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Los mitos no eran ensayos intelectuales del hombre
primitivo en la ciencia, eran algo bien diferente (...)
El elemento directamente sensible - y la emocién es
un modo de lo sensible - (...) somete y digiere todo

lo que es meramente intelectual

John Dewey (2008: 34)

Nesse ponto, como explicar uma agdo que nao ¢ ato,
¢ tato e atengdo? Essa a¢do silenciosa pode ser tida
como conhecimento (...) [o saber] do musico, do
professor, do pai, daquele que sabe nao poder dizer e

dar nitidez para tudo o que regula sentido.

Sentir ¢ uma regulagdo que se aproxima muito do
invisivel pois ndo se trata de enxergar com nitidez,
mas sim de experienciar e regular os efeitos daquilo
que escapa da zona nitida dos sentidos, aquilo que

aciona as causas inauditas dos mistérios do mundo

Felipe Nunes Vargas (2016: 189)
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Resumen

A partir de una investigacion de caracter etnografica, la presente tesis aborda el estudio de
practicas y discursos de cinco agrupaciones artisticas de Santiago de Chile (Grupo Tun,
Fraternidad Ayllu, Colectivo Quillahuaira, Comunidad Santiago Marka y Taller Tupac
Katari) asociados a su participacion en desplazamientos musico-coreograficos por el
espacio publico, los cuales reciben el nombre de pasacalles. Por medio de la ejecucion
callejera de musicas y danzas indigenas, especialmente del pueblo mapuche y de pueblos
andino-altiplanicos (aymaras y quechuas), las agrupaciones artisticas estudiadas se
involucran en diversas actividades politico-culturales (principalmente en marchas politicas,
carnavales culturales, conmemoraciones y aniversarios de barrios populares) que
promueven la rearticulacion y fortalecimiento de comunidades populares e indigenas que,
resistiendo una constante marginacion socioeconoémica y racial, contintian luchando contra
aquellos impactos culturales del neoliberalismo que deterioran su identidad comunitaria
(negacion de su historia, autonomia y dignidad). Asumiendo el rol de musico al interior de
una de las agrupaciones estudiadas (Grupo Tun) y orientado por cuidados metodologicos
derivados de las epistemologias del Sur y la Investigacion Accion Participativa (IAP), se
ha buscado poner énfasis en el caracter colectivo y dialdgico de la observacion participante
y las entrevistas semiestructuradas, evitando exotizar la propia experiencia del investigador
con aquel distanciamiento analitico que tiende a ocultar los modos de produccioén
comunitaria de las observaciones contenidas en el artefacto discursivo del tesista. La
pregunta de partida que impulsa la investigacion es la siguiente: ;Sera que las practicas y
discursos de las agrupaciones de musica y danza indigena (que participan en pasacalles
populares de Santiago) constituyen manifestaciones empiricas de comunidades politico-
culturales emergentes que buscan subvertir el orden ético-moral economicista por medio
de la descolonizacion de sus subjetividades y relaciones sociales? Se concluye que la
presencia de musica y danza indigena en los pasacalles populares es un fendémeno social de
aproximacion - desde el espacio urbano - a cosmovisiones de pueblos originarios que
contribuye a la construccion de formas emancipadoras de expresion estética, identificacion

cultural y organizacion social.

Palabras-clave:  descolonizacién, experiencia estética, identidades culturales,

subjetividades y movimientos sociales.
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Resumo

Com base numa pesquisa de cunho etnografico, a presente tese aborda o estudo de praticas
e discursos de cinco grupos artisticos de Santiago do Chile (Grupo Tun, Fraternidad Ayllu,
Colectivo Quillahuaira, Comunidad Santiago Marka e Taller Tupac Katari) associados a
sua participagdo em procissdes musico-coreograficas através do espaco publico, as quais
sao chamadas de "pasacalles". Por meio da performance de musica e danca indigena nas
ruas, principalmente do povo mapuche e dos povos andino-altiplanicos (aimaras e
quéchuas), os grupos artisticos estudados envolvem-se em diversas atividades politico-
culturais (nomeadamente manifestacdes politicas, carnavais culturais, comemoragdes €
aniversarios de bairros populares) que promovem a rearticulacdo e o fortalecimento de
comunidades populares e indigenas que, resistindo a constante marginalizagao
socioecondmica e racial, continuam a lutar contra os impactos culturais do neoliberalismo
que deterioram sua identidade comunitdria (negacdo da sua histéria, autonomia e
dignidade). Assumindo o papel de musico dentro de um dos grupos estudados (Grupo Tun)
e pautado pelos cuidados metodolégicos derivados das epistemologias do Sul e da
Investigagdo-Acado Participativa (IAP), procura-se enfatizar o carater coletivo e dialogico
da observacdo participante e das entrevistas semiestruturadas, evitando exotizar a propria
experiéncia do pesquisador com aquele distanciamento analitico que tende a ocultar os
modos de producao comunitaria das observagdes contidas no artefato discursivo do tesista.
A questdo de partida que impulsiona a pesquisa € a seguinte: Serd que as praticas e
discursos de grupos de musica e danca indigena (que participam dos "pasacalles populares"
de Santiago) constituem manifestagdes empiricas de comunidades politico-culturais
emergentes que tentam subverter a ordem ético-moral economicista por meio da
descolonizagdo das suas subjetividades e relagdes sociais? Conclui-se que a presencga de
musica e danca indigena nos "pasacalles populares" ¢ um fendmeno social de aproximagao
- desde o espaco urbano - as cosmovisdes dos povos indigenas que acaba por contribuir a
construgdo de formas emancipatorias de expressdo estética, identificacdo cultural e

organizacao social.

Palavras-chave: descolonizacdo, experiéncia estética, identidades culturais, subjetividades

€ movimentos sociais.
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Abstract

Based on ethnographic research, this thesis examines the study of practices and discourses
of five artistic groups from Santiago de Chile (Grupo Tun, Fraternidad Ayllu, Colectivo
Quillahuaira, Comunidad Santiago Marka and Taller Tupac Katari). These groups are
associated with participation in choreographed-musical processions through public spaces,
which are called "pasacalles". Through the street performance of indigenous music and
dances, especially those of the mapuche people and the andean-altiplanic peoples (aymara
and quechua), the artistic groups studied are involved in various political-cultural activities
(mainly political rallies, cultural carnivals, commemorations and anniversaries of popular
neighborhoods). These performances promote the rearticulation and strengthening of
popular and indigenous communities, as they resist constant socio-economic and racial
marginalization, and continue to fight against the cultural impacts of neoliberalism that
deteriorate their community identity (denial of their history, autonomy and dignity).
Assuming the role of a musician within one of the groups studied (Grupo Tun), and guided
by the methodologies of the Epistemologies of the South and Participatory Action
Research (PAR), efforts were made to emphasize the collective and dialogic character of
the participant observation and semi-structured interviews. In addition, efforts were made
to avoid exoticization of the researcher's own experience with the analytical estrangement,
as this tends to hide the modes of community production of the observations contained in
the discursive artifact of a thesis producer. The initial question that prompted research on
this thesis topic was the following: Could it be that the practices and discourses of
indigenous music and dance groups (which participate in "pasacalles populares" in
Santiago) constitute empirical manifestations of emerging political-cultural communities
that seek to subvert the economistic ethical-moral order through the decolonization of their
subjectivities and social relations? It has been concluded that the presence of indigenous
music and dance in "pascalles populares" is a social phenomenon of an approach - from the
urban space to the cosmovisions of native peoples - which contributes to the construction
of emancipatory forms of aesthetic expression, cultural identification and social

organization.

Keywords: decolonization, aesthetic experience, cultural identities, subjectivities and

social movements.
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Obertura

Por medio de la presente investigacion se aborda el fendomeno de participacion de
agrupaciones de musica y danza indigena en los diversos pasacalles populares que
actualmente se realizan en la ciudad de Santiago de Chile. Se trata de agrupaciones
artisticas que tienden a la mantenciéon de un compromiso con luchas emancipadoras
populares e indigenas,’ apoyando formas autogestionarias y autonémicas de organizacion
politico-cultural. Cabe aclarar que, aunque la nocion de "luchas emancipadoras populares e
indigenas" implique la construccion tedrica de un campo de limites difusos (el cual podria
abarcar toda accion politica orientada a la consecucion de objetivos propuestos por
aquellos grupos sociales marginalizados), el foco de la investigacién esta puesto en el
estudio de actividades culturales de conmemoracién (aniversarios y carnavales en barrios
populares de Santiago) y movilizaciones sociales (marchas indigenas y protestas callejeras
por derechos sociales) por medio de las cuales se reconoce y afirma el valor de las
experiencias, saberes y practicas de grupos populares e indigenas. Este tipo de accidén
politico-cultural en el espacio publico, parece contribuir a la articulacion de
identificaciones y solidaridades en torno a necesidades, demandas y reivindicaciones de
estos grupos sociales que, pese a ser histdricamente marginalizados, insistentemente

. . 12
luchan por reconstruir su memoria social.

Pese a la diversidad de sonoridades musicales y movimientos coreograficos que las
agrupaciones artisticas van integrando a los pasacalles (desde escuelas de batucada hasta
comparsas carnavalescas de cumbia y otras musicas populares), se pretende una
focalizacion en aquellas agrupaciones santiaguinas (Grupo Tun, Fraternidad Ayllu,
Colectivo Quillahuaira, Comunidad Santiago Marka y Taller Tupac Katari) que se acercan
a cosmovisiones y luchas de pueblos originarios, especialmente del pueblo mapuche y de
pueblos andino-altiplanicos (aymaras y quechuas). Desde su posicionamiento critico y
periférico dentro del orden moderno neoliberal, dichas agrupaciones optan por aproximarse

a musicas y danzas indigenas (tales como purun mapuche, tinku boliviano y huayno

' Para dar cuenta de dicho compromiso, no sélo se investigan las practicas culturales comunitarias de las
agrupaciones artisticas estudiadas, sino también los variados discursos que éstas construyen en torno al
sentido de su participacion en pasacalles populares urbanos.

2 La corriente historiografica denominada Nueva Historia Social (a partir de la cual se elabora la
contextualizacion del caso) ha dado cuenta del potencial reflexivo y transformador que ciclicamente emerge
desde los margenes del orden moderno en Chile.



andino, entre otras), > abriéndose a la posibilidad de transformar sus propios saberes y
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practicas en el contexto urbano.

En el sur del continente americano, el "pasacalle" es un desplazamiento musico-
coreografico por el espacio publico que surge de la adaptacion de practicas populares de
espiritualidad, tanto ibéricas como andinas. Tal como indica la musicologa chilena Rosalia
Martinez (2014: 92), la huella dejada por el pasacalle en la iconografia precolombina y
colonial confirma que los instrumentos originarios de los Andes se tocan caminando’;

mientras para las comunidades andinas de hoy en dia:

(...) cuando se quiere especificamente subrayar que se esta yendo de un punto a
otro, se ejecutan musicas especiales que significan ellas mismas la transicion, el
paso de un estado o de un lugar a otro. Estas musicas son denominadas en
castellano pasacalle o en quechua llampuriy: «ir camino» (Martinez, 2014: 93).

En las comunidades andinas del altiplano (de Bolivia, Ecuador, Peru, norte de Argentina y
Norte Grande de Chile®), las agrupaciones artisticas de pueblos originarios
(tradicionalmente conocidas como comparsas) suelen participar - casi exclusivamente - en
fiestas religiosas. Si se toma en cuenta que las largas caminatas musico-coreograficas han
hecho parte de la cultura andina desde antes de la colonizacién,” no resulta extrafio que el
pasacalle de origen ibérico se haya adaptado con una "andinizacién" de sus movimientos,

instrumentacion y repertorio [Video 1 https://youtu.be/kMguhxbWD9A].® Martinez

* En mapudungun [el idioma del pueblo mapuche], el término "purun" se usa genéricamente para designar las
distintas danzas - mayoritariamente zoomorficas - que hacen parte de su cultura. Creada en los afios 1970, el
tinku es una danza boliviana que estiliza los movimientos guerreros de una practica ritual precolombina de
igual nombre. Por ultimo, el huayno es una danza de origen precolombino quechua-aymara que se baila en
ronda o en pareja.

* Basandose en reflexiones suscitadas por la revision de literatura (Fanon, 2009; Wynter, 2009; Santos, 2009
y 2010), se decide poner el foco en las agrupaciones de musica y danza indigena debido al hipotético
potencial emancipador que sus practicas aportarian a los procesos de descolonizacién de subjetividades y
relaciones sociales, radicalizando su critica al orden moderno neoliberal y ampliando sus posibilidades de
articulacion con otros movimientos politico-culturales.

> Actualmente la instrumentacién del pasacalle andino se caracteriza por contar con instrumentos aerdfonos
como tarkas, sikus o mocefios, junto a instrumentos de percusion como bombos, caja con bordona y - en
algunas ocasiones - tridngulo o platillos.

% De acuerdo a la division del territorio nacional realizada por la Corporacion de Fomento de la Produccién
(CORFO) en 1950, el Norte Grande de Chile constituye una de las cinco regiones naturales, ubicada entre el
limite norte con Pert y el rio Copiapd. Se compone de las regiones de Arica y Parinacota, Tarapaca,
Antofagasta y la mitad norte de Atacama, abarcando extensiones del Altiplano en la cordillera de los Andes.

7 Tal como sucede con la peregrinacion hacia el santuario del Sefior de Qoylluriti en el departamento del
Cusco (Perti), quienes participan actualmente en las fiestas religiosas andinas "... van caminando durante
varios dias desde sus pueblos" (Mendoza, 2010: 17), inmersos en la musica y la danza.

¥ En Anexo 1 se encuentra la descripcion y duracién de cada uno de los 16 videos editados para la presente
tesis (los cuales son numerados correlativamente y destacados con caracteres de color azul).



observa que, en los contextos andinos contemporaneos, el pasacalle cumple la funciéon de
delimitar espacios rituales (tales como la iglesia del pueblo o las casas de las autoridades

tradicionales y de los anfitriones de cada fiesta):

(...) cuando al inicio de una fiesta el grupo de musicos penetra en el patio de la
iglesia, da vuelta en su alrededor tocando un pasacalle y marcan ritualmente las
cuatro esquinas deteniéndose en ellas e interpretando piezas musicales
especificas (Martinez, 2014: 94).
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Patio de la iglesia. Marcando musicalmente Carnaval visitando la iglesia del pueblo de
las cuatro esquinas (Martinez, 2014: 94) Socoroma, Norte Grande de Chile (Villalon, 2016)

En el contexto urbano de Santiago (donde se ha realizado el trabajo de campo de la
presente tesis), las agrupaciones de pasacalle estudiadas suelen participar en luchas
emancipadoras populares e indigenas junto a organizaciones y movimientos sociales,’
apoyando actividades culturales y manifestaciones politicas con una procesion musico-
coreografica que sigue recorridos previamente trazados por los organizadores de cada
actividad. Aunque en ocasiones pueden llegar auto-convocadas (como sucede en torno al
12 de octubre con la "Marcha Mapuche" de Santiago), en la mayoria de los casos estas
"comparsas urbanas" son contactadas e invitadas con anticipacion para que, con
instrumentos aer6fonos y de percusion, realicen su desplazamiento callejero solidario,
desde un espacio de encuentro hasta otro de llegada. Cuando se trata de conmemoraciones
populares (aniversarios y carnavales), se recorre el barrio que celebra por sus calles
principales, hasta llegar a los pies de un escenario instalado en el espacio publico (calle o
plaza); mientras que, cuando se trata de marchas y protestas callejeras, el punto de

encuentro suele ser Plaza Baquedano (conocida como Plaza Italia y recientemente

? Cabe destacar que, ultimamente, las agrupaciones Fraternidad Ayllu y Santiago Marka presentan una
tendencia a participar mayormente en festividades religiosas y actividades culturales de organizaciones
indigenas, tanto en Santiago como en localidades andinas del Norte Grande de Chile.




rebautizada Plaza Dignidad), desplazandose por La Alameda (avenida principal de la
ciudad) hasta las inmediaciones del Palacio de La Moneda u otro espacio de Santiago
centro, tal como el cerro Santa Lucia (cuyo nombre indigena es cerro Huelén), la Plaza de

Armas (via Paseo Ahumada) o Los Héroes.

Plaza
Baquedano
Dignidad

0 lm‘

1 y
Cerro &
Santa
Lucia

Mapa de Santiago centro con recorridos que suelen seguir las movilizaciones sociales callejeras
Noétese la distancia de 2.5 km desde Plaza Baquedano/Dignidad hasta Plaza Los Héroes

En el caso de las conmemoraciones por el
11 de septiembre 1973,'° el punto de
encuentro es Plaza Los Héroes y la marcha
se dirige hacia el Cementerio General.
Mientras, la marcha del 12 de octubre (que
reivindica los derechos y luchas de pueblos
originarios) comienza en Plaza
Baquedano/Dignidad para dirigirse hacia

las faldas del cerro Santa Lucia/Huelén

(aunque en su ultimas versiones ha sido \ .
. . Grupo Tun, Marcha Mapuche, 12 de octubre 2013
desviada hacia el Parque Forestal). Hacia el cerro Santa Lucia/Huelén (Santiago centro)

19 Cada 11 de septiembre se recuerda el fatidico golpe de Estado en Chile, demandando justicia y memoria.



En el ambito de las luchas populares urbanas asociadas a la reconstrucciéon de memorias
sociales negadas ("movimiento de pobladores"), las agrupaciones de pasacalle participan
en actividades autogestionadas por pobladores,'’ nucleados en organizaciones culturales
que intentan mantener su autonomia frente a las instituciones del Estado y las 16gicas de
mercado.'? Se trata de actividades culturales que incluyen las conmemoraciones de sus
aniversarios y luchadores sociales caidos, junto a carnavales organizados desde los mismos

barrios populares, como es el caso del "Carnaval de la noche de San Juan-Wifiol Tripantu-

Inti Raymi" de la poblacion Los Copihues, en el sector suroriente de Santiago [Video

2 https://youtu.be/OFWIXIXvLwO0]

Por medio de sus actividades culturales, los
pobladores se reconocen en historias comunes
de lucha por habitar una ciudad que, pese a
mantener mecanismos de marginacion socio-

espacial, no ha conseguido despojarlos de su

memoria, capacidad creativa y dignidad.

48° Amversarlo poblacién Las Araucarias, 13 de enero 0 2018
Agrupacion de bailes andinos Sariri y EngruDoors [colectivo fotografico] presentes en pasacalle popular
Fotos: Jaime Alaluf y Carmen Duque [archivo de tesis]

"""El término "poblador" se ha utilizado en Chile para referirse a los ocupantes de las distintas formas
habitacionales de los sectores populares. Aunque Salazar (2012: 172) indica que originalmente tenia una
connotacidon peyorativa (porque era una manera de negar la condicion de ciudadano a dichos habitantes), es
una designacion que ha pasado a constituir parte de la identidad de quienes reivindican la memoria popular.

2 Algunas de las agrupaciones artisticas estudiadas surgen de los barrios populares desde los cuales se
organizan las actividades culturales; mientras otras agrupaciones cuentan con integrantes pobladores o
mantienen un vinculo duradero con los organizadores y con las actividades culturales en si mismas. A partir
de sus filiaciones y vinculos amistosos, las agrupaciones de musica y danza indigena van configurando un
calendario de participaciones que llega a condicionar su repertorio, tiempos de ensayo y trabajo creativo,
ajustandose a las necesidades y posibilidades de cada pasacalle.



Por su asociacién profunda con un acervo de experiencias autondémicas (acervo que
continia alimentando saberes y practicas autogestionarias), la presente tesis se ha
focalizado en el conjunto de actividades culturales que actualmente se organizan desde tres
barrios populares del sector suroriente de Santiago: Nuevo Amanecer, Los Copihues y Las
Araucarias. Compartiendo historias de lucha semejantes a las de otros barrios populares
capitalinos, los tres barrios mencionados surgen de ocupaciones ilegales de terrenos
baldios en torno al afo 1970, en momentos en los que - tal como sefiala el historiador
Mario Garcés (2002: 403) - la solucién al problema habitacional pasaba por la

organizacion de los allegados y la toma de sitios.

Resulta importante aclarar que las ocupaciones de terrenos hacen parte de un largo proceso
de lucha por el derecho a la vivienda que comenzaba con la instalacion y conformacion de
campamentos, es decir, con la construccion de precarias tiendas y viviendas de material
ligero, sin acceso al tendido eléctrico ni al agua potable. La potente organizacion de los
pobladores permitia que, después de resistir exitosamente la represion policial, los
campamentos fuesen mejorando la condicién de sus viviendas y espacios comunes;
pasando a constituirse en "poblaciones" cuando su lucha por el derecho a la vivienda
conseguia la completa urbanizacion de los terrenos, asi como su regularizacion juridica."
En las poblaciones Nuevo Amanecer (ex-campamento Nueva Habana), Los Copihues (ex-
campamento Unidad Popular) y Las Araucarias (también ex-campamento Unidad Popular)
se percibe un trabajo de reconstruccion de identidades culturales a partir de la reinvencién
de aquellos proyectos autonémicos de vida comunitaria que comenzaban a configurarse en
el espacio-tiempo de formacion de los campamentos, parcialmente destruidos por la

dictadura civico-militar impuesta con el golpe de Estado del 11 de septiembre de 1973."

En el ambito de las marchas y protestas que hacen parte de las luchas emancipadoras
indigenas ("movimiento de pueblos originarios"), se observa que las agrupaciones
artisticas estudiadas han ampliado su participacion en las movilizaciones del pueblo

mapuche que se efectian en Santiago: marcha del 12 de octubre, reivindicaciones

'* Con la creacion del Ministerio de Vivienda (1965) y de programas gubernamentales que comienzan a
entregar terrenos semi-urbanizados para la auto-construccion de las poblaciones (Operacion Sitio), se da un
impulso a la construccién de viviendas sociales definitivas desde el Estado (Alvarez y Bustos, 2009: 126).

'* Especialmente revitalizantes resultan las experiencias pasadas de "poder popular” de poblaciones como
Nuevo Amanecer, asociadas a "... iniciativas autébnomas de auto-organizacién, nacidas desde las
preocupaciones, intenciones y necesidades de los sujetos en el campamento" (Vasquez, 2010).



territoriales y manifestaciones solidarias con presos politicos mapuche en huelga de
hambre. Dado que gran parte de los integrantes de las agrupaciones de musica y danza
indigena de Santiago son individuos no indigenas," la relacién con las organizaciones
indigenas convocantes es resultado de un proceso de creacion de confianza mutua. Cabe
relevar que, en torno a la conmemoracion de los 500 afios de la colonizacidon europea
(1492-1992), la senera propuesta de avanzar hacia una "Nueva Relacion" entre pueblo
mapuche y pueblo chileno, fue elaborada a partir de sucesivos encuentros de comunidades
mapuche (nucleadas en el Consejo de Todas Las Tierras/Aukin Wallmapu Ngulam) y
organizaciones populares en la casa comunitaria de una de las agrupaciones de musica y
danza indigena estudiadas (Grupo Tun). En un breve recuento del trabajo realizado en
dicho espacio durante la primera mitad de la década de 1990, el historiador Luis Vitale cita
lo que fuese publicado por el periodico mapuche Aukifi (junio-julio 1993) cuando

comenzaba a divulgarse esta propuesta de acercamiento entre culturas:

Estamos plenamente concientes del distanciamiento existente entre mapuche y
no mapuche impuesto por parte del Estado. En este sentido, estimamos que es
fundamental conformar una instancia de didlogo que nos permita reconocernos y
fortalecernos desde nuestras propias realidades. Lo que buscamos es regular un
sistema de convivencia entre ambas sociedades que seran incorporadas en el
Estatuto de Autonomia o Constituciéon Politica de la Nacién Mapuche. Una
nueva relacion que surja del reconocimiento y respeto reciproco, nos encaminara
a construir y definir el futuro de una sociedad diferente, mas justa, solidaria y
humana, capaz de aceptar la diversidad (Aukifl en Vitale, 2009).

Apoyandose tanto en debates poscoloniales de las epistemologias del Sur (Santos, 1998,
2003, 2006a, 2006b, 2009, 2010 y 2018c; Santos, Meneses y Nunes, 2004), como en
teorizaciones en torno a las identidades culturales (Bonfil, 1981 y 1995; Clifford, 1997;
Escobar, 2008, 2009 y 2015; Hall, 2010; Rivera, 2015 y 2018) y en la elaboracion de un
marco teorico que propone integrar la nocion de "experiencia estética" en el &mbito de las
subjetividades (Dewey, 2008; Dussel, 2018; Mandoki, 2007; Mignolo, 2010; Nunes, 2008;
Nunes y Siqueira-Silva, 2015 y 2016; Santos, 2003 y 2018c; Santos, Meneses y Nunes,
2004; Santos, 2015), se explora la reivindicacion del "principio de comunidad" orientada
por aquella "nueva relacion" que las agrupaciones de musica y danza buscan establecer con

saberes y practicas populares e indigenas marginalizadas. En otras palabras, se examina la

"> En el ACTO EMPIRICO se explora la complejidad de los vinculos que los distintos integrantes de las
agrupaciones artisticas de Santiago establecen con las identidades de pueblos originarios. Junto a los
minoritarios integrantes que reivindican su identidad indigena por filiaciéon directa, se encuentran otros en
camino a establecer nuevos tipos de identificacion cultural.



reinvencion "estético-expresiva" de comunidades negadas/marginalizadas por el orden

moderno neoliberal y la dictadura.

Cabe senalar que la hipotética influencia de las practicas de musica y danza de pueblos
originarios en formas de organizacion, reflexividad y articulacion intra e intercomunitaria,
es explorada en didlogo con teorizaciones en torno a la posibilidad de descolonizaciéon de
nuestras subjetividades y cuerpos (Fanon, 2009; Pelinski, 2005; Varela, Thompson y
Rosch, 1992; Varela, 2005; Wynter, 2009) para reconocer las maneras en que las
experiencias estéticas abren los contornos de nuestras determinaciones socio-culturales.
Desde una observacion participante que ha buscado integrar - a modo de cuidados -
algunos cuestionamientos metodoldgicos descolonizadores (descritos en el INTERMEZZO
METODOLOGICO), se interroga el potencial emancipador de aquellas subjetividades y
relaciones sociales que emergen de las experiencias estéticas y los posicionamientos
identitarios no-esencialistas articulados por el fenomeno de los pasacalles populares en
Santiago. La investigacion esta orientada por la hipdtesis de que las agrupaciones de
musica y danza indigena que solidarizan con las luchas de pobladores y de pueblos
originarios, se reconocen como "comunidades politico-culturales de resistencia" que
deciden enfrentar el orden ético-moral economicista de la modernidad por medio de la

transformacion de sus propios saberes y practicas.

Se advierte al lector que los capitulos de la presente tesis han sido organizados como si de
una Opera se tratase. Es por esto que la introduccion recibe el nombre de "Obertura";
mientras, el cuerpo de la tesis se estructura en dos grandes actos - ACTO TEORICO y
ACTO EMPIRICO - separados por un INTERMEZZO METODOLOGICO. A su vez,
cada acto se divide en CUADROS y ESCENAS. Se trata de un recurso de inspiracion
musico-literaria que también ha derivado en la incorporacion del formato "guion de
opera' [con caracteres de color azul]: pequefios fragmentos sinopticos de 1 o 2 paginas en
los que se presentan, con mayor libertad, las voces del Narrador (tesista) y de las
referencias bibliograficas transformadas en actores de ESCENAS especificas. El "guion de
opera" se muestra de mayor utilidad en aquellas secciones del cuerpo de la tesis que fueron
requiriendo aclaraciones y/o esfuerzos sintéticos (especialmente a lo largo del ACTO
TEORICO), cuidando generar sinopsis fluidas con momentos de lenguaje algo mas

coloquial.



Dando comienzo al ACTO TEORICO, ¢l CUADRO 1_MARCO TEORICO presenta
las referencias bibliograficas (que han configurado aspectos importantes del locus del
Narrador) intentando que las distintas voces de los actores académicos estudiados entren

en didlogo en torno a las areas tematicas de sus cuatro escenas: DIVERSIDADES,

IDENTIDADES, SUBJETIVIDADES y EXPERIENCIA ESTETICA.

El CUADRO 2_CONTEXTUALIZACION HISTORICA se divide en tres escenas que
exponen - desde la perspectiva analitica de la Nueva Historia Social y la Comunidad de
Historia Mapuche - las formas de organizacion de los pueblos marginalizados en cuanto
"movimiento de pobladores" y "movimiento de pueblos originarios" en Chile. La ESCENA
2.1 presenta una cronologia del devenir neoliberal chileno (desde el afio 1973 en adelante),
apuntando tanto a sus impactos culturales y formas de exclusion social, como a aquellas
crisis econdmicas y de representacion politica que desencadenan ciclos de movilizacion.
La ESCENA 2.2 proporciona un panorama histérico del "movimiento de pobladores",
dando cuenta de migraciones campo-ciudad, luchas contra la marginacién urbana,
resistencia en dictadura y sus mas recientes reactivaciones desde el ambito de la cultura. La
contextualizacion del "movimiento de pueblos originarios" de la ESCENA 2.3 destaca los
factores socio-historicos que han forzado las migraciones de pueblos mapuche y andinos
hacia la periferia de los centros urbanos del pais, asi como las politicas estatales de
«chilenizacién» y su consiguiente destruccion de las comunidades indigenas
(intensificadas en dictadura desde 1973). Pese a la falta de reconocimiento constitucional
de los pueblos indigenas, la revalorizacion de formas ancestrales de organizacion politico-
cultural es activada por sectores del "movimiento mapuche" (desde comienzos de la década
de 1990) que se han mantenido actuando autonémicamente, al margen de la

institucionalidad del Estado.

En el INTERMEZZO METODOLOGICO se reflexiona sobre la necesidad de adoptar
un disefio metodologico a posteriori que integre los cuestionamientos de las
epistemologias del Sur, la Investigacion Accion Participativa (IAP) y las propuestas
metodologicas de Hugo Zemelman; lo cual no implica un abandono del esfuerzo por
definir y describir las técnicas metodoldgicas que - efectivamente - fueron siendo

empleadas y trianguladas durante el trabajo de campo y escritura de tesis.



El ACTO EMPIRICO se inicia con un CUADRO 3 ANALISIS que describe el
fenomeno de participacion de las agrupaciones estudiadas tomando en consideracion los
bloques tematicos de sus tres escenas: INDIVIDUOS, COMUNIDADES y ESTETICAS.
En la ESCENA 3.1 se caracteriza a los individuos entrevistados, destacando experiencias
de marginacion/ruptura y de identificacion con pueblos originarios (asociadas a su
incorporacion en las agrupaciones y organizaciones estudiadas). La ESCENA 3.2 se
subdivide en "Intra[comunitario]" (donde se describen y analizan las cinco agrupaciones
artisticas estudiadas), "Inter[comunitario]" (donde se describen y analizan los pasacalles
populares impulsados por tres organizaciones culturales poblacionales) e
"Identi[edi]ficaciones" (donde se analizan casos de identificacion cultural con pueblos
originarios que conducen hacia el auto-reconocimiento indigena y/o al apoyo solidario de
sus luchas). La ESCENA 3.3 ESTETICAS se subdivide en "Cosmo[cogniciones]" y
"Cosmo[audiciones]" para avanzar en el andlisis de la experiencia estética en cuanto
fenomeno social que, ampliando las posibilidades de construccion de sentido
intersubjetivo, habilitaria potencialmente la descolonizacion de subjetividades y relaciones

sociales.

En el CUADRO 4 CONCLUSIONES se sintetizan algunos de los posibles correlatos
entre ACTO TEORICO y ACTO EMPIRICO, por medio de su division en tres escenas que
promueven teorizaciones: SOBRE OBJETIVOS Y SUBJETIVIDADES, SOBRE
IDENTIFICACIONES COMUNITARIAS y, por ultimo, SOBRE EXPERIENCIA
ESTETICA.
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ACTO TEORICO

"Hay una linea abisal, entre los de aqui y los de alla..."
(cantautor: Boaventura Monjane y Banda Linha Abissal)

Fosa abisal u oceanica

zona de gran profundidad donde se produce el encuentro entre placas tectonicas
<https://pubs.usgs.gov/of/2004/1400/htmldocs/figl.htmI>
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CUADRO 1_MARCO TEORICO

ESCENA 1.1 DIVERSIDADES

["guion de opera"']
- Narrador: aunque no habran referencias directas a las musicas y danzas indigenas
durante la ESCENA 1.1, se puede afirmar que las practicas artistico-culturales se

encuentran implicitas en cuanto formas de conocimiento y cognicion.

- Boaventura de Sousa Santos (teorizando la crisis de la modernidad, desde una
produccion tedrica que puede ser dividida en "fase posmoderna de oposicion" y "fase
poscolonial'): con una nueva ciencia buscariamos el "conocimiento-emancipacion" para
conseguir una articulacion equilibrada entre conocimiento cientifico y otras formas de

conocimiento (construidas en los margenes de la modernidad... y mas alla de éstos).

- Narrador: con las epistemologias del Sur desarrolladas por Santos en su "fase
poscolonial", se propone que la comunidad cientifica profundice la tarea de desocultar las
distinciones jerarquicas de una racionalidad cientifica que coloniza o marginaliza los

conocimientos estético-expresivos, populares e indigenas, entre otros.

- Boaventura de Sousa Santos: es por esta colonizacion del conocimiento que la lucha

contra la injusticia social no puede separarse de la lucha contra la injusticia cognitiva.

- Narrador: esta tltima conclusion de Santos parece ser una invitacion interdisciplinaria
para que también entren a escena actores como Francisco Varela, neurofenomenologo que
promovia un reconocimiento de la diversidad cognitiva, tal como es experimentada en
nuestra condicion de seres encarnados... porque conocemos desde nuestro cuerpo. Me
pregunto si entre estos dos "actores tedricos" de la ESCENA 1.1 (Santos y Varela) ;habran

sintonias cuando afirman la existencia de una pluralidad de conocimientos y cogniciones?

- Francisco Varela (teorizando una salida no-representacionista para las ciencias
cognitivas): con el enfoque enactivo asumimos, enhorabuena, la no-existencia de un
mundo independiente de nuestras capacidades perceptivas, volcando la investigacion
cientifica hacia el estudio de los variados mundos percibidos o experienciales que emergen

de nuestra historia de interacciones con el entorno, es decir, del cuerpo y su historia.
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1.1.1_Reinvencion de la emancipacion social: hacia un nuevo paradigma desde los

margenes de la modernidad occidental

En una primera fase posmoderna de oposicion,'® Boaventura de Sousa Santos (2003: 14)
define como "transicion paradigmatica" al momento actual de crisis del paradigma de la
modernidad, cuya hegemonia se mantiene debido a su inercia historica. Santos (1998: 85-
135) distingue el proyecto de la modernidad (paradigma socio-cultural construido entre el
siglo XVI y fines del siglo XVIII) de su posterior realizacion historica, para analizar las
formas especificas en que explotan sus contradicciones internas. En cuanto paradigma
socio-cultural, la modernidad se asentaria en los pilares de la regulacion y la emancipacion,

n

pretendiendo "... el desarrollo armonioso de cada uno de los pilares y de las relaciones
dinamicas entre ellos" (Santos, 1998: 286). El pilar de la regulacion esta constituido por
tres principios: Estado (Hobbes), mercado (Locke) y comunidad (Rousseau); mientras que
el pilar de la emancipacion presenta tres logicas de racionalidad:'” estético-expresiva (del
arte y la literatura), moral-practica (de la ética y el derecho) y cognitivo-instrumental (de la
ciencia y la técnica). Sin embargo, la realizacion histérica de la modernidad -
intrinsecamente ligada al desarrollo del capitalismo en los paises centrales - nunca alcanzé
el pretendido equilibrio dindmico entre sus pilares, dado que "... el pilar de la regulacion se

fortaleci6 a costas del pilar de la emancipacion en un proceso historico no lineal y

contradictorio” (Santos, 1998: 286).

Aunque la realizacion histérica de la modernidad requiera un analisis que considere la
especificidad de las contradicciones en tres grandes periodos (capitalismo liberal,
capitalismo organizado y capitalismo desorganizado), los desequilibrios pueden explicarse
- en términos generales - como consecuencia de un exceso de correspondencia entre la
racionalidad cognitivo-instrumental y el principio de mercado, es decir, como "... fruto de
la hipercientifizacion de la emancipacion combinada con la hipermercantilizacion de la
regulacion" (Santos, 2003: 62) que acaba por colonizar o marginalizar las restantes logicas

y principios. La hipertrofia de la racionalidad cognitivo-instrumental conduce a un exceso

'® Denunciando la tendencia celebratoria del posmodernismo (debida a su énfasis en la deconstruccion y su
exaltacion de la contingencia), Santos (2006a: 17-37) define su trabajo como posmoderno de oposicion
porque no abandona la tarea de pensar - a partir de una critica de la modernidad - alternativas que viabilicen
las promesas no cumplidas por la modernidad (libertad, igualdad, solidaridad).

'" Estas logicas de racionalidad son desarrolladas por Santos (1998: 93) a partir de los procesos de
especializacion y diferenciacion funcional estudiados por Max Weber en "Economia y Sociedad".
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de regulacion, debido a una correspondencia con el principio de mercado que, bajo la
primacia de las ideas de la individualidad y de la competencia (Santos, 1998: 88), se

n

intensifica con el hecho de que la "... funcionalizaciéon de la ciencia, paralela a su
transformacion en principal fuerza productiva del capitalismo, disminuyd radical e
irreversiblemente su potencial para una racionalizacién emancipadora de la vida individual

y colectiva" (Santos, 2003: 133).

Pese a una colonizacién muy efectiva de las restantes ldgicas y principios a partir de la
especializacion y diferenciacion técnico-cientifica, tanto la racionalidad estético-expresiva
como el principio de comunidad resistieron a ser totalmente cooptados por la racionalidad
cognitivo-instrumental, a costa de su marginalizacion (Santos, 2003: 83). La revolucioén
cientifica propuesta por Santos (2003: 82), denominada "paradigma de un conocimiento
prudente para una vida decente", requiere que la ciencia moderna conduzca su atencion
hacia los margenes de la modernidad, para asi reconocer el '"conocimiento-
emancipacion"'® que impulsa hacia un cambio paradigmatico. Para evitar que dicho
proceso se reduzca a una distante legitimacion académica de conocimientos menos
colonizados (transformados en "objetos" de estudio), resulta necesario que la propia
ciencia, en el proceso de relacionarse dialogicamente con la racionalidad estético-expresiva
y el principio de comunidad, se descolonice, criticando sus supuestos y transformando sus
practicas. Partiendo de la reflexiéon epistemoldgica de los fisicos (con posteriores
contribuciones de las epistemologias feministas y de los estudios culturales), Santos aborda

este problema cuando propone una nueva ciencia:

(...) assente numa racionalidade mais ampla, na superacdo da dicotomia
natureza/sociedade, na complexidade da relagdo sujeito/objecto, na concepgdo
construtivista da verdade, na aproximagdo das ciéncias naturais as ciéncias
sociais e destas aos estudos humanisticos, numa nova relacdo entre a ciéncia ¢ a
ética e, finalmente, numa nova articulacao, mais equilibrada, entre conhecimento
cientifico e outras formas de conhecimento com o objectivo de transformar a
ciéncia num novo senso comum (Santos, 2006b: 23-24).

Siguiendo la idea de que "... la muerte de un determinado paradigma trae dentro de si el
paradigma que ha de sucederle" (Santos, 2003: 13), se identifica la racionalidad estético-

expresiva y el principio de comunidad como aquellas representaciones inacabadas de la

'® Santos (2003: 87) afirma que el conocimiento-emancipacién "... consiste en una trayectoria que va desde
un estado de ignorancia que designo como colonialismo, a un estado de saber que designo como
solidaridad".
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modernidad que nos pueden guiar para trascenderla (Santos, 2003: 82)." Se trata de dos
representaciones intimamente vinculadas, dado que en el principio de comunidad "... se
condensan las ideas de identidad y de comunion sin las cuales no es posible la
contemplacion estética" (Santos, 1998: 88). Es en base a la complicidad epistemologica de

n

estas dos representaciones que Santos (2003: 86) propone "... procurar un desequilibrio
dindmico que tienda a la emancipacion, una asimetria que sobreponga la emancipacion a la

regulacion", acabando por afirmar que:

El nuevo sentido comun debera ser construido a partir de las representaciones
mas inacabadas de la modernidad occidental: el principio de la comunidad, con
sus dos dimensiones (la solidaridad y la participacion), y la racionalidad estético-
expresiva (el placer, la autoria y la artefactualidad discursiva) (Santos, 2003:
125).

1.1.2_Epistemologias del Sur y enfoque enactivo: la diversidad inagotable de

conocimientos y cogniciones

Para colaborar en la construccion de alternativas sociales emancipadoras en un contexto de
crisis pensado como "transicion paradigmatica", Santos (2006b: 87-126) propone - ain
desde su fase posmoderna de oposicion - una "sociologia de las ausencias" (para evitar el
desperdicio de experiencias sociales disponibles) y una "sociologia de las emergencias"
(para vislumbrar las posibilidades de las experiencias sociales emergentes). Se trata de
procedimientos meta-sociologicos que pueden ser descritos como anti-totalitarios, en la
medida en que se enfrentan a una racionalidad cientifica que "... niega el cardcter racional a
todas las formas de conocimiento que no se pautaran por sus principios epistemoldgicos y

por sus reglas metodolédgicas” (Santos, 2009: 21).

En la fase poscolonial de su trabajo de "imaginacién epistemologica",”® Santos (2010: 29)

' Por estos motivos, Santos (2006b: 30) concibe la transicion posmoderna como "... um trabalho de
escavacdo nas ruinas da modernidade ocidental em busca de elementos ou tradigdes suprimidas ou
marginalizadas, representagdes particularmente incompletas porque menos colonizadas pelo canone
hegemoénico da modernidade que nos possam guiar na constru¢do de novos paradigmas de emancipacio
social". Ubicadas en los margenes o periferias de la modernidad occidental, "... as ruinas geram o impulso da
reconstru¢io e permitem-nos imaginar reconstru¢des muito distintas, mesmo se os materiais para elas nao sao
sendo as ruinas e a imaginagao" (Santos, 2006b: 30-31).

2% Santos (2018b: 746) indica que "... la imaginacion epistemoldgica permite el reconocimiento de diferentes
conocimientos, perspectivas y escalas de identificacion, analisis y evaluacion de las practicas". Su dimension
deconstructiva asume cinco formas: despensar, desresidualizar, desracializar, deslocalizar y desproducir;
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explora con profundidad las légicas en que se sustentan los procesos de invisibilizacién
que la racionalidad cientifica lleva a cabo en cuanto forma de pensamiento abisal,
produciendo la no existencia de lo que se encuentra “... mas alld del universo de lo que la
concepcion aceptada de inclusion considera es su otro”. El conocimiento cientifico
moderno "... crea un subsistema de distinciones visibles e invisibles de tal modo que las
invisibles se convierten en el fundamento de las visibles" (Santos, 2010: 31). De esta
manera, los conocimientos populares, laicos, plebeyos, campesinos o indigenas que son
excluidos de ese wuniverso, ‘.. desaparecen como conocimientos relevantes o
conmensurables porque se encuentran mas alla de la verdad y de la falsedad... al otro lado
de la linea no hay un conocimiento real; hay creencias, opiniones, magia, idolatria,

comprensiones intuitivas o subjetivas” (Santos, 2010: 31).

En su transito del posmodernismo hacia las teorias poscoloniales (y mas alla de éstas),
Santos (2006b: 25) fue advirtiendo que la reconstruccion de la emancipacion social sélo
podia completarse "... a partir das experiéncias das vitimas, dos grupos sociais que tinham
sofrido com o exclusivismo epistemoldgico da ciéncia moderna ¢ com a reducdo das
possibilidades emancipatorias". Localizandose en el Sur como metafora tanto del
sufrimiento de los oprimidos, como de sus formas de lucha y resistencia, las

epistemologias del Sur:

(...) referem-se a producdo e validacdo de conhecimentos ancorados nas
experiéncias de resisténcia de todos os grupos sociais que t€m sido
sistematicamente vitimas da injusti¢a, opressdo e destrui¢do causadas pelo
capitalismo, pelo colonialismo e pelo patriarcado (Santos, 2018c: 19).

Basandose en su concepto de "linea abisal", Santos (2010: 30) postula que la distincion
visible entre regulacion y emancipacion del paradigma de la modernidad occidental se
funda en la invisibilidad de la distincion entre sociedades metropolitanas y territorios
coloniales. Es en los territorios coloniales donde se ha aplicado la tension entre
"apropiacion" (que implica incorporacion, cooptacion y asimilacion) y "violencia" (que
implica destruccion fisica, material, cultural y humana), de acuerdo a una ldgica
paradigmatica exclusivamente reguladora (Santos, 2010: 35). La propuesta poscolonial de

las epistemologias del Sur constituye una profundizacion de la critica a la racionalidad

mientras su dimension reconstructiva consta de cinco ecologias: de saberes, de las temporalidades, de los
reconocimientos, de la transescala y de las productividades.
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cientifica (en cuanto anverso del pensamiento occidental), por medio del desocultamiento
de las distinciones jerarquicas invisibles que produce su reverso, es decir, la racionalidad

eurocéntrica.

La divisoria abisal entre sociedades metropolitanas y coloniales ha producido una

n

exclusion radical que, "... lejos de ser eliminada al finalizar el colonialismo historico,
continia existiendo por otros medios" (Santos, 2018b: 210), tales como el
neocolonialismo, el racismo, la xenofobia, el impacto segregador de las politicas de
austeridad y la criminalizacién de la protesta social.”' Santos (2010: 35) considera que la
prevalencia del modelo de exclusion radical del ciclo colonial occidental se verifica
actualmente en la hegemonia de concepciones abisales legales (derecho moderno) y
epistemologicas (ciencia moderna) que universalizan la tension entre regulacion social y
emancipacion social (Santos, 1998 y 2003), evitando que caiga en contradiccion con la
tension entre apropiacion y violencia, aplicada al otro lado de la linea abisal, es decir, en
las zonas de sociabilidad colonial. Si el objetivo de las epistemologias del Sur es permitir
que los grupos sociales oprimidos representen el mundo a partir de sus propios términos
(Santos, 2018c: 19), la lucha contra la injusticia social no puede separarse de la lucha
contra la injusticia cognitiva. Dicha tarea requiere la construccion de un "pensamiento
posabisal" asentado en "... la idea de que la diversidad del mundo es inagotable y que esa

diversidad todavia carece de una adecuada epistemologia" (Santos, 2010: 48).

El fuerte compromiso que la racionalidad cientifica establece con el realismo filosofico -
analizado por Varela, Thompson y Rosch (1992) - constituye un aspecto del "pensamiento
abisal" que puede explicar otras derivas de sus lineas abisales, tales como la
invisibilizacion de experiencias perceptivas vinculadas corporalmente a la accion y la

) . . .. C. 2 .
emocion.”? En las "ciencias cognitivas representacionistas" prevalece la imagen de la

2l Cabe sefialar que, "... dado o desenvolvimento desigual do capitalismo e a persisténcia do colonialismo
ocidentalcéntrico", la metafora del Sur epistemoldgico se sobrepone parcialmente al Sur geografico (Santos,
2018c: 19). La concentracion territorial del neoextractivismo en el Sur geografico constituye uno de los
ejemplos mas elocuentes de dicha sobreposicion.

22 A pesar de la efectividad y persistencia de las practicas y lenguajes centrados en el cuerpo, la racionalidad
cientifica tiende a extraviar o invisibilizar los aspectos mas detallados y complejos de estas experiencias
perceptivas al intentar expresarlas y justificarlas como contenidos conceptuales. Pelinski (2005) observaba
este fendémeno en el &mbito de la musicologia, cuyas corrientes mas convencionales se muestran reticentes a
explorar la corporeidad en las practicas musicales por considerarla peligrosa, dada su presunta independencia
del control racional.

3 En la cartografia de las ciencias cognitivas elaborada por el neurofenomen6logo chileno Francisco Varela
(2005), se distingue como "representacionistas" al movimiento cibernético (primera etapa), al paradigma
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mente como espejo de la naturaleza, es decir, "la idea de un mundo o medio ambiente con
rasgos extrinsecos, pre-dados, que se recobran mediante un proceso de representacion"
(Varela et al., 1992). Esta idea es elaborada desde un realismo filoséfico,”* implicado en
tres supuestos tacitos: habitamos un mundo con propiedades pre-dadas; recobramos estas
propiedades representandolas internamente; estas operaciones son realizadas por un
"nosotros" subjetivo (Varela et al., 1992). Los autores concluyen que estos supuestos
niegan la gran variedad de formas de existencia del mundo, configuradas a partir de la
estructura del ser involucrado y las clases de distinciones que es capaz de realizar. Segtn el
enfoque enactivo, dicha variedad se confirma incluso si restringimos nuestra atencion a la

cognicion humana.

Al reformular la manera en que se entienden las relaciones que entablamos con el mundo,
el enfoque enactivo contribuye a la instalacion del cuerpo como eje de estudio y reflexion.
El enactivismo puntualiza que "... la cognicion no es la representacion de un mundo pre-
dado por una mente pre-dada sino mas bien la puesta en obra de un mundo y una mente a
partir de una historia de la variedad de acciones que un ser realiza en el mundo" (Varela et
al., 1992). Asumir la no-existencia de un mundo independiente de nuestras capacidades
perceptivas, es indispensable para conducir nuestra atencion hacia el mundo percibido o
experiencial que emerge de nuestra historia de interacciones con el entorno. Es el cuerpo y
su historia, en su accionar en diferentes contextos, lo que hace emerger una variedad de

mundos de significacion.

El reconocimiento del lugar fundacional que ocupa el cuerpo en los procesos cognitivos, es
la expresion mas rupturista del quiebre epistemologico que plantea la alternativa no
representacionista (Varela et al., 1992; Varela, 2005). Este aspecto de los cuestionamientos
del enfoque enactivo puede entrar en sintonia con aquella critica epistemologica de Santos

"

(2010: 50) que promueve un "... reconocimiento de la existencia de una pluralidad de

conocimientos mas alld del conocimiento cientifico". Si el estudio de los procesos de

cognitivista (segunda etapa) y al conexionismo (tercera etapa). De esta manera, la enaccion (cuarta etapa) es
presentada como una alternativa ante la representacion.

** Si bien existe una filiacion tacita con el realismo filosofico, el realismo cognitivo modifica la nocion de
representacion al desplazar la discusion filosofica "... desde el interés en las representaciones a priori, es
decir, representaciones que brindarian un fundamento no contingente para nuestro conocimiento del mundo,
a un interés en las representaciones a posteriori, es decir, representaciones cuyo contenido deriva en ultima
instancia de interacciones causales con el medio ambiente" (Varela et al., 1992). Las ciencias cognitivas
representacionistas "naturalizan" la representacion al centrar la atencion en las relaciones organismo-medio
ambiente.
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emancipacion social en zonas de sociabilidad colonial requiere un ejercicio de "justicia

“ . 25
cognitiva",

el enfoque enactivo puede contribuir a relevar aquellos aspectos de la
cognicion que el racionalismo cientifico ubicaria "al otro lado de la linea", ayudandonos a

. . .. s ey 2
entender la diversidad cognitiva en nuestra condicion de seres encarnados.*®

% En la sexta tesis sobre la diversidad epistemolégica del mundo, Santos, Meneses y Nunes (2004: 89-90)
postulan que la descolonizacion de la ciencia se asienta en el reconocimiento de que no hay justicia social
global sin justicia cognitiva global, entendiendo que esta ultima s6lo se consigue en el paso de la
monocultura del saber cientifico para una "ecologia de saberes" (Ver "Participacion del observador" en
INTERMEZZO METODOLOGICO).

%% Los desarrollos de las epistemologia del Sur en el ambito de la cognicién han tomado en consideracion que
"... na linha de Merleau-Ponty, Francisco Varela defende que o corpo é muito mais do que uma estrutura
fisica. E um conjunto de repertdrios comportamentais ou de capacidades e actividades motoras e perceptivas"
(Santos, 2018c: 158n111).
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ESCENA 1.2 IDENTIDADES

- Narrador: siendo aparentemente imposible prescindir de conceptos modernos (tales
como emancipacion, identidad y arte), en la ESCENA 1.2 se revisan algunas tentativas de
redefinirlos - recuperandolos en cuanto conceptos relacionales y contingentes - para
orientar la racionalidad cientifica hacia la siguiente pregunta: ;como pensar las practicas
culturales y tradiciones de grupos sociales marginalizados por la modernidad, sin negar su

condicion de "conocimiento-emancipacion"?

- Ticio Escobar (teorizando desde aquel "giro identitario" que ha cambiado el
concepto de "identidad-sustancia' por el de "identidad-constructo'): para recuperar el
concepto "emancipacion", hay que preguntarse como se constituyen las subjetividades de
los actores que trabajan para alcanzar dicha emancipaciéon. Esto implica preguntarse como
se desenvuelve la identificacion con un grupo social (en sus posibles engarces con
esencialismos de la '"identidad-sustancia" y/o posicionamientos de la "identidad-

constructo" que surgen del accionar grupal).

- Narrador (buscando relacionar dichos procesos identitarios con la practica de
musicas y danzas indigenas): al abordar el estudio de précticas culturales asociadas con
identidades indigenas y populares, ;jtambién requeririamos redefinir las condiciones de uso

del concepto "arte"?

- Jodo Arriscado Nunes (teorizando desde el pragmatismo de las epistemologias del
Sur): claro, las nuevas condiciones de uso de los conceptos (tales como emancipacion,
identidad y arte) deberian ser redefinidas a partir de la validez cognitiva que adquieren al
interior de las practicas, experiencias y saberes que los adoptan; evitando asi exclusiones

cognitivas.

- Narrador (recordando que los estudios culturales han contribuido decisivamente en
la redefinicion del concepto "identidad'): ;a qué se habra referido Stuart Hall cuando
(analizando el andlisis de Frantz Fanon) hablaba de la internalizacion del poder colonial y

la "expropiacion interna" de las identidades culturales de los colonizados?
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- Silvia Rivera Cusicanqui: tal vez se relacione con la redefinicion de "colonialismo
interno" que propongo para que exploremos los procesos de internalizacion de lo colonial,
es decir, su impacto en la subjetividad de los colonizados. Junto a Fanon, necesitamos
reencontrar los hilos perdidos de identidades que llamo c/ ’ixis, dada su indeterminacion...
ni blancas ni negras, sin dejar de ser las dos cosas a la vez, luchando en nuestra

subjetividad, sin sintesis, lo europeo y lo indio, siendo lo multiple y lo contradictorio.

- Guillermo Bonfil Batalla: qué bonita lectura para la descolonizacién... imagino el
sentido politico de esa busqueda de hilos. Porque la preservacion (y transformaciéon) de
una identidad social diferenciada, depende tanto del conjunto de elementos culturales

compartidos (sean propios u ajenos), como de nuestra capacidad de decision sobre ellos.

- Narrador: sospecho que al introducir la variable politica de "capacidad de decision"
sobre los elementos culturales, Bonfil estaba ampliando los limites que las nociones de
mestizaje y sincretismo habian establecido entre "lo propio" y "lo ajeno" de una cultura. La
cuestion de las culturas indigenas no puede reducirse a su clausura en cuanto “puras”,
“auténticamente indigenas”, “hibridas” o “espurias”. Est4 bien, pero, ;cudl era el sentido

politico de este distanciamiento de los esencialismos?

- Silvia Rivera Cusicanqui (respondiendo): hacer gestos epistemologicos de reversion
del proceso colonial y de sus marcas de subjetivacion... sumergirse en esa interioridad
cognitiva colonizada donde la racionalidad cientifica (logocentrismo) también ha

subalternizado al hemisferio derecho.

1.2.1_Recuperaciones conceptuales: emancipacion, identidad y arte

De acuerdo a Santos (2003: 306), "... la emancipacion es tan relacional como el poder
contra el cual se levanta. No hay emancipacion en si, hay relaciones emancipadoras". Se
trata del desarrollo de relaciones cada vez mas igualitarias que - al interior de las relaciones
de poder - son resultados creados y creativos de contradicciones creadas y creativas. Por su
parte, el critico de arte paraguayo Ticio Escobar (2015: 22,30) considera que, para tratar
conceptos modernos como "emancipacion" e "identidad", se hace necesario criticar sus

fundamentos para recuperarlos en tanto conceptos contingentes. Recuperar la
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emancipacion en cuanto constructo historico implica suponer la existencia de actores que
trabajan para alcanzarla, lo cual torna necesario abordar el proceso cultural de la
constitucion de las subjetividades, es decir, "... como se articulan o como se constituyen
sujetos historicos, tradicionales o nuevos, capaces de hacer avanzar ese limite que supone
la imposibilidad o la dificultad de acceder a estas conquistas historicas" (Escobar, 2015:
25,20). A pesar de que la identidad también comienza a ser entendida como un concepto

relacional que depende de contextos y contingencias, Escobar reconoce que este concepto:

(...) tiende una y otra vez a volverse, autosuficiente, sobre si y hacer de sus
contornos el limite de toda verdad y de sus demandas la medida absoluta de toda
practica social. Este reduccionismo de lo particular deja la identidad fuera del
juego de las diferencias, del horizonte compartido por otros sectores con los que
disputa o negocia posiciones y concierta estrategias (Escobar, 2009: 3-4).

Escobar (2015: 26,18) argumenta que la identificacion (de sujetos que se consideran
pertenecientes a un "nosotros", opuesto a otros) es un proceso politico-cultural, porque "...
supone la adhesion a una causa, la conciencia de un sentido de pertenencia, el deseo de
estar inscripto en un grupo o sector determinado, la conviccion de que uno pertenece a este
sujeto ampliado". Al advertir que los procesos de esencializacion de las identidades acaban
por sustraerlas de la dimension relacional donde son construidas (restando efectividad a los

esencialismos porque se distancian del ineludible "juego de las diferencias"), el "giro

n27 "

identitario"”" implica el reconocimiento de que "... las identidades no son herencias
sustanciales que caen del cielo, ni construcciones anteriores a la historia o a la constitucién
del propio sujeto, sino que tienen que ser ganadas" (Escobar, 2015: 27,00). Las
consecuencias de estos cambios de enfoque se pueden apreciar en el ambito de las luchas
politicas basadas en posicionamientos identitarios, desde donde se ha aprendido lo

siguiente:

(...) si una categoria referente a sujetos colectivos (mujeres, clase trabajadora,
negros, etc.) no se basa en una esencia (previa a su propio proceso de
constitucién), entonces ya no se trata de definir la identidad sino de buscar como
se construye politicamente una categoria como tal dentro de diferentes discursos
(Escobar, 2009: 3).

7 E] "giro identitario" consiste en una reemergencia y reformulacion del concepto de identidad que lleva a
reconocer tanto "... el fin de la idea de un centro unificador previo a la historia", como los "... multiples
modelos de subjetividad capaces de asumir el azar, el riesgo y la ambigiiedad que plantean las diferentes
posiciones y los juegos diversos de lenguaje" (Escobar, 2009: 2).

"
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Tal como plantea Escobar (2009 y 2015), la construccién de alternativas sociales
emancipadoras puede requerir la visibilizacion de identidades sistematicamente omitidas
por un modelo neoliberal excluyente. Frente a este desafio, el arte puede cumplir la

funcion emancipadora de abrir espacio al acontecimiento, ya que:

(...) el arte actia en el modo de lo posible/imposible... es una temporalidad
anticipadora que es capaz como de - a través de la imagen - imaginar, poner en
presencia y en apariencia algo que puede ser y no ser... podria no ser... y que
aparece. Y con eso hace visibilizar actores que estaban fuera, que es una de las
cuestiones fundamentales de la emancipacién... y también, a veces, crear zonas
de silencio para que resuenen esas voces omitidas y excluidas (Escobar, 2015:
32,22).

Junto con la emancipacion y la identidad, el concepto moderno de "arte" comparte aquel
problemadtico anclaje ahistorico que conduce a la clausura de su significacion. Los debates
académicos que versan sobre las dificultades que acarrea su uso para el estudio de
practicas culturales asociadas con identidades indigenas y mestizas (Escobar, 2008;
Mignolo, 2010; Velthem, 2010 y 2014), ponen de manifiesto el funcionamiento del modelo
dicotémico de la modernidad occidental. Escobar (2008) observa que la falta de conceptos
modernos para nombrar ciertas practicas culturales producidas en América Latina, tiene
como resultado una aplicacion del canon occidental que las subvaloriza a partir de su
clasificacion (y fijacion) en la parte inferior de dicotomias, tales como arte / artesania, artes
mayores / artes menores, bellas artes / artes aplicadas, entre otras. Lo anterior se evidencia

en la negacion de su estatuto de arte, ya que:

(...) en el arte indigena original, y posteriormente en el popular, es dificil
despegar la forma del contenido y, consecuentemente, lo estético de lo artistico.
Esta dificultad se traduce en una subvaloracion de sus expresiones, a las que se
les retacea el acceso al arte acusandolas ya de formalistas, ya de contenidistas
(Escobar, 2008: 33-34).

Por medio de su investigacion sobre las artes Wayana, la musedloga Lucia Hussak Van
Velthem (2010: 23) observa que las artes indigenas poseen valores estéticos asociados a
sus funciones representativas y utilitarias, constituyéndose en un medio para la transmisioén
de concepciones de fondo social o cosmologico. Para distanciarse de los valores estéticos

que se instalan desde el pensamiento estético moderno,”® en la ESCENA 1.4 se propone

8 Escobar (2008: 38) alerta sobre la capacidad del pensamiento estético moderno para crear fronteras "...
entre el ambito sacralizado del objeto artistico considerado en forma mitica y fetichista y las otras
expresiones que no cumplen el indispensable requisito de inutilidad", es decir, "... la capacidad de exhibir la
forma estética desligada de las otras formas culturales y purgada de utilidades y funciones que oscurezcan su
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una recuperacion (relacional y contingente) de la "experiencia estética",” dado que dicho
concepto puede contribuir a la inclusion de "formas artisticas de conocimiento-
emancipacion" que hacen parte indisociable de la cultura (tal como sucede con diversas
expresiones artisticas populares e indigenas). De esta manera, la siguiente reflexion se

asume en cuanto "punto de fuga" conceptual para repensar la estética:

Si el lenguaje se encuentra tan marcado por la cultura dominante, que carece de
conceptos adecuados para nombrar lo producido fuera de ésta, no queda otro
remedio que forzar el contorno de sus propios conceptos para no confinar lo
estético popular [e indigena] al reino de lo inefable (Escobar, 2008: 46).

Desde la logica de las epistemologias del Sur, Jodo Arriscado Nunes indica que dicha

130

ampliacion de contornos conceptuales debe trascender el "pensar categorial"™™ propio del

pensamiento abisal, para que los conceptos sean reapropiados-transformados:

(...) no quadro de configuragdes de sentido e de contextos de praticas distintos.
Nao sendo possivel, pelo menos na actual fase de transicdo, a eliminagdo pura e
simples dos velhos termos e a sua substitui¢cdo por termos radicalmente novos,
toda a inovagdo conceptual ou categorial passard, necessariamente, por esse
processo de reapropriagdo-transformagao (Nunes, 2008: 65).

Relevando la influencia del pragmatismo en las epistemologias del Sur, Nunes (2008: 66)
plantea que, al transitar desde el pensamiento abisal hacia un pensamiento posabisal, las
nuevas condiciones de uso de los conceptos reapropiados-transformados comienzan a ser
definidas desde la validez cognitiva que adquieren dentro de las practicas, experiencias y

saberes que los adoptan.’’

El pensamiento posabisal exigiria tematizar la exclusion
cognitiva que, basdndose en una jerarquia civilizatoria occidental, supone reducir la
creacion artistica no-occidental a una forma de primitivismo sin historia, sin temporalidad,

sin autoria, sin sujetos.

nitida percepcion" (Escobar, 2008: 29). Ademas de la tan mentada autonomia de la forma estética, Arnheim
(1994: 30) menciona la forma atractiva, las relaciones armoénicas y las buenas proporciones, en cuanto
premisas occidentales de una belleza kantiana que encuentra en la perfeccion su mas pura cualidad formal
(Arnheim, 1996: 251).

% El concepto de "experiencia estética” es desarrollado por John Dewey (2008) desde una matriz filoséfica
pragmatista.

* Nunes (2008: 65) indica que la expresion "pensar categorial" la toma prestada de Hugo Zemelman.

! Nunes (2008: 66) aclara que este pragmatismo epistemoldgico es lo que subyace a la definiciéon de
"ecologia de saberes" (Santos, Meneses y Nunes, 2004: 89-90; Santos, 2007: 28). De acuerdo a Zemelman
(2004: 460), el problema de la "identidad de los contenidos" (que surge cuando el conocimiento se
cinsrcunscribe a objetos, tales como los conceptos) se resuelve con un movimiento de apertura hacia lo que
habia sido previamente excluido (o negado), para asi incluir lo indeterminado.

24



1.2.2 Identidades e identificaciones culturales: desde los esencialismos hacia los

posicionamientos ch’ixis

Stuart Hall (2010: 349) plantea que hay dos maneras muy diferentes de pensar las
identidades culturales. Por una parte, pueden pensarse como "... una especie de verdadero
si mismo colectivo oculto dentro de muchos otros si mismos... que posee un pueblo con
una historia en comun y ancestralidad compartidas". Desde esta perspectiva esencialista,
las identidades reflejan experiencias histéricas comunes y codigos culturales compartidos,
los cuales nos proveen de marcos de referencia y de significado que se suponen estables,
inmutables y continuos. Siguiendo esta ldgica, la "recuperacion" del pasado y la tradicién
bastaria para asegurar el sentido de nosotros mismos en la eternidad (Hall, 2010: 351). Por
otra parte, las "identidades culturales" pueden pensarse a partir del reconocimiento de que,
ademas de puntos de similitud, hay puntos criticos de diferencia que colaboran en la
constitucion de eso "en lo que nos hemos convertido". Se advierte que las identidades "...
se hayan sujetas al juego continuo de la historia, la cultura y el poder" y, por lo tanto,
deberian ser definidas como: aquellos nombres que le damos a las diferentes formas en que

nos posicionamos, por medio de las narrativas del pasado (Hall, 2010). **

Hall (2010: 352) considera que Fanon (2009) aborda la "experiencia colonizadora" desde
el ambito de la segunda manera de pensar las identidades (en cuanto posicionamientos),
dado su énfasis en los procesos de internalizacion del poder colonial en los propios

n

colonizados (coaccidén interna) y en la "... conformacidon subjetiva con respecto a la
norma". De hecho, la expropiacion interna de las identidades culturales de los colonizados
se hace inteligible cuando las identidades comienzan a ser pensadas a lo Fanon: en cuanto
"... puntos inestables de identificacion o sutura, que son hechos dentro de los discursos de
la historia y de la cultura" (Hall, 2010: 352). Méas aun, pensar los pueblos colonizados
como aquellos "... en cuyo seno ha nacido un complejo de inferioridad debido al entierro
de la originalidad cultural local" (Fanon, 2009: 50) es un necesario punto de partida para
otras reflexiones que nos conduzca al reconocimiento de que toda experiencia - incluso la

dominacion colonial - acaba por ser procesada en reinvenciones creativas de la propia

identidad, al menos, para quienes continian pensandose y posicionandose como pueblo

32 Cabe recordar que la designacion "giro identitario" implica un consenso creciente en torno al "... cambio
del concepto de identidad-sustancia por el de identidad-constructo, 1o que supone el desplazamiento desde
una nocidn sustantiva a una consideracion pragmatica del término" (Escobar, 2009: 2).
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(dentro de contextos estado-nacionales con formas de dominacidn siempre cambiantes).

En contextos latinoamericanos, las aportaciones teoricas del antropologo mexicano
Guillermo Bonfil Batalla (1981 y 1995) contintian abriendo caminos para el estudio de las
capacidades creativas de los pueblos colonizados (atn existentes) ya que, al introducir la
dimension politica, el andlisis cultural de dicho autor consigue trascender el tratamiento de
la cultura como categoria puramente descriptiva.” Se trata de un analisis que propone no
extraviar la diversidad de procesos culturales que se conjugan tanto en la preservacion (y
transformacion) de diferencias culturales e identitarias, como en la descolonizacion de las
relaciones sociales (Pérez, 2013: 127). Dentro del entramado de asimétricas relaciones
sociales de dominacidon/subordinacién, Bonfil observo que las culturas hegemonicas y
subalternas se influenciaban mutuamente,34 desarrollando asi su nociéon de "control

cultural" para referirse a:

(...) la capacidad social de decision sobre los recursos culturales, es decir, sobre
todos aquellos componentes de una cultura que deben ponerse en juego para
identificar las necesidades, los problemas y las aspiraciones de la propia
sociedad, e intentar satisfacerlas, resolverlos y cumplirlas (Bonfil, 1995: 468).

Cruzando las variables "capacidad de decision" y "recursos culturales" (o "elementos
culturales"), se ampliaron los estrechos limites que las nociones de mestizaje y sincretismo
habian establecido entre "lo propio" y "lo ajeno" de una cultura dada.”> El siguiente
esquema es resultado de un enfoque atento a las variadas y creativas maneras en que los
pueblos colonizados (en cuanto culturas subalternas) sostienen una identidad social

diferenciada (desde su particular impulso civilizatorio).*®

3 El cruce de variables politicas y culturales reconduce el analisis hacia "... relaciones dindmicas y admite
contenidos diversos, no pre-determinados, que s6lo es posible sustanciar en cada situacion concreta" (Bonfil,
1995: 469).

** Después de la crisis de legitimidad que experimenta globalmente el sistema capitalista en 1968, la
antropologia mexicana (y la ciencia social en general) fue incorporando los conceptos gramscianos de
"subalternidad" y "cultura popular”, lo cual le permitié6 "... conectar los estudios microsocioldgicos,
relacionados con los nuevos sujetos y movimientos sociales, con el marco de andlisis global de caracter
marxista, hegemonico en el decenio anterior" (Pérez, 2013: 120).

% Las categorias "mestizaje" y "sincretismo" constrifien porque conducen hacia caracterizaciones de las
culturas indigenas en cuanto "... “puras”, “auténticamente indigenas”, “hibridas” o “espurias” " (Pérez, 2013:
126), o sea, como si se tratase de contenidos concretos predefinidos.

3% Cabe sefialar que, pese a que la categoria gramsciana de "subalternidad" engloba tanto a indigenas como a
sectores populares no-indigenas, Bonfil (1981: 189) establece una distincion fundamental entre pueblo
colonizado y clase subalterna (proletariado), ya que esta ultima comparte el mismo esquema cultural del
dominador, razén por la cual su lucha se limita a conseguir mayor decision "... sobre sus propios elementos
culturales y sobre los que son comunes al conjunto de la sociedad y le han sido expropiados".
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Recursos Decisiones

Propias Ajenas
Propios | Cultura auténoma Cultura enajenada
Ajenos Cultura apropiada Cultura impuesta

Esquema de cuatro sectores del ""control cultural" (Bonfil, 1995: 469)

Con este sencillo esquema se reconoce - simultaneamente - la persistencia y el cambio
cultural entre los pueblos indigenas, complejizando y ampliando la concepcion de "lo
propio" de una cultura subalterna. Dependiendo de su capacidad de decision sobre el uso y
la produccion de elementos culturales, los grupos subalternos pueden incorporar
creativamente "lo ajeno" (cultura apropiada), o bien, ser dominados por la imposicién
externa de "lo ajeno" (cultura impuesta). Los cuatro procesos culturales derivados de las
dinamicas que la nocion de "control cultural" releva (resistencia, apropiacion, enajenacion
e imposicion), se corresponden con la perspectiva identitaria no-esencialista descrita por
Hall (2010), ya que atienden a las formas siempre cambiantes en que se van sustanciando

las posiciones del grupo subalterno en cada situacion concreta:

(...) en el ambito de la cultura autébnoma (el grupo no sélo mantiene la capacidad
de uso sino también el control de reproduccion de sus elementos y procesos
culturales), en el de la cultura apropiada (ambito en el que el grupo mantiene
solo el control de uso, pero no el de la produccion cultural), en el de la cultura
enajenada (ambitos de la cultura sobre los cuales han perdido el control, aunque
por origen le sean propios) y en el de la cultura impuesta (dmbito cultural sobre
el cual no tienen ninguna capacidad de control, pues éste es ejercido por el grupo
cultural dominante) (Pérez, 2013: 124).

De acuerdo a Bonfil (1981: 186), la "cultura propia" seria aquella capacidad social de
produccion cultural autonoma que soélo se desarrolla en los &mbitos de la "cultura
autobnoma" y la "cultura apropiada". Cabe adelantar que, con algunas adaptaciones, el
enfoque abierto por la nocidn de "control cultural" sera aplicado a lo largo del CUADRO 3
para comprender la convergencia de elementos culturales de pueblos colonizados y clases
subalternas, asi como sus formas de sustanciarse en movimiento cultural urbano. Por otra
parte, la nocién de "control cultural" también ha contribuido a desmontar la relacion
maniquea que se establece entre tradicion e innovacion, demostrando que los grupos

indigenas han debido innovar permanentemente sus tradiciones para sobrevivir.
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Innovacion y tradicién no son tendencias esencialmente opuestas. Menos aun
cuando la tradicion ha consistido en un proceso incesante de ajustes,
adaptaciones e innovaciones que han hecho posible la supervivencia de un
pueblo, como es el caso de la cultura tradicional de las comunidades indias
(Bonfil, 1995: 475).

Analizando "The Black Atlantic: Modernity and Double Consciousness" desde el contexto
de la didspora, James Clifford (1997: 268) ha observado que la redefinicion que Paul
Gilroy (1993) hace del término "tradicion", responde a la tentativa de concebir la
continuidad de un "pueblo" sin recurrir a la tierra, la raza o el parentesco. De acuerdo a
este objetivo (pertinente al andlisis de la diaspora), la tradicion (de supervivencia e
invenciones culturales) seria redefinida como: la forma de conceptualizar las fragiles
relaciones comunicativas, a través del tiempo y el espacio, que son la base de las
identificaciones de la diaspora (Gilroy en Clifford, 1997: 268). Esta manera de concebir la
tradicion implica un desplazamiento desde las "identidades" hacia las "identificaciones", es
decir, en vez de pensar en "formas predeterminadas" se las estd pensando en cuanto "actos
de relacion". La "tradicion" asi redefinida, deviene en objeto persistente que permite

sostener la existencia de un "lo mismo que cambia".*’

Desde una reflexion identitaria en torno a la palabra c/ ’ixi, la socidloga aymara-boliviana
Silvia Rivera Cusicanqui (2018: 152) advierte que "no hay propiamente sujetos
plenamente constituidos: ni seres ni entidades fijas, sino mas bien devenires en relacion de
todo con todo" (Rivera, 2018: 152). En lengua aymara, ch’ixi significa aquel color gris
jaspeado "... formado a partir de infinidad de puntos negros y blancos que se unifican para
la percepcidon pero permanecen puros, separados" (Rivera, 2015: 310). A lo lejos, el gris
parece una unidad (tan indivisible como las identidades nacionales), pero al acercarnos "...
nos percatamos de que estd hecho de puntos de color puro y agénico: manchas blancas y
negras entreveradas” (Rivera, 2018: 145), lo cual facilita su uso como metafora de la
existencia multiple y contradictoria de los pueblos colonizados de América (y no solo de
América). Las identidades c/ ’ixis son indeterminadas, ni blancas ni negras... pero, no dejan
de ser las dos cosas a la vez, lo uno y lo multiple, la permanente lucha en nuestra

subjetividad entre lo indio y lo europeo.

3" De acuerdo a Clifford (1997: 268), la herida abierta de la esclavitud y la subordinacion racial serian otros
objetos persistentes que harian posible un "lo mismo que cambia" dentro de la contrahistoria de la
modernidad elaborada por Gilroy (1993).
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Es un modo de pensar, de hablar y de percibir que se sustenta en lo multiple y lo
contradictorio, no como un estado transitorio que hay que superar (como en la
dialéctica), sino como una fuerza explosiva y contenciosa, que potencia nuestra
capacidad de pensamiento y accion. Se opone asi a las ideas de sincretismo,
hibridez, y a la dialéctica de la sintesis, que siempre andan en busca de lo uno, la
superacion de las contradicciones a través de un tercer elemento, armonioso y
completo en si mismo (Rivera, 2015: 310-311).

Recuperando y reformulando el concepto de "colonialismo interno" de Pablo Gonzilez
Casanova, Rivera (2015: 311) explora su impacto en la subjetividad de las personas,

"

focalizdndose en los procesos de internalizacion de lo colonial y en las tareas
liberadoras que esta situacion nos plantea". Ubicandose en el mismo registro subjetivo y
experiencial explorado por Fanon (2009), Rivera (2018: 79) afirma que es necesario "...
reencontrar los hilos perdidos de esos origenes diversos y contradictorios para hacer gestos
epistemologicos de reversion del proceso colonial y de sus marcas de subjetivacion". La
descolonizacion de las subjetividades que se propone, implica un sumergirse en aquella
interioridad cognitiva donde la racionalidad cientifica (logocentrismo) también ha
subalternizado al hemisferio derecho (Rivera, 2015: 311). De esta manera, Rivera (2018:
153) cuestiona profundamente la disyuntiva en que nos coloca la colonizacién cognitiva:

"o somos pura modernidad o pura tradicion. Tal vez seamos las dos cosas, pero las dos

cosas no fundidas, porque lo fundido privilegia a un solo lado".
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ESCENA 1.3 SUBJETIVIDADES

- Narrador (en torno al analisis que Sylvia Wynter hace del quinto capitulo de "Piel
negra, mascaras blancas" en 1.3.1): una de las marcas de subjetivacion de los
colonizados es la negacion de su propio cuerpo. Es una negacion que se construye a partir
de procesos de identificacion con un referencial blanco. Pareceria que, dada Ia
internalizacion de esta subjetividad normativa, toda accion dentro de la dialéctica blanco-
negro acaba por volverse en contra de los colonizados: inferiorizados en la antitesis o

cosificados por la sintesis.

- Frantz Fanon (desde lo que podria ser descrito como una perspectiva
fenomenologica): de hecho, el error de un amigo de los pueblos de color como Jean Paul
Sartre, fue transformar al sujeto colonizado en objeto de la teleologia, como si s6lo fuese
un término de esa dialéctica predeterminada por la historia "universal": tesis (supremacia

del hombre blanco), antitesis (reivindicacion de la negritud) y sintesis (sociedad sin razas).

- Narrador (pensando en los actores que entran en 1.3.2): claro, por medio de la
racializacién también se estaria expropiando la capacidad de crear del colonizado. Las
ciencias sociales necesitan deconstruir la dicotomia estructura-accion para abordar este
tipo de problemas. Por eso es que actores-socidlogos como Martin Retamozo y Boaventura
de Sousa Santos retoman la subjetividad como categoria que, mediando entre estructura

social y accidn, ayuda a recuperar la dimension creadora de los sujetos.

- Boaventura de Sousa Santos: las subjetividades son tanto productos como productoras
de procesos sociales. Cuando las subjetividades estan orientadas a identificar limites,
consolidan las determinaciones; cuando estan orientadas a identificar posibilidades,
desestabilizan las determinaciones. Las subjetividades son nuestros procesos de

produccion de sentido.

- Martin Retamozo (desde las teorizaciones del sociélogo Enrique de la Garza): y la
subjetividad colectiva es un proceso que dota de sentido a situaciones compartidas, por
medio de la movilizacidon y resemantizacion de codigos cognitivos, emotivos, €éticos y
estéticos (en las mas variadas combinaciones). Pese a que la subjetividad colectiva también

tiene sus limites y posibilidades en el ambito de eso que llamamos contingencia o
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historicidad; dicho ambito socio-histérico no nos determina del todo, porque los sujetos

somos "producto-productores de sociedad" y "condensadores-constructores de historia".

- Fernando Gonzalez Rey (desde la psicologia, aportando a la teorizacion de las
subjetividades): y es que no tenemos una relacion inmediata con la realidad, vivimos el
mundo como produccion de sentido subjetivo, a partir de la union inseparable de

emociones y procesos simbolico-discursivos... ahi donde se asocia lo individual y lo social.

- Narrador: pero, ;como aplicamos estas nociones de subjetividad al estudio de sujetos
sociales conformados en torno a su participacion en pasacalles populares de Santiago?
,qué dicen Emma Ledn y Hugo Zemelman sobre la manera en que nos puede ayudar la

nocioén de subjetividad (tedrica y metodoldgicamente) en 1.3.3?

- Emma Leodn (desde su perspectiva socio-historica): del entretejido de subjetividades,
practicas y determinaciones estructurales, emerge el movimiento constitutivo de los sujetos
sociales... y es en el presente de la practica donde se encarna la articulacion subjetiva de
realidades, objetivando sujetos que son producto y producentes de si mismos y, por

consiguiente, productores de nuevos contextos.

- Hugo Zemelman (golpeando la mesa con la furia del carifio): jsubjetividad social
constituyente!  jinconformémonos ahora y cuando llegue el INTERMEZZO

METODOLOGICO!

1.3.1_Subjetividades colonizadas: la experiencia vivida de Frantz Fanon

El problema de la inferiorizacion subjetiva de los colonizados (asociado a una suspension
de su originalidad cultural), es abordado desde una perspectiva fenomenologica en el
quinto capitulo de Piel negra, mascaras blancas: "La experiencia vivida del negro". A
partir de una descripcion situada en su propia experiencia fenoménica del cuerpo, Fanon
(2009: 111-132) reflexiona en torno a las maneras en que se ecuacionan o inter-penetran
las dimensiones filo-, onto- y socio-genéticas, en la conformacion y destruccion de

esquemas corporales colonizados.
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Desde un sociodiagndstico, se observa que dentro del mundo histdrico-cultural colonizador
"... el conocimiento del cuerpo [negro] es una actividad Unicamente negadora. Es un
conocimiento en tercera persona" (Fanon, 2009: 112). Al describir la tension existencial
en que es colocado por la mirada de los blancos franceses, es decir, por la mirada
colonizadora del blanco, Fanon (2009: 112-113) tematiza las dificultades que supone

conocer la realidad corporea de su propio cuerpo a partir de las siguientes definiciones:

= Esquema corporal - construccion del yo en tanto cuerpo en un mundo espacio-
temporal.

= Esquema histérico-racial - creado a partir de detalles, anécdotas, relatos
suministrados por el blanco.

= Esquema epidérmico-racial - lo que prevalece después del ataque en numerosos

puntos y derrumbe del esquema corporal.

De acuerdo al analisis que Sylvia Wynter (2009: 339-347) hace del quinto capitulo del
libro de Fanon (2009), el derrumbe del "esquema corporal" (que corresponderia
especificamente a como es ser fisicamente humano en una dimension puramente
filogenética/ontogenética) se consuma cuando se impone el control de un modo de
conciencia que obliga a conocer el propio cuerpo a través de un "esquema historico-racial”
(dimension sociogenética). La negacion del propio cuerpo se internaliza en el colonizado
por medio de procesos de identificacion con un referencial blanco que es fijado por las

historias que nos han contado:

En las Antillas, el joven negro, que en la escuela no deja de repetir «nuestros
ancestros, los galos» se identifica con el explorador, el civilizador, el blanco que
lleva la verdad a los salvajes, una verdad toda blanca. Hay identificacion, es
decir, que el joven negro adopta subjetivamente una actitud de blanco. Carga al
héroe, que es blanco, con toda su agresividad... Poco a poco, se ve como se
forma y cristaliza en el joven antillano una actitud, una costumbre de pensar y de
ver, que es esencialmente blanca (Fanon, 2009: 137).

Son estas historias las que configurarian el "esquema historico-racial" y la "maldicién
corporea", con significados negativos que se imponen sobre el ser colonizado (Wynter,
2009: 342). En el plano de las subjetividades colonizadas, resulta dificil desplazarse de
aquel "estado mental" de los grupos negros - configurado en oposicion dialéctica al "estado
mental" de los grupos blancos - que se relaciona con esta manera negadora de experienciar

el concepto de si mismo. Al decir de Wynter:
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Una imperiosa dialéctica esta operando aqui. Dentro de ella, es justamente por
medio de estas mismas anécdotas e historias (si bien de acuerdo con los términos
opuestos binariamente de «bendicion corpéreay antes que de «maldicion») cdmo
el concepto de si mismo propio del sujeto blanco, desde cuyo punto de vista el
color y la fisonomia del negro deben considerarse como algo negativo, y ante lo
cual ha de producirse una reaccion adversa, se entretejen también como si fuesen
«normalesy»; al mismo tiempo, dicho concepto de si mismo entretejido de una
vez y para siempre como normal es lo que «entreteje» al negro alternativamente
en tanto que negacion de si mismo y en tanto que otro de si mismo, a partir de
«miles de anécdotas» (Wynter, 2009: 342).

De esta manera, el "esquema racial-epidérmico" sustituye al "esquema corporal", porque
no hay resistencia ontologica posible frente a la mirada blanca colonial. El antillano ha
sido previamente socializado para adoptar esta subjetividad normativa, dicho de otra
forma, "... es capaz de observarse a si mismo como se supone que debe hacerlo y como se
supone que debe ser objetivamente de acuerdo con un «determinado punto de vista y con
una determinada fenomenologia»" (Wynter, 2009: 346). Asi, se experimenta el propio
cuerpo dominado por estereotipos negativos que corresponden a un punto de vista y una
fenomenologia visual hegemodnica. Fanon describe la destruccion del "esquema cuerpo" de

la siguiente manera:

Mi cuerpo se me devolvia plano, desconyuntado, hecho polvo, todo enlutado en
ese dia blanco de invierno. El negro es una bestia, el negro es malo, el negro
tiene malas intenciones, el negro es feo, mira, un negro... (Fanon, 2009: 114).

A partir del andlisis fenomenoldgico, se puede identificar un proceso de negacion del
propio cuerpo que presenta una doble articulacion: en un primer nivel, se advierte la
dicotomia blanco/negro que inferioriza al colonizado y lo conduce hacia la negacion de si
mismo; en un segundo nivel, se encierra dicha dicotomia en una relacion dialéctica,
transformando todo intento de reivindicacion del propio cuerpo en un término antitético de
esta relacion, cuya superacion o sintesis implicaria "cosificar" (Césaire, 1978: 25) al sujeto
que se enfrenta a la jerarquizacion. ;Como pensarse fuera de los términos de la dicotomia

y de la relacion dialéctica?

Fanon (2009: 127) considera que el error de un amigo de los pueblos de color como Jean
Paul Sartre, fue secar la fuente de la existencia negra por medio de la expropiacion de la
capacidad del negro de crear sus propios sentidos. Sartre planted una relacion dialéctica
que transformaba al sujeto colonizado en objeto del devenir historico, es decir, en objeto

de la teleologia de la historia. La tesis (supremacia del hombre blanco) era confrontada con
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una antitesis (reivindicacion de la negritud) sélo para dar paso a la sintesis (realizacion de

lo humano / sociedad sin razas) que la historia "universal" habia predeterminado.

Hice un completo balance de mi enfermedad. Yo queria ser tipicamente negro,
ya no era posible. Queria ser blanco, mejor reir ante la idea. Y cuando intentaba,
en el plano de la idea y de la actividad intelectual, reivindicar mi negritud, me la
arrancaban. Me demostraban que mi trayectoria no era sino un término de la
dialéctica (Fanon, 2009: 126).

1.3.2_Subjetividades en deconstruccion: desde la dicotomia estructura-accion hacia la

produccion de sentido

De acuerdo al socidlogo argentino Martin Retamozo (2009: 96), "... el problema del
vinculo entre estructura (orden social) y accion ha sido recurrente en la teoria social",
abordandose a partir de dicotomias como micro-macro, sujeto-objeto y actor-sistema.
Dado que la indagacion sobre procesos de conformacion de sujetos y movimientos sociales
plantea la necesidad de deconstruir la dicotomia estructura-accion, Retamozo (2009: 95)
retoma la categoria de subjetividad porque, pensada como "instancia de mediacion entre la
estructuracion del orden social y la accion colectiva", permite que la teoria social recupere
la dimension creadora de los sujetos en cuanto "producto-productores de sociedad" y

"condensadores-constructores de historia" (Retamozo, 2006: 210).

Santos (2003: 34) plantea que, al igual que el resto de la teoria social, la teoria critica
moderna se centrd en una dicotomia estructura-accion que acaba por ser "absorbida por el
campo epistemoldgico del conocimiento-regulacion". De acuerdo a dicho analisis,
cualquier renovacion de la teoria critica requiere reconocer tanto que "... las estructuras son
tan dindmicas como las acciones que ellas consolidan", como que los "procesos [sociales]
estan mas o menos determinados" (Santos, 2003: 34-35). Dado el dinamismo que las
subjetividades le otorgan a la estructura social, Santos prefiere el uso del concepto

"proceso social" por sobre el de estructura, enfatizando que:
9

(...) las acciones y las subjetividades son tanto productos como productoras de
los procesos sociales. Las determinaciones se consolidan en la medida en que
dominan subjetividades orientadas a identificar limites y a conformarse con
ellos, sea porque los hallan naturales, sea porque los consideran insuperables. Por
el contrario, las determinaciones se desestabilizan en la medida en que
predominan subjetividades orientadas a identificar posibilidades y a ampliarlas
mas alla de lo que es posible sin esfuerzo (Santos, 2003: 35).
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De esta manera, las subjetividades le confieren un caracter conformista o rebelde a la
accion, posibilitando la mantencion o transformacion de estructuras sociales aparentemente
inméviles.”® Igualmente focalizado en los procesos de transformacion del orden social,
Retamozo (2009: 105) asume la subjetividad en cuanto configuracion,” lo cual conduce a
pensar tanto en la reproduccion de las estructuras "... mediante configuraciones que den
lugar a practicas que perpetian las relaciones sociales", como "en la generacion de otras
configuraciones que conduzcan a praxis transformadoras". Desde este enfoque teorico, la

n

subjetividad colectiva es definida como "... proceso de dotar de sentido a situaciones
compartidas a partir de movilizar cddigos que pueden provenir de diferentes campos

(cognitivo, emotivo, €tico, estético)" (Retamozo, 2006: 211-212).

Retamozo (2006: 211) considera que el reconocimiento de una subjetividad colectiva
altamente movil y siempre contingente, puede ayudar al estudio de "... la accion colectiva
que se vincula a la produccion de identidades colectivas, demandas sociales, proyectos
historicos, formas de accion". Las posibilidades combinatorias de las configuraciones
subjetivas son inagotables ya que, frente a cada situacién particular, la produccion de
sentido involucra cddigos que, al provenir de distintos campos (cognitivo, emotivo, ético,
estético), se resemantizan en conjuntos tan moviles y contingentes como las propias

subjetividades (Retamozo, 2006: 212).

Dentro de los debates en torno a la dicotomia estructura-accion, cabe destacar la teoria de
la subjetividad desarrollada por el psicologo cubano Fernando Gonzédlez Rey (2006 y
2008), dado su énfasis en las formas de agregacion de lo social y lo individual (que fundan
nuestra construccion de lo real). Pese a que Berger y Luckmann (2003) ya alertaban sobre
la dimension subjetiva de la realidad, Gonzilez Rey (2006: 70) considera que el
construccionismo social impulsado por dichos autores, cae en la trampa de representar la
realidad construida tan s6lo como produccion simbolica, "... sem nenhum nexo com outros
registros que definem processos e fendomenos que, tendo um carater diferente das nossas

praticas simbolicas, as constituem". Al preguntarse por el nucleo generador de la

¥ Santos (2003: 35) plantea que, para "... reconstruir la idea y la practica de la transformacion social
emancipadora", la teoria social critica debe centrarse en la dualidad entre "accion conformista" y "accion
rebelde".

%% Basandose en lo propuesto por el sociélogo mexicano Enrique de la Garza, Retamozo (2009: 104) plantea
que "... entender la subjetividad como una configuracion permite concebirla como un proceso moévil que
articula elementos (c6digos) heterogéneos (cognitivos, emotivos, éticos, estéticos, etc.) para revestir de
significado a situaciones particulares".
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subjetividad, Gonzalez Rey (2008) elabora una categoria de "sentido subjetivo" que busca
no reducir la subjetividad a tramas simbolico-discursivas, reconociendo los procesos
complejos de la emocionalidad, imaginacion y fantasia que estan implicados en toda

construccion humana.

El sentido subjetivo se define por la unidad inseparable de las emociones y de los
procesos simbdlicos. En esa unidad la presencia de uno de esos procesos evoca al
otro sin ser su causa, lo que genera infinitos desdoblamientos y desarrollos
propiamente subjetivos, que no tienen referentes objetivos inmediatos (Gonzélez
Rey, 2008: 233).

En suma, no tenemos una relacion inmediata con la realidad, sino que vivimos el mundo
como produccion de sentido.*” Dicho de otra manera, la vivencia del sentido subjetivo de
la experiencia no esta dada por su caracter objetivo, sino por lo que el sujeto produce en
cada momento de vivir una experiencia concreta. Dado que las producciones simbdlicas y
emocionales son configuradas en las dimensiones historica y social de las actividades
humanas, Gonzalez Rey (2008: 234) considera que el sentido subjetivo hace posible "...
una representacion de la subjetividad en la que lo social y lo individual aparecen asociados
de forma inseparable en su nivel subjetivo". Gonzélez Rey afirma que los sujetos somos
sintesis permanente de una historia vivida que tiene su movilidad en los procesos de

produccion de sentido subjetivo.

1.3.3_Subjetividades constituyentes: polisemia y multitemporalidad de la realidad

socio-historica

Desde una perspectiva socio-historica (Zemelman y Leon, 1997), la produccion de sentido
en cuanto mediacion con la realidad (Gonzalez Rey, 2008) se inscribiria dentro de una
dialéctica de continuidad-discontinuidad (Zemelman, 1997: 29) generada por la misma

participacion de los sujetos en la construccion permanente y mutable de la realidad.!

%0 En esta manera de entender nuestra relacion con el mundo, se advierten coincidencias entre la teoria de la
subjetividad de Gonzalez Rey (2006 y 2008) y el enfoque enactivo no-representacionista, especialmente
porque Varela et al. (1992) llaman a poner atenciéon en la no-existencia de un mundo independiente de
nuestra mediacion perceptiva.

*! Los desajustes entre realidad denotada y pensamiento tedrico se deben a la mutabilidad de la realidad
socio-historica (Zemelman, 2004: 462).
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Zemelman (1997: 29) propone pensar la realidad como "... un significante que contiene la

n

posibilidad de multiples sentidos", focalizdndose en la "... emergencia de sentidos que
pueden ser orientadores de construcciones posibles con prescindencia de los parametros
impuestos por el o los sujetos dominantes". Distanciado de cualquier tipo de automatismo
historico, Zemelman (1997: 26) llama a profundizar en una problematizacion de la
constitucion de la subjetividad que reconozca la potencialidad de que la realidad se
construye.*” Para responder a dicho desafio epistemolégico se trabaja con la categoria de

"subjetividad social constituyente", la cual es definida como:

(...) articulacion de tiempos y de espacios, que es historico-cultural por cuanto
alude a la creacion de necesidades especificadas en momentos y lugares
diversos; por lo mismo se refiere al surgimiento de sentidos de futuro
(Zemelman, 1997: 24).

., L, . 4 ros O]
Desde esta "colocacién epistémica”,” se entra en dura critica de la logica de las
determinaciones propia del razonamiento cientifico, para asi poder concebir la realidad

n

histérica como articulacion entre historicidad y subjetividad, esta ultima "... en tanto

capacidad de construccion desde lo potencial" (Zemelman, 1997: 27).

Por su parte, Emma Leon (1997: 50) enfrenta la dificultad que supone el ingreso al
problema de la historizacion de los sujetos sociales, rescatando la capacidad que la
categoria de subjetividad presenta "... para abrirse a la temporalizacion de sus sentidos y
significados y de su objetivaciéon en toda clase de productos culturales, politicos,
economicos". El movimiento constitutivo de los sujetos sociales emerge de un entretejido
de subjetividades, practicas™ y determinaciones estructurales (Leon, 1997: 63). Esta vision

de conjunto, de "relaciones no-causales" (Gonzalez Rey, 2008), resulta necesaria para:

(...) develar como en el «hacer» de la practica, la apropiacién subjetiva del
tiempo historico deviene en un proceso de construccion de tiempos y espacios.

2 Pese a reconocer que no hay sujeto sin historia que lo determine, Leon (1997: 46) plantea que la
transformacion de sujeciones y condicionamientos hacen parte de los procesos de construccion de la propia
historia y la determinacién, por medio de "... la variacion de sentidos que el hombre es capaz de vislumbrar
para su propia vida".

* En el proceso de construccion del conocimiento, la "colocacion epistémica” refiere a la postura constituida
por el método y puede ser definida como "... la disposicion y capacidad para desplegarse conforme a un
sentido, un para qué, que influye sobre la construccion de conceptos en torno a la realidad externa. Significa
romper con los contenidos cefiidos a los limites para dar cuenta de lo real como espacio de sujetos"
(Zemelman en Retamozo, 2019: 26).

* La practica "... es generadora de condiciones para reproducir o transformar ese camulo de determinaciones
ya objetivadas que marcan los linderos de lo que es susceptible o no de realizar" (Leén, 1997: 62).
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Es decir, como la articulacion subjetiva de realidades se encarna en el presente
de la practica, objetivando sujetos que son producto y producentes de si mismos
y de otros contextos (Ledn, 1997: 62).

Aproximandose al problema de la "subjetividad social constituyente" (Zemelman, 1997:
24) desde una mirada ch ixi del futuro-pasado (articulacion de tiempos y espacios), Rivera
(2018: 76-77) plantea que en la "superficie sintagmatica del presente" confluyen horizontes
pretéritos (prehispanicos, coloniales, liberales y populistas) como "yuxtaposicion
aparentemente caotica de huellas o restos de diversos pasados, que se plasman en habitus y
gestos cotidianos, sin que tengamos plena conciencia de los aspectos negados y criticos de
estas constelaciones multitemporales". Definiendo "sintagma" como unidad minima de
sentido (proveniente de horizontes del pasado), Rivera da cuenta de la heterogeneidad

multitemporal de la sociedad boliviana por medio del siguiente ejemplo:

(...) en el momento en que alguien desprecia a un trabajador manual, esta
(re)produciendo un sintagma colonial. Cuando alguien piensa: “;si los indios
fueran educables y pudieran devenir ciudadanos?” se le esta colando por ahi un
sintagma liberal dubitativo. Y si dice: “Dales nada mas trago, hermanito; van a
estar votando por ti”, estamos en pleno sintagma populista. Tenemos entonces
una logica de recombinacion de horizontes diferenciados que se yuxtaponen
como capas de diversos pasados en cada momento de nuestra vida y todo eso lo
encubrimos bajo la nocidn totalizadora de modernidad (Rivera, 2018: 77-78).
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ESCENA 1.4 EXPERIENCIA ESTETICA

- Jaime Quintanilla (sobre el sentido de lo arménico): el concepto de armonia lo
podemos transformar por la integracion de factores. Independientemente de lo que nos
digamos, [al danzar en comparsa] estamos manejando una abertura a la inmediatez de lo

que todos entendemos, comprendemos y podemos llegar a tener dominio.

- Narrador: claro, el movimiento de integracién de factores no s6lo se manifiesta en la
intersubjetividad de la comparsa, sino también en la comunidad del cerebro que no separa

hemisferios.

- Silvia Rivera Cusicanqui: la descolonizacion es una lucha que, desde el ambito de la
subjetividad, involucra la emancipacion de hemisferios geograficos, epistemologicos y

cerebrales.

- Jodo Arriscado Nunes: atendiendo a las divisiones abisales podemos llegar a reconocer

las condiciones de emergencia de los conocimientos y cogniciones marginalizados.

1.4.1_Subjetividades en apertura: descolonizando la experiencia estética

Para abordar el fendmeno de construccion de otros sentidos estéticos posibles, se puede

n

recoger el siguiente principio: "... es necesario incorporar la interrogacion sobre la
construccion de sentidos y significados constitutivos de las experiencias para comprender
la formacion de los sujetos colectivos" (Retamozo, 2009: 98). Parafraseando a Santos
(2003: 418), se trata de preguntar como es que los sujetos colectivos entran en relaciones
de consolidacion o desestabilizacion con aquellos sentidos y significados que van
"constituyéndolos" (como dirian Zemelman y Leon, 1997) en las experiencias de caracter

estético.

Al afirmar que la teoria estética (y el "arte" como practica) surge en el siglo XVII a partir
de una colonizacion kantiana de la aesthesis, Mignolo (2010: 13) propone tanto una lectura

de la estética en cuanto operacion cognitiva que universaliza la "... conceptualizacién

europea de la experiencia sensorial europea", como la necesidad de enfrentar
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epistemologicamente dicha operacion por medio de la recuperacion del sentido mas amplio
de aesthesis, es decir, en cuanto "proceso de percepcion” (o de sensacion). Compartiendo
el mismo horizonte de descolonizacion de nuestras "...formas de sentir y de saber (teorizar)

n

lo que sentimos" (Mignolo, 2010: 19), Dussel (2018: 2) recupera la aisthesis como

n

punto de partida ontologico", definida como "... posicion de apertura de la subjetividad
humana ante las cosas reales que nos rodean". Mas especificamente, Dussel afirma que la

aisthesis es:

(...) apertura al mundo des-cubierto como bello (no solo su interpretacion, su
querer volitivo, su presencia sensible, etcétera), y de las cosas reales (o
imaginarias) del mundo como manifestando su belleza. Es una facultad que
comprende cognitivamente y desea, como voluntad-de-vida, unidad emotivo-
intelectual. Es la apertura estética al mundo y a las cosas (Dussel, 2018: 3).

En la elaboracién de sus "Siete hipdtesis para una estética de la liberacion", Dussel (2018:
5-6) nota que la belleza se manifiesta fenomenoldgicamente en la relacion de la
subjetividad referida a la objetividad, acabando por constituir la cosa real como "...
poseyendo propiedades reales que hacen posible la afirmacion de la vida". Es interesante
advertir que dicha nocion de belleza asociada a toda "... mediacidn para la realizacion de

la vida" (Dussel, 2018: 6) se aproxima a corrientes derivadas del naturalismo estético.*

Basado en una genealogia de la interaccion del ser humano con el medio, el naturalismo
estético de Dewey "... se propone la tarea de restaurar la continuidad entre la estética y los
procesos vitales, a partir de un renovado concepto de experiencia [estética]" (Luque, 2018:
367).% Con la "experiencia estética" se busca recuperar la relacion intima entre las
significaciones estéticas y las condiciones humanas que las originaron,’’ entendiendo que
"... cada experiencia es el resultado de una interaccion entre la criatura viviente y algiin
aspecto del mundo en que vive" (Dewey, 2008: 51). Dewey desarrolla el siguiente tipo de

reflexiones pragmatistas en torno al sustrato biologico de lo estético:

* De acuerdo a Luque (2018: 367), el naturalismo estético de Dewey ha servido de base para una nueva
corriente denominada estética de lo cotidiano. La influencia de la filosofia pragmatista americana en las
epistemologias del Sur (Nunes, 2008) tiene sugerentes derivas en trabajos como los de Nunes y Siqueira-
Silva (2015 y 2016), los cuales constituyen reapropiaciones de la teoria estética de Dewey.

* Dewey alland el camino de la estética de lo cotidiano al ubicar la estética en el campo de las
"experiencias", sacandola de los limites que suponia concebirla asociada a un tipo especifico de "objetos" o
"situaciones" (Saito, 2015).

" Dewey (2008: 3) afirmaba que la significacion de los objetos artisticos se vuelve opaca al ser separados de
la experiencia humana que les subyace.
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El mundo estd lleno de cosas que son indiferentes y aun hostiles a la vida, los
procesos mismos por los que se mantiene la vida tienden a arrojarla fuera de su
ajuste con su entorno. Sin embargo, si la vida continia y al continuar se
ensancha, hay una superacion de los factores de oposicion y conflicto; hay una
transformacion de dichos factores en aspectos diferenciados de una vida mas
altamente poderosa y significativa. La maravilla de lo organico, de lo vital, la
adaptacion a través de la expansion (en vez de la contraccion y la acomodacion
pasiva) se realiza efectivamente. Aqui estd en germen el equilibrio y la armonia
alcanzada a través del ritmo. El equilibrio no se adquiere mecanicamente y de un
modo inerte, sino a partir de la tension y a causa de ella (Dewey, 2008: 15-16).

n

Si a lo anterior sumamos que lo estético es concebido como "... desarrollo intenso y
clarificado de los rasgos que pertenecen a toda experiencia" (Dewey, 2008: 53), se podria
concluir provisoriamente que lo que hace estética a una experiencia seria la capacidad
cognoscitiva (de quien la experimenta) para connotar aquellos aspectos de la experiencia
que vinculamos a las formas adaptativas de lo orgéanico. Luque (2018: 372) concluye que

"

la experiencia estética de Dewey es "... el modo ritmico de interaccion con el medio",

, . 4
basandose en su concepto de "ritmo".**

Dewey (2008: 4) usaba el ejemplo del Partenon para desmontar lo que la concepcion
museistica del arte oculta: la obra sélo adquiere rango estético cuando llega a ser
experiencia de un ser humano.* Coincidiendo con que lo estético es una connotacién que
surge de la experiencia humana,”® Mandoki propone seguir la linea de investigacion

estética trazada por la problematizacion de la belleza llevada a cabo por Dewey:

(...) beauty is not a quality of objects in themselves but an effect of the relation
that a subject establishes with a particular object from a particular social context
of evaluation and interpretation. It is the subject’s sensibility that discovers its
objects and sees in them what it has put into them, not according to a personal

*® Para Dewey, el "ritmo" es la forma que presenta la "... sucesion de pérdidas y recuperaciones de un
equilibrio siempre temporal y en movimiento", es decir, la forma de la experiencia con valor estético que
también concibe como “equilibrio dinamico” " (Arenas, Castillo y Faerna, 2018: 26).

# "Los antiguos atenienses, sefiala Dewey, al principio no percibian el templo como una obra de arte, sino
como un monumento civil que tenia un papel central en la expresion y fortalecimiento de una religion civil
compartida por los ciudadanos que lo frecuentaban. La tendencia actual que, a partir de los marmoles de
Elgin, considera el Partenon como la obra de arte ejemplar que contemplamos en el Museo Britanico en
espacios cerrados y separados, recuerda la metafora hegeliana de la Fenomenologia del espiritu: aquel
famoso pasaje -del segundo parrafo de la seccion dedicada a la religion revelada- sobre como el hombre
contemporaneo, ante la obra de arte, se dispone a limpiar exteriormente las gotas de agua o las particulas de
polvo que puedan comprometer la belleza de los frutos ahora ya irremediablemente separados del arbol"
(Dreén, 2018: 214-215).

>0 Desde una estética de lo cotidiano més biologista, Mandoki (2015) aboga por una concepcién de la estética
que la reconozca como resultado natural de la evolucion y no como un producto supernatural de inspiracion
instruida propia del artista o exclusivo resultado humano de la cultura y el genio. Una de sus criticas a Dewey
deriva de su afirmacion "... aesthesis is an under lying rather than a super imposed process, and it can be
heightened or intensified not only through art, as described by Dewey’s concept of “an experience”, but in
everyday life" (Mandoki, 2015).
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whim but depending on its socio-cultural, perceptive, and evaluative conditions
(Mandoki, 2007: 8).

A partir de estas consideraciones, Mandoki (2007) desarrolla el argumento de que la
belleza no es un hecho ontologico como se le supone desde una estética hegemonica,’' sino
un efecto del lenguaje que no existe independientemente de la percepcion sensible del

sujeto que juzga algo como bello.”

Beauty is a linguistic effect used by a particular subject to describe personal
experiences and social conventions, not things that exist independently of
perception. The notion of beauty is a linguistic categorization of a non-linguistic
experience, although it can be provoked by language (in the case of literature and
poetry), or provoke the production of language (the typical case, art criticism).
Beauty subsists only in the subjects who experience it, just as life only exists in
live beings (Mandoki, 2007: 7).

En trabajos mas recientes, Mandoki (2015: 134) asocia la aesthesis con aquel mundo
sensorial de cada especie que brota de un exceso, refinando nuestra percepcion del color,
composicion, variacion, simetria y ritmo. En este sentido, lo bello es percibido por el
sujeto cognoscente en todo aquello que abre la posibilidad de mantener la vida (Mandoki,

2015).

1.4.2_Estéticas en descolonizacion: hacia una radicalizacion de la experiencia estética

Jodo Arriscado Nunes (2008) sefiala que la orientacién pragmatista de las epistemologias
del Sur puede ser caracterizada como una reconstruccion radical de dicha filosofia, por
medio de la cual se busca simetrizar los saberes existentes. De cierta manera, el imperativo
pragmatico de evaluar los conocimientos a partir de sus consecuencias situadas, actualiza
criterios de validez que - en el caso de grupos sociales marginalizados - se relacionan con

la defensa y promocion de la vida y dignidad de los oprimidos.

Os critérios que permitem determinar a validade desses diferentes saberes
deixam de se referir a uma padrdo Unico — o do conhecimento cientifico — e
passam a ser indissociaveis da avaliacdo das consequéncias desses diferentes

' Lo bello experimenta un proceso de fetichizacion cuando el adjetivo calificativo es transformado en
sustantivo, adquiriendo poderes propios en su existencia independiente del sujeto que realiza el juicio
(Mandoki, 2007: 7).

>2 Es la capacidad de percepcion - en cuanto condicion de todo sujeto (y todo ser vivo) - lo que para Mandoki
(2007: xiii) define a la "subjetividad".

42



saberes na sua relagdo com as situagcdes em que sdo produzidos, apropriados ou
mobilizados (Nunes, 2008: 63).

Dada la matriz filosofica pragmatista de las epistemologias del Sur (Santos, Meneses y
Nunes, 2004; Nunes, 2008), el concepto de "experiencia estética" propuesto por John
Dewey (2008) puede ser armoniosamente reapropiado-transformado por éstas,
contribuyendo a reconocer la diversidad de experiencias estéticas posibles (ausentes y
emergentes). Desde las epistemologias del Sur, Luciane Lucas dos Santos (2015: 27)
afirma que una transicion paradigmatica emancipadora implica un fortalecimiento de "...
outros mecanismos de constru¢do identitdria e de pertencimento, outras semanticas
estéticas, outros modos de relagdo com a diferenga". Si el gusto y el juicio estético sirven
de coartada para la construccion social de las jerarquias (Santos, 2015: 27), se requiere de
una redefinicion de conceptos como "arte" y "estética" para desmontar el canon del arte en

cuanto manipulacion ideoldgica reguladora.

En este sentido, Escobar (2008: 31) argumenta que la dificultad para abordar el arte
indigena revela que el pensamiento dualista occidental es incapaz de procesar las
contradicciones internas de otra forma que no sea por medio del analisis racionalista. Al
paso que fragmenta el todo en diferentes dominios, la racionalidad cientifica oculta el
espacio de sus maniobras mitificadoras, para asi universalizar sus conclusiones por medio
de sintesis metonimicas.”®> Dado que el lenguaje metaférico presenta contornos de mayor
indeterminacion que los del referencial lenguaje conceptual (favoreciendo una mayor
apertura a la inagotable diversidad del mundo desde sus alusiones), Santos (2003: 409)
propone "... los fopos del barroco como un metatopos para la construccion de un nuevo

sentido comun estético", apoyandose en la nocion de que:

(...) la subjetividad del barroco convive confortablemente con la suspension
temporal del orden y de los canones. En tanto que subjetividad de transicion,
depende, al mismo tiempo, del agotamiento de los canones y del deseo de ellos.
Su espacialidad privilegiada es la local, su temporalidad privilegiada, lo
inmediato. Su experiencia de vida implica, con todo, alguna incomodidad, ya que
carece de las certezas evidentes de las leyes universales -tal y como el estilo
barroco carecia del universalismo clasico del Renacimiento (Santos, 2003: 409).

>3 Santos (2006b: 91) caracteriza la "razén metonimica" como aquella razén obcecada por la idea de totalidad
bajo la forma de orden (también descrita como aquella razén en que la parte se toma el todo), mientras
establece que la "dicotomia" seria la forma mas acabada de totalidad de acuerdo al modelo de pensamiento
abisal, dado que "... combina, do modo mais elegante, a simetria com a hierarquia".
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Inspirado en los usos extremos de las formas que caracteriza al arte barroco, Santos (2003:
410) considera que una subjetividad barroca también llevaria a la suspension de las formas
(lo que se manifiesta estéticamente en el paso de una geometria euclidiana a otra fractal).
El correlato sociologico de esta dindmica estética centrifuga seria, precisamente, un
desplazamiento del conocimiento-emancipacion hacia los margenes y las periferias, donde
se concentran las energias emancipadoras necesarias para el desequilibrio dindmico, es

decir, donde se encuentran:

(...) las tradiciones suprimidas o excéntricas de la modernidad, representaciones
que se dieron en las periferias fisicas o simbolicas donde el control de las
representaciones hegemonicas fue mas débil... o en las representaciones mas
antiguas y cadticas de la modernidad, surgidas antes del cierre cartesiano
(Santos, 2003: 418).

En dichos margenes sociales se hacen mas fuertes y resistentes representaciones tales
como la "racionalidad estético-expresiva" y el "principio de comunidad", imbricandose
causalmente (porque la contemplacion estética no es posible sin las ideas de identidad y
comunion que se condensan en el principio de comunidad). La nocidén de "experiencia
estética" también manifiesta la unicidad entre ambas representaciones, ya que asume la no-
separacion entre acto de produccién (lo artistico) y acto de percepcion (lo estético).”* Al
configurar un ambito experiencial que releva la participacion de procesos de percepcion en
la construccion de sentidos y significados (consolidando o desestabilizando
determinaciones socio-historicas), la creacion estética puede constituir un "... elemento
central da descolonizag@o do saber e da promocao de justica cognitiva" (Nunes y Siqueira-

Silva, 2016: 232).

Dentro de la matriz pragmatista de la epistemologias del Sur, la experiencia estética se
recupera en cuanto acto de expresion (verbal y no-verbal) creador de sentidos, que no sélo

n

involucra los momentos de composicién y ejecucion, "... mas também de recepgdo e de
apropriacdao, das maneiras coletivas de dizer, mostrar e fazer" (Nunes y Siqueira-Silva,
2016: 224). Poniendo énfasis en la diversidad perceptiva de la recepcion sensorial (abierta
no solo a los cinco sentidos, sino también a su entrecruzamiento), Santos (2018c: 279)

afirma que "as epistemologias do Sul valorizam a experiéncia estética intersensorial, na

> La artificiosa separacion entre produccion y percepcién tiende a distanciar al artista de su comunidad de
referencia. De hecho, Dewey (2008: 56) zanja esta discusion sobre el vinculo indisoluble entre produccion
artistica y percepcion estética al reconocer que "el artista, mientras trabaja, encarna en si mismo la actitud del
que percibe".
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medida em que possui afinidades electivas com os processos ndo extractivistas de
interaccao cognitiva que subjazem ao saber-com, as ecologias de saberes e a traducao
intercultural”, mientras reconoce que la "experiencia profunda de los sentidos"> ha sido
circunscrita al dominio de la racionalidad estético-expresiva por el paradigma de la

modernidad occidental.

Si nos aproximamos a las experiencias estéticas de pueblos originarios en cuanto formas
legitimas de conocimiento y cognicion, también contamos con trabajos criticos que, desde
la Antropologia Social, han tematizado: el modo inferiorizante en que son representadas
las culturas "carentes de escritura" cuando se impone una distincion rigida entre tradicion
escrita y tradicion oral (Severi, 2010); el reconocimiento de diferentes estilos cognitivos en
varias culturas, asi como su domesticacion por medio de la escritura (Goody, 2008); y la
manera en que la concepcion propia y distintiva que una comunidad tiene de lo bello
deviene en frontera simbdlica efectiva para delinear un nosotros comunitario,
especialmente cuando genera "tesoros escondidos" imperceptibles para quien no opera con

los simbolismos de la comunidad (Cohen, 1985).

> Basandose en la fenomenologia de Merleau-Ponty, Santos (2018c: 278-279) plantea que la experiencia
profunda de los sentidos que disuelve la dualidad sujeto/objeto, parte del reconocimiento de que el
observador es simultaneamente observado, es decir, del encuentro de ver y ser visto (oir y ser oido; tocar y
ser tocado; olfatear y ser olfateado; saborear y ser saboreado).
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CUADRO 2_CONTEXTUALIZACION HISTORICA

ESCENA 2.1 NEOLIBERALISMO EN CHILE

- Narrador: la siguiente descripcion del devenir neoliberal chileno (1973-) se focaliza en
sus 1impactos culturales, los cuales resultan especialmente destructivos dada la
intensificacion del despojo de atributos (y derechos) colectivos que caracteriza al
capitalismo en su periodo actual (capitalismo desorganizado). Frente a la reforma socialista
del Estado que intentara el gobierno de la Unidad Popular (1970-1973), la derecha chilena
(e internacional intervencionista) respondid con una violenta reestructuracion neoliberal
del Estado que ha pretendido clausurar toda posibilidad de continuidad a cualquier proceso
social que plantee la transformacién del sistema capitalista. Dentro de los impactos
culturales del neoliberalismo en Chile, cabe senalar una intensa destruccion de las
comunidades (aquel tejido social completamente ajeno a la endogamia de las élites
economicas nacionales), destruccion que ha implicado la persecucion, marginalizacion y
desvalorizacion de aquellos saberes y practicas sobre los cuales dichas comunidades se han
sostenido. En este sentido, tanto la actual jurisprudencia de la Ley Antiterrorista como las
politicas de liberalizacion del suelo, demuestran que los dispositivos juridico-politicos del
Estado se orientan a una férrea proteccion de la propiedad privada y la supuesta libre
competencia, extremando la vulneracion del resto de los derechos civiles (tales como los
derechos indigenas, de libre expresion y el derecho a la vivienda) y deslegitimando la
accion de quienes resisten (deslegitimacion que se impone facilmente ante la ausencia de

un horizonte normativo que reconozca derechos politicos colectivos).

- Gabriel Salazar (haciendo un paréntesis para comprender su permanente presencia
en cuanto historiador social durante todo el CUADRO 2): en sintonia con la "historia
desde abajo" que funda el grupo de estudios historicos marxistas de E.P. Thompson, la
Nueva Historia Social es una corriente historiografica "... que se desarrolla a partir del
trabajo de la "Asociacion de historiadores chilenos" en Inglaterra y por la publicacion de la
revista Nueva Historia" (Fuentes, 2007: 58). Desde el trabajo historiografico que - junto a
otros historiadores chilenos como Mario Garcés - iniciaramos en la década de 1980,
buscamos socializar herramientas analiticas disponibles para enfrentar los problemas
coyunturales (neoliberales) y de arrastre (modernos) que experimentan los sujetos

populares vivos.

46



- Narrador: desde los afios 1990 en adelante, algunas de las comunidades urbanas que
luchan por reconstruirse dentro de este sistema adverso, han reactivado procesos de
construccidn identitaria - tanto popular como indigena - que tejen nuevas relaciones con
saberes y practicas de pueblos originarios. Al parecer, los ambitos del arte y la cultura -
también marginalizados - se han constituido en parte de los intersticios urbanos donde
mejor fluyen dichos saberes y practicas, para manifestarse como estéticas-expresivas de
solidaridad que se entretejen con diversas construcciones y reconstrucciones comunitarias.
Lo que podria perfilarse como un movimiento cultural urbano (con pasacalle popular
incluido) se entrelaza con otros movimientos sociales de pueblos marginalizados que,
viéndose mayormente afectados por las crisis econdomicas y de representacion politica,
tienden a reagruparse porfiadamente para enfrentar "problemas histéricos de arrastre" y
"problemas coyunturales de hoy" (Salazar, 2012: 115), construyendo y reconstruyendo

comunidades.

- Rodrigo Levil Chicahual (desde el pensamiento sociologico e historiografico que
continia construyendo la Comunidad de Historia Mapuche): el andlisis de nuestra
coyuntura neoliberal también se fortalece con una historiografia que busca retomar el
pasado bajo una epistemologia propia del pueblo mapuche. Tal vez la publicacion del libro
"1...Escucha, Winka...!" en el ano 2006, haya hecho mas visible la intencién de "...
construir una Historia Mapuche mas autonoma e independiente de la historiografia

nacionalista chilena".>®

2.1.1_La larga reestructuracion neoliberal del Estado (1973-)

Con el golpe de Estado civico-militar del 11 de septiembre de 1973, se inici6 el largo
proceso de imposicion del modelo neoliberal que - hasta el dia de hoy - rige la vida de los
chilenos. En el marco del debate democratico anterior al golpe de Estado, Chile habia
rechazado contundentemente lo que se ha denominado como "la santisima trinidad del
libre mercado": privatizacion, desregulacion y disminucion del gasto publico (Klein, 2008:

77). Para aplicar las impopulares medidas politico-econémicas de Milton Friedman y

36 Resefia del libro disponible en Comunidad de Historia Mapuche - Centro de Estudios e Investigaciones
Mapuche. Disponible en <https://www.comunidadhistoriamapuche.cl/escucha-winka-cuatro-ensayos-de-
historia-nacional-mapuche-y-un-epilogo-sobre-el-futuro/> [ Accedido en 10 agosto 2021].
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Arnold Harberger, los economistas neoliberales chilenos (conocidos como "Chicago
Boys") rapidamente presentaron a los oficiales de la Junta Militar un proyecto econémico
de 500 paginas ("El ladrillo") que no podria haberse implementado en el pais sin el uso de

la violencia dictatorial.®’

Las recetas neoliberales de los economistas formados en la Universidad de Chicago se han
aplicado de forma particularmente extrema en Chile, implicando el largo (y siempre
creciente) proceso de institucionalizacion de una planificacion estatal que concibe el orden
social como resultado casi exclusivo del funcionamiento del libre mercado. El historiador
social Gabriel Salazar (2006: 283) observa que el modelo neoliberal chileno se instaura
militarmente en 1973, constitucionalmente en 1980, econdmicamente en 1984 vy
politicamente en 1990. Esto quiere decir que, una vez eliminada la disidencia democrética,
dicho proyecto econdmico continua institucionalizdndose con la refundacién del orden
juridico que supone la Constitucion dictatorial de 1980; la reactivacion de la economia en
1984 (después de la crisis econdomica de 1981-82); y la eleccidon democratica de sus nuevos
administradores politicos. Cabe destacar que, aunque la transferencia de mando hacia el
presidente Patricio Aylwin (11/03/1990) marca - formalmente - el fin de 17 afios de
dictadura militar, la profundizacién del modelo neoliberal en posdictadura ha dejado al

descubierto el limitado caracter democratico de la "transicion pactada".’®

Por su parte, el socidlogo mapuche Rodrigo Levil Chicahual (2006: 226) plantea que la
transicion politica chilena ha cumplido la funcién de legitimar la institucionalidad
autoritaria descrita en la Constitucion de 1980, manteniendo asi "... las garantias para el
funcionamiento 6ptimo de un sistema econdmico basado en el extremismo neoliberal".
Levil considera que la mundializacion de la economia en Chile se concreta en los afios
noventa, a partir de una expansion de inversiones privadas concomitante con la entrada

definitiva del capital financiero internacional:

37 De acuerdo a Steger y Roy (2010: 100), "El ladrillo" exigia - precisamente - la aplicacion inmediata de
medidas de privatizacion, "... as well as deep cuts to social spending, the reduction of tariffs, and the lifting
of price controls".

% Salazar (2006: 304) denuncia que los partidos de oposicion que negociaron el plebiscito de 1988 y
asumieron los 4 primeros gobiernos (de la Concertacion de Partidos por la Democracia), elaboraron una
teoria sociopolitica de transicion que justificaba el retorno pactado a una limitada democracia institucional, lo
cual "... enmarcaba bien la transformacion de la dictadura liberal en una democracia liberal", asumiendo que
"... la retirada de un abominado dictador liberal se paga con la mantencion del sistema liberal legado por
aquél".
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(...) las principales inversiones extranjeras provienen de Estados Unidos, Canada
y Espafia (este ultimo pais en el area de las telecomunicaciones, el sector
financiero con el Banco de Santander y la energia hidroeléctrica). Los capitales
privados adquieren gravitacion en areas fundamentales como la educacion, la
salud (a través del sistema de Isapres), el sistema de fondos de pensiones (a partir
de 1981 con la creacion de las Administradoras de Fondos de Pensiones AFP) y
el sistema financiero (Levil, 2006: 230).

Desde los tiempos de la dictadura, la forzada transformacion del "Estado Social de
Derecho" en "Estado Subsidiario" fue una "... reestructuracion [que] solo se podia llevar a
cabo mediante un sistema politico que negase toda oposicion y dispusiera de facultades
para llevar reformas y contrarreformas de gran envergadura" (Levil, 2006: 228). Después
de subordinar la Constitucion Politica de 1925 al poder militar (1973-1980), la dictadura se
proporciond el marco institucional definitivo para el Estado neoliberal, consagrando
constitucionalmente "... la subsidiaridad del Estado como eje articulador del nuevo modelo
de desarrollo chileno, en el que los derechos sociales se transforman en bienes de consumo
y el Estado se desentiende de sus responsabilidades historicas" (Farias y Moreno, 2015:
111). Contrariamente a lo que se promulga desde la teoria econdmica, esto no quiere decir
que el Estado Subsidiario sea un Estado ausente, ya que la realizacion del neoliberalismo
como proyecto politico requiere de sistematicas intervenciones que favorezcan al sector

empresarial desde el aparato burocratico (Renna, 2012: 213).%

2.1.2_Ley Antiterrorista y mercantilizacion de las tierras

Aunque resulta innegable que las restricciones a las libertadas publicas experimentaron
distintos grados de transformacion en posdictadura, la doctrina de Seguridad Nacional
continua reeditdndose para criminalizar todo movimiento social que cuestione el dogma
neoliberal. La sistematica aplicacion de la Ley Antiterrorista contra el pueblo mapuche
constituye la mas clara evidencia de la impunidad con que ha persistido la lo6gica politica

dictatorial del "enemigo interno". Levil indica que:

Desde que Ricardo Lagos asumi6 la presidencia de Chile (afio 2000), la ley
antiterrorista N° 18.314, creada en 1984 por el régimen de Pinochet, ha sido
aplicada a numerosos dirigentes, activistas y autoridades tradicionales mapuche,
bajo cargos que comprenden, por ejemplo, la quema de maquinaria y vehiculos

%% Al respecto, Levil (2006: 231) afirma que "... los grupos econémicos que hoy concentran la riqueza en
Chile han contado con un activo respaldo estatal, desde los tiempos de la dictadura en términos de subsidio,
traspaso patrimonial, penetracion del capital transnacional, base de financiamiento y politica econdémica".
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de una empresa hidroeléctrica, como es el caso de Victor Ancalaf, o la
provocacion de incendios y amenazas terroristas como en el caso de los lonko
[jefes de comunidad] Pascual Pichun y Aniceto Norin (Levil, 2006: 227).

Aunque el Estado nacion chileno - histéricamente - ha negado legitimidad y derechos a los
procesos alternativos y actores autonomos (Levil, 2006: 225), la institucionalidad heredera
de la dictadura ha avanzado en una intensificacion de "... la marginacion politica de los
sectores disidentes o alternativos al modelo" (Levil, 2006: 226). A partir de una
tipificacion de la movilizacion social como delincuencia comun o terrorismo, la represion
policial y la judicializacion se han formalizado en cuanto "intervenciones del aparato

burocratico" en favor del capital financiero y empresariado privado.*

Dentro del conjunto de intervenciones estatales que favorece al sector empresarial, cabe
mencionar que la mercantilizacion de los derechos sociales que promueve el Estado
Subsidiario ha habilitado la conculcacion del derecho a la vivienda, por medio del tipo de
produccion y comercializacion que establecen los agentes del mercado. Desde el ambito
de la movilizacién social que reivindica el derecho a la vivienda, Renna (2008: 2) advierte
que la especulacion inmobiliaria y la expulsién via mercado son estrategias de limpieza
espacial, cuya funcionalidad es muy similar a las erradicaciones de campamentos en
dictadura. Tal como Guzman, Renna, Sandoval y Silva (2009: 12) sefialan, "... ya no es un
desalojo por la fuerza, como las erradicaciones en dictadura, sino un desalojo por la via
del mercado". Si a todo lo anterior sumamos los efectos de una contrarreforma agraria
dictatorial que elimina los derechos colectivos de tierras indigenas, se comprende con
mayor profundidad historica que "... el Estado nacional bajo el neoliberalismo no esta en
condiciones de asegurar el ejercicio pleno de una democracia profunda a una ciudadania

despojada de atributos colectivos" (Levil, 2006: 246).

5 Esta interpretacion de la protesta social, constituida en politica de Estado, ha sido cuestionada a nivel
internacional. Con un fallo a favor de los lonko Pascual Pichun y Aniceto Norin en el afio 2014, la Comision
Interamericana de Derechos Humanos reconocia la ilegalidad de la "... aplicacion selectiva de la legislacion
antiterrorista en perjuicio de miembros del pueblo indigena Mapuche en Chile" (Bengoa, 2015: 223). Cabe
sefialar que, "... en muchos casos, como en el de los lonko, no existen pruebas que avalen los supuestos
delitos terroristas, situacion que no ha impedido que los acusados permanezcan en las carceles y que se les
vuelva a juzgar por el mismo delito" (Levil, 2006: 227).
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2.1.3 Las identidades locales frente a la globalizacion neoliberal

Entendiendo la globalizacién neoliberal como un vehiculo de expansion de un modelo
cultural que obliga a una profunda reestructuracion de los estados nacionales, Levil
enfatiza el hecho de que no toda la poblacion consigue integrarse bajo sus pautas de moda

y de consumo:

(...) en algunos casos quedan al margen, asumiendo los costos del proceso y en
otros casos generan una oposicion consciente no a todos, pero si a los principales
y mas nefastos aspectos del fendomeno. En el segundo caso las identidades
locales bien afianzadas surgen como modelos alternativos, ya no desde una
perspectiva cerrada, semejantes a una caricatura del fundamentalismo sino como
eficaces capas que filtran los elementos mas valiosos para su realidad y mas
acordes con principios de bienestar fundamentales (Levil, 2006: 246).

En el ambito de los pueblos originarios, el fortalecimiento de las identidades locales ante la
amenaza de una globalizacion neoliberal homogeneizante (que niega atributos y derechos
colectivos) ha llegado a constituirse en un fendmeno regional que Bengoa (2015: 8) ha
denominado "emergencia indigena", definiéndolo como "... un proceso de afirmacion de
identidades colectivas y constitucion de nuevos actores" que, desde la década del noventa,
se manifiesta con acciones y movimientos en toda América Latina. Se trata de un proceso
social que conlleva un fuerte cuestionamiento al Estado y sus historias oficiales,
interpelando tanto a indigenas que viven en ciudades, como "... a jovenes no indigenas que
buscan un sentido a sus vidas y a las sociedades en las que les ha tocado vivir" (Bengoa,

2015: 4).

En el ambito de los sectores populares urbanos también se han ido fortaleciendo las
identidades locales frente a la marginacion y los impactos culturales homogeneizantes del
modelo neoliberal chileno, asi como frente a la pérdida de confiabilidad y legitimidad del
sistema de representacion politico heredado de la dictadura ("democracia protegida" de
1990 y sus derivas de limitada democracia que, institucionalmente, mantienen una politica
de "transicion pactada"). Después del largo y forzado letargo en dictadura (solo
interrumpido por las jornadas de protesta nacional), la memoria social de los sectores
populares de Santiago parece volver a la carga a partir de 1993, proceso que coincide con
una crisis de representacion politica y que, posteriormente, seria intensificado por la crisis
econdmica que en 1997 volvia a evidenciar las grietas del modelo chileno. En un niumero

siempre creciente, los barrios populares de la periferia de Santiago han ido reconstruyendo
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su memoria, apoyandose tanto en la historia social (oral y escrita) como en actividades
culturales con las que conmemoran sus hitos fundacionales, rasgos solidarios y
capacidades autogestionarias. Aunque este fenomeno social de reconstruccidon identitaria
poblacional ha tenido distintas fases de expansion y contraccion, su fase expansiva
posdictatorial se ha hecho mas notoria desde fines de la década de 1990 y principios del

2000, en adelante.®!

Las crisis econémicas y de representacion generadas por la imposicion del modelo
neoliberal en Chile, han desencadenado ciclos de movilizacion que resultan clave para la
recuperacion 'y fortalecimiento de las identidades de sectores historicamente
marginalizados (populares e indigenas). Las crisis constituyen marcadores relevantes para
el estudio de las fases expansivas del movimiento social porque, al extremar las
condiciones de marginacion, parte de la poblacidon ha necesitado reagruparse para enfrentar
las consecuencias de la crisis econémica de 1981-82; la conmemoracion de los 500 afios de

colonizacidn europea; la crisis de representacién de 1993 ("afio del desencanto");*

y la
crisis asiatica de 1997. En lo que resta del CUADRO 2, se ofrece una contextualizacién
histérica de los movimientos sociales del "pueblo mestizo marginal" (movimiento de
pobladores) y de "pueblos originarios" (movimiento mapuche),”> asi como sus
posibilidades de convergencia en el campo donde se inscribe la presente tesis, es decir, el
campo de los movimientos culturales urbanos. Cabe recordar que los movimientos sociales
chilenos pueden reaccionar a "problemas histéricos de arrastre" o a "problemas

coyunturales de hoy" (Salazar, 2012: 115), lo cual condiciona la forma que adoptan, asi

como los aspectos identitarios que sus actores levantan.

8 Los procesos de revitalizacion identitaria de los sectores populares, en el contexto politico de la transicion
pactada en Chile, son detallados en "El rejuvenecimiento del movimiento poblacional (1997-)" y "La cultura
socio-popular autogestionaria" de la ESCENA 2.2

52 En torno al afio 1993, diferentes actores de la sociedad civil comenzaron a chocar con los limites de lo que
la dictadura bautizé como "democracia protegida" (Guzman en Farias y Moreno, 2015: 113). Salazar (2012:
43) indica que "... la ‘democracia neoliberal’ (administrada por los politicos profesionales de siempre)
tendria, después de 1993 («afio del desencanto»), serias dificultades en mantener indices altos de
confiabilidad y credibilidad ciudadanas. Su lado débil iba a ser, su ‘representatividad’". Durante el "afio del
desencanto" se aprobo en el congreso una Ley Indigena profundamente vaciada de soberania, "... sin reforma
constitucional y sin el convenio internacional ratificado" (Pairican, 2012: 25), lo cual frustré las expectativas
democratizadoras de las comunidades indigenas.

% Las conceptualizaciones de "movimiento social del pueblo mestizo (marginal)" y "movimiento social del
pueblo mapuche (ancestral)" hacen parte de los «tipos historicos» que, basandose en Max Weber, Salazar
(2012: 116) propone - desde la Nueva Historia Social - para el estudio del movimiento social en Chile.
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ESCENA 2.2 MOVIMIENTO DE POBLADORES

- Narrador: la siguiente contextualizacion panoramica del "movimiento de pobladores" se
orienta hacia una mayor comprension historica de los sentidos que - hoy en dia - vehiculan
las actividades culturales de conmemoracion (aniversarios y carnavales) en barrios
populares de la periferia de Santiago. La mayoria de los barrios aqui mencionados tiene su
origen historico en los aflos mas activos del movimiento de pobladores (entre 1967 y
1973), periodo en el cual el errante "pueblo mestizo" se constituye como un actor social
que ejerce su propio modo de hacer politica, multiplicando las ocupaciones ilegales de

terrenos baldios para satisfacer su derecho a una vivienda digna.®*

& A partir de ese crecimiento exponencial de tomas de
terrenos y fundacion de campamentos (los cuales
implicaban una poderosa organizacion social y
territorial de la masa marginal), se fueron
consolidando asentamientos espontdneos en todos los
sectores periféricos de Santiago. De acuerdo al
Ministerio de la Vivienda y Urbanismo, los 275
campamentos censados hasta el afio 1972 formaban un
circulo que rodeaba la ciudad por todos sus costados
(De Ramon, 1990: 5). Para julio de 1973, alrededor de

Localizacién de los campamentos en | un 17,85 % de la poblacion total de Santiago habitaba
Santiago, 1972 (Castells, 1987: 91)

en campamentos (De Ramoén, 1990: 6).

El hecho de que un numero creciente de
barrios populares de Santiago esté
retomando la conmemoracion de sus
origenes como campamentos, implica que
en posdictadura se han propuesto un
trabajo cultural de memoria colectiva para

la revalorizacion de sus saberes y

practicas, reactivandose como comunidad

Campamento Nueva Habana, Santiago,
en el reconocimiento de su propia historia. 1 de noviembre de 1970 (Cofré, 2007:106)

6% Cabe recordar que el uso de los términos "pueblo mestizo", "actor social" y "movimiento de pobladores” se
estabiliza por medio del trabajo historiografico que aborda los contenidos de la memoria popular, es decir, en
la Nueva Historia Social.
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- Gabriel Salazar y Mario Garcés: si pensamos en términos de movimiento social, la
cultura socio-popular autogestionaria de posdictadura da continuidad a los interrumpidos

trabajos de empoderamiento (autondmicos) iniciados por el movimiento de pobladores.

Comunas de Santiago en la actualidad, Comunas de Santiago en la actualidad,
agrupadas en siete sectores destacandose La Florida (sector suroriente)

- Narrador (refiriéndose a los mapas): el trabajo de campo de la presente tesis estuvo
concentrado en el sector suroriente de Santiago, donde la actividad cultural observada en
las actuales poblaciones Los Copihues, Las Araucarias y Nuevo Amanecer (pertenecientes
a la comuna de La Florida) tiende a la reconstruccion de una memoria que es consustancial
al periodo de mayor empoderamiento de los sectores populares, es decir, a aquellos afios
en que se organizaron politicamente para luchar contra la marginacion urbana, acumulando
experiencia autondmica y autointegrandose (con sus propios saberes y practicas
autogestionarias). Aunque algunas poblaciones lograron mantener sus conmemoraciones
territoriales pese a la represion dictatorial,”” la gran mayoria de los barrios populares
surgidos a partir de tomas (ocupaciones ilegales de terrenos) solo llegaron a recuperar sus
aniversarios en posdictadura. Debido a la profundidad de sus experiencias autonémicas y a
su protagonismo politico de izquierda, la violencia dictatorial se concentré6 en la
destruccion de este tipo de comunidades urbanas; persiguiendo y asesinando a sus
dirigentes; reprimiéndolas constantemente con allanamientos; y negando su historia. De
hecho, las tres poblaciones mencionadas se fundaron en 1970 con nombres de campamento

que, posteriormente, la dictadura prohibi6: Unidad Popular y Nueva Habana.

% Tal es el caso de La Victoria, poblacion ubicada en el sector centro-sur de Santiago con cuya fundacién se
inicia formalmente el movimiento de pobladores en 1957.
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2.2.1_Las migraciones y el problema de la vivienda

En Chile se usa el término "poblacion" para referirse tanto a los asentamientos
consolidados surgidos de tomas de terreno, como a los sitios precariamente urbanizados
(Sugranyes y Mathivet, 2010: 6). De acuerdo a Salazar (2012: 172), la denominacién
"pobladores" responde a la negacion de ciudadania plena que historicamente ha operado
sobre los "afuerinos" ocupantes de un sitio urbano, por lo cual "... se les bautiz6 seglin el
sitio y la vivienda que ocuparon: habitantes de rancherio, habitantes de cuarto redondo,
habitantes de conventillo, habitantes de callampa, habitantes de campamento, habitantes de

poblacion".®

Frente a las transformaciones que los procesos de industrializacion iban desencadenando,
el Estado liberal chileno no desarrollo politicas de integracion que respondieran al aumento

n

constante de la migracion campo-ciudad, cuya activacion se produjo a partir de "... la
estagnacion economica de las provincias (mediados del siglo XIX) y luego la crisis
terminal del sistema de hacienda (hacia 1915)" (Salazar, 2012: 169-170). El fendmeno
migratorio alcanzo enormes proporciones a partir de la crisis del treinta y del retorno de
trabajadores salitreros del norte, quienes "... fueron repoblando el Zanjon de la Aguada y
las riberas del rio Mapocho" (Garcés, 2002: 32), seguidos por un pueblo mestizo marginal
que iba levantando sus poblaciones callampas.®’ Entre 1940 y 1952 se verifica un
crecimiento demografico explosivo, con un aumento del 40% de la poblacion en Santiago,
alcanzando asi un total de 1.436.676 habitantes (Salazar, 2012: 170). En dicho periodo de
doce afios, la inmigracion en la capital "... ascendia a 233.453 habitantes y el promedio

anual a 20.448 personas" (Mattelart en Garcés, 2004: 8). Para el afio 1957, "... el 36% de la
poblacién de Santiago habia nacido fuera de la ciudad capital" (Garcés, 2004: 8).

% Todas estas formas habitacionales presentan altos grados de precariedad, ya sea por carencia de servicios
bésicos (cuartos redondos sin luz eléctrica ni ventilacion, agua potable, alcantarillado), por condiciones de
hacinamiento (rancherios y conventillos en cuanto conjuntos superpoblados de cuartos redondos) y/o por
auto-construccion con materiales livianos en terrenos no-urbanizados (callampa, campamento y poblacion,
cercanos a riberas de rios y acueductos).

87 Recuperando la tradicion de la toma de sitios eriazos, la poblacion callampa constituye "... una forma de
asentamiento popular precario especialmente visible para la sociedad cuando se increment6 su nimero en los
aflos cincuenta" (Garcés, 2002: 35). Cabe senalar que es en las riberas del Zanjon de la Aguada, canal que
recorre la ciudad en direccién oriente a poniente, donde se asientan - posteriormente (1970) - los
campamentos que dan origen a las poblaciones Los Copihues, Las Araucarias y Nuevo Amanecer.
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Hacia la década de 1950, resultaba innegable que la falta de vivienda constituia uno de los
problemas sociales de mayor gravedad. De acuerdo al Primer Censo Nacional de
Viviendas, el 36,2% de los santiaguinos carecia de una vivienda digna en 1952 (Garcés,
2004: 7). Sin embargo, antes de 1965, el Estado "... no desarrolld ninglin ‘frente
institucional’ destinado a regular e integrar la enorme masa de «pobres de la ciudad»"

(Salazar, 2012: 169).®

2.2.2 Las tomas de terreno (1957-1973)

Ante la ausencia de una efectiva politica de Estado que asumiera el problema de la

"

habitacion popular, Garcés (2004: 5) plantea que "... las tomas [de terreno] deben ser
entendidas como parte de las estrategias que las mayorias pobres en Chile han debido
poner en practica para alcanzar un lugar digno en la ciudad". Por su parte, Salazar se
refiere a la "toma", en cuanto estrategia de transgresion autointegradora, de la siguiente

manera:

(...) el pueblo mestizo - siempre marginal - ha tenido que practicar,
diversificando sus métodos al infinito, la “toma” de lo minimo que necesita para
sobrevivir. Y de tanto vincular a la “toma” su manera de estar (es decir, su
necesidad de recurrir a la guerrilla de la supervivencia), ha terminado por
constituir en torno a ella, en alguna medida, también, su manera de ser (Salazar,
2012: 173-174).

El "movimiento de pobladores" nace formalmente en 1957, con la toma de la chacra La
Feria, llevada a cabo por las 1.200 familias que fundaron la poblacién La Victoria (Salazar,
2012: 178-179). Al permitir "... el desarrollo de comunidades populares con capacidad de
autogobierno local" (Salazar, 2012: 184), la autointegracion urbanistica por medio de esta
nueva forma de toma (colectiva, planificada y altamente riesgosa), va a posicionar a los
pobladores como un actor social con su propio modo de hacer politica.”” A partir de la
toma de La Victoria, los partidos politicos populistas que apoyaron al movimiento se

vieron obligados "... a cooperar en la planificacion de las operaciones de toma ilegal y en

%% Respondiendo al contexto internacional de la "Alianza para el Progreso", en 1965 "... se creaba finalmente
el Ministerio de Vivienda y se ponian en marcha variados programas de construccion habitacional” (Garcés,
2004: 18), lo cual favorece la organizacion de pobladores que contintia creciendo porfiadamente, por dentro y
por fuera de los marcos legales.

% La "toma directa", profundamente vinculada a la identidad "estructural" y situacion real de los pobladores,
"... desarrollaba congénitamente practicas y capacidades autogestionarias" (Salazar, 2012: 181) que
resultaron decisivas en su conformacién en cuanto actor social.

56



la posterior legalizacion de esa ilegalidad" (Salazar, 2012: 180), asumiendo una accién
politica (toma-campamento-poblacion) que entraba en contradiccion con su propia

tradicion constitucionalista.

Los afios mas activos del movimiento de pobladores se dan entre 1967 y 1973, con un ciclo

n

de tomas que presenta una progresion geométrica en Santiago, "... donde se habian
producido trece tomas en 1967 y solo cuatro en 1968, estos subieron a 35 en 1969 y a 103
en 1970" (Garcés, 2004: 25).”° Cabe destacar que, desde 1967 hasta finalizar el gobierno
de Eduardo Frei Montalva (3 de noviembre 1970), los pobladores mantuvieron "...
estrechos vinculos con los partidos politicos, especialmente el Partido Comunista y
Socialista en una primera fase, luego el propio partido de Gobierno, la Democracia
Cristiana y ya en 1970, el Movimiento de Izquierda Revolucionaria, MIR" (Garcés, 2002:

351).

2.2.3 Los campamentos Unidad Popular y Nueva Habana (1970-1973)

La coyuntura electoral de 1970 result6 favorable para el movimiento de pobladores, dado
que "... la agitacion politica que ella provocaba y las tacticas de captacion politica de los
diferentes partidos" (Duque y Pastrana, 2009: 57) contribuyeron a moderar la represion
estatal y multiplicar las tomas.”' En el sector suroriente de Santiago, dicha interaccién con
el sistema de partidos politicos se manifiesta en la decisiva participacion que el Partido
Comunista tuvo en la materializacion de la toma que dio origen al campamento Unidad
Popular.”” De acuerdo a las cifras entregadas por el diario El Siglo, se trataba de 1.200
familias coordinadas por el comité de "Los Sin Casa" que, el 11 de enero de 1970 en la
madrugada, sorpresivamente levantaron sus carpas y banderas chilenas en el fundo San
Rafael, por causa de "... la tramitacion a la que habian sido objeto por mas de un afio por
las autoridades" (Rojas, 2019: 90). El campamento se ubicd hacia el oriente de la

interseccion de avenida La Florida con Departamental (comuna de La Florida), lugar que

0 Entre 1969 y 1971, ultimos afios del gobierno democrata-cristiano de Eduardo Frei Montalva y comienzos
del gobierno socialista de la Unidad Popular, se contabilizaron 312 tomas (Garcés, 2005: 59).

! Antes de que Salvador Allende asumiera la presidencia de la Unidad Popular (4 de noviembre de 1970), las
tomas apoyadas por el MIR son las que enfrentaron mayor represion estatal (Duque y Pastrana, 2009: 57).

72 Tanto en la planificacién de la toma, como en la mediacion que impidié su desalojo por parte del "Grupo
Movil" de Carabineros, participaron "... parlamentarios del Partido Comunista, uno de ellos presidente de la
Central Unica de Trabajadores de Chile (CUT), el presidente y vocales de la Federacion de Estudiantes de la
Universidad de Chile (FECH), regidores y las Juventudes Comunistas" (Duque y Pastrana, 2009: 57).
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actualmente ocupan las poblaciones Los Copihues” y Las Araucarias.’
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Mapa de las poblaciones Nuevo Amanecer (ex-campamento Nueva Habana),
Los Copihues y Las Araucarias (ex-campamento Unidad Popular),
comuna de La Florida - sector suroriente de Santiago

Dentro de la misma coyuntura, Garcés da cuenta de un proceso similar de coordinacion de
diversos campamentos, los cuales acaban por asentarse en terrenos que colindaban hacia el

oriente con el campamento Unidad Popular:

(...) durante el afio 1970 se verificaron diversas tomas de sitios y de lugares
publicos, que dieron origen a un conjunto de Campamentos, que alcanzaron gran
notoriedad politica por sus acciones frente a las autoridades politicas y de la
vivienda, y también por la presencia en ellos de nuevos liderazgos, asociados al
Movimiento de Izquierda Revolucionaria (MIR) (Garcés (2002: 403).

Los campamentos Ranquil, Elmo Catalan, Magaly Honorato y 26 de Julio se agrupan en la
Jefatura Provincial Revolucionaria (JPR) para comenzar su traslado hacia el sector
suroriente el 1 de noviembre de 1970 (Garcés, 2005: 73), dando origen al campamento

Nueva Habana (actual poblacion Nuevo Amanecer).

> Aunque las viviendas de la poblacion Los Copihues (que el Estado comienza a construir en 1971) estaban
asignadas a los habitantes del campamento, algunas casas comenzaron a ser ocupadas por personas externas
(marzo de 1973), motivando un preventivo traslado masivo desde el campamento hacia las viviendas aun no
terminadas (Rojas, 2018: 25-26).

™ Se habia planificado la construccion de un segundo sector en los terrenos donde se asentaba el
campamento Unidad Popular. Sin embargo, tal como Rojas (2018: 26) indica, sélo se concretd la
construccion de 11 blocks de departamentos, dando origen a la poblacion Las Araucarias.
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Mapa elaborado por Pinto (2012: 48) que indica el tipo de construccion habitacional de cada sector de la
actual poblacion Nuevo Amanecer, asi como el espacio que en el pasado ocupd el campamento Nueva
Habana (en color rosado)

Por medio de elecciones democraticas, las 1.500 familias activaron una orgéanica que
incluia jefatura del campamento, directorio (instancia legislativa) y un delegado por cada
manzana (que asumia el cargo de jefe territorial de los frentes de trabajo, vigilancia, salud
y cultura), asi como milicias para enfrentar los problemas sociales internos (Garcés, 2005:
74-76). Adicionalmente, las experiencias autondmicas de los pobladores se profundizaban

con su participacion en la asamblea popular del campamento (Vasquez, 2010).

2.2.4 La revuelta de los pobladores (1983-87)

Después del golpe de Estado de 1973, la violencia estatal se concentrd en los sectores
populares con el fin de desarticular al movimiento de pobladores. De acuerdo a Garcés y
de la Maza (1985: 12), la politica de la dictadura consigui6é imponer "... el cierre de los
espacios de participacion y de articulacion de identidades populares”, por medio del "...

control gubernamental directo o indirecto (Juntas de Vecinos, Centros de Madres, Centros
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de Alumnos y Federaciones Estudiantiles, Centros de Padres, Municipios, etc.) Con esto se
logroé restringir grandemente la expresion popular organizada, la canalizacion de demandas
y la concentracion de acciones tendientes a la estructuracion de movimientos populares".
Cabe agregar que, durante la dictadura, la reunion de la sociedad civil en el espacio publico

fue prohibida por decreto.”

La exclusion politica y desclientelizacion de los sectores populares, junto con la supresion
de agentes mediadores entre sociedad civil y Estado,’® acabaron por proveer a los
pobladores de una carga historica de "... diez afios de autonomizacion forzada y creciente"
(Salazar, 2006: 299), la cual resulta decisiva para iniciar y sostener las 22 jornadas
nacionales de protesta contra la dictadura (1983-1987).”7 Al implicar marginacion y
empobrecimiento en dictadura, la "autonomizaciéon forzada" manifestaria su reverso
resiliente en el registro de las "subjetividades rupturistas" (Garcés y de la Maza, 1985: 132)
de los pobladores, contribuyendo a la configuracion del tipo de "percepciones" y
"predisposiciones" (favorables a la protesta y la accién directa) que histéricamente han
motivado "... al movimiento social popular cuando ha estado en trance de entrar en accion"

(Salazar, 2006: 299).

Dada la experiencia de los pobladores y su predisposicion a la protesta (agudizada por la

crisis econdmica de 1981-82),” no se requiri6 de la conduccién de una vanguardia

n

organizada para demostrarle al capital financiero internacional que éramos

ingobernables bajo un régimen neoliberal dictatorial" (Salazar, 2011: 16). Las protestas
recibieron el nombre de "revuelta de los pobladores" por parte de algunos analistas, ya que

n

su actor mas protagonico "... fue la juventud poblacional, imbricada con la juventud

7> Normativas introducidas a la constituciéon dictatorial de 1980 (tales como el Decreto Supremo No. 1.086
sobre Reuniones Publicas) han conseguido mantenerse como referentes legales que impiden ejercer
plenamente el derecho a la libertad de reunion.

" Garcés y de la Maza (1985: 12-13) se refieren a la persecucion y eliminacion dictatorial de partidos
politicos, organizaciones, dirigentes, comunicadores u intelectuales, dispuestos a interactuar con los
pobladores en defensa de sus derechos, demandas y proyectos.

7 Surgidas en un contexto de "desestructuracién social y de debilidad de la organizacion popular”, las
protestas demostraron que - incluso en dichas condiciones adversas - la "accion politica de masas" era
posible (Garcés y de la Maza, 1985: 132).

’® Las reformas neoliberales, impuestas y mantenidas con terrorismo de Estado y violaciones de Derechos
Humanos, acabaron por generar su propia crisis economica con "... un 37% de cesantia y una indigencia
extrema" (Salazar, 2012: 201). El fracaso de la tesis de los "ajustes automaticos" del mercado se hizo
evidente "... cuando crecid la deuda externa y el pais habia liquidado gran parte de sus capacidades
productivas" (Garcés y de la Maza, 1985: 117).
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universitaria" (Salazar, 2012: 208).” De acuerdo a Salazar (2006: 303), durante las
protestas se perfilaron dos movimientos sociopoliticos que lucharon contra la dictadura de
maneras muy diferenciadas. Mientras el movimiento popular prolong6 la revuelta hasta
mediados de 1987; el movimiento mesocratico - que hacia 1988 se agruparia en la
Concertacion de Partidos por la Democracia - negocid politicamente para asumir la

administracion civil del Estado Subsidiario legado por los militares.™

A partir de la verificacion de la creciente "distancia protesta-propuesta" (desencadenada
porque las propuestas politicas del movimiento mesocratico no expresaban las demandas y
subjetividad popular), Garcés y de la Maza (1985: 133) diagnosticaron tempranamente la
"crisis de representacion" que iria a cernirse sobre la posdictadura.?’ Considerando que el
gran vencedor de la retirada de Pinochet fue el movimiento social y cultural de las 22
jornadas nacionales de protesta (y no los partidos politicos del movimiento mesocratico),

Salazar concluye lo siguiente:

(...) acumulamos suficiente rabia, cultura y fuerza para arrinconar a Pinochet
hasta obligarlo a negociar, pero no nos preparamos ni tuvimos la lucidez politica
suficiente para detener el negociado de la “transicion”. Vale decir: para forzar a
la Concertacion a mantener su ideario historico y su lealtad a la voluntad
reformista/revolucionaria del pueblo (Salazar, 2011: 17).

2.2.5 El rejuvenecimiento del movimiento poblacional (1997-)

A pesar de haber renegado su compromiso para con las reformas sistémicas que el proceso
de democratizacion del pais exigia, los gobiernos de la transicion consiguieron clientelizar
al movimiento popular por medio de una "politica populista de neutralizacion" (Salazar,

2006: 311).% Sin embargo, la aparente inevitabilidad y conveniencia de un rapido acceso a

7 Su resurgimiento como actor social tuvo las mas dramaticas consecuencias, ya que en cada una de las
protestas "... los pobladores llevaron el mayor peso, con el costo que ello implic6 en muertes, tortura,
relegaciones, exoneraciones, exilios, etc." (Iglesias, 2011: 322). Salazar (2006: 301) agrega que fue en las
poblaciones donde "... la protesta alcanz6 su mayor masividad, su mas neta expresividad social, su
antagonismo mas extremo y su atmosfera escénica mas dramatica".

% La aceptacion de la "transicion pactada" implicé que el movimiento mesocratico estigmatizara la
movilizacion popular (definiéndola como "rutinizacion de la protesta”, "antimovimiento social" y expresion
de "anomia" inherente a la masa poblacional), reposiciondndose en su contra para una pronta recuperacion de
la gobernabilidad democratica via plebiscito de 1988 (Salazar, 2006: 304).

1 Desde que el liberalismo dictatorial se reconfigura en liberalismo democratico (1990), la "crisis de
representacion” no deja de reaparecer ciclicamente. Se trata de un fendmeno politico que dificulta la
afirmacion categodrica de una "vuelta a la democracia".

2 A mediano plazo, la postergaciéon de las reivindicaciones de los sectores populares demostré no ser
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la etapa superior de la modernidad (supuestamente habilitada por la aplicacion de
principios econdmicos neoliberales), fue puesta nuevamente en entredicho con la crisis

asiatica de 1997.%

La continuidad de los trabajos de empoderamiento iniciados en la década de 1980 por el
movimiento popular, dependia de su capacidad para revivir una "identidad soberana,
rebelde y asertiva" fraguada en su '"relacién socialmente tensa y critica con el sistema
dominante" (Salazar, 2011: 20). A partir de 1997 se percibe un "rejuvenecimiento del
movimiento poblacional", ya que la juventud marginal (enlazada con la juventud
universitaria)®* retoma la tarea de transformar la realidad de su entorno comunitario

n

(Salazar, 2012: 206), esta vez, centrandose en "... convertir la derrota en un horizonte
cultural de esperanza y este horizonte en un nuevo proyecto de sociedad" (Salazar y Pinto,

2002: 234). Al compararla con la generacion del 68, Salazar y Pinto aseguran que:

La tarea de los jovenes del 90, en cambio, no es (por de pronto) esencialmente
politica, sino cultural (transformar una memoria anclada en las derrotas de 1973
y 1986 en una memoria volcada hacia la accion y el futuro). Y esta tarea, a la
inversa de la anterior, no requiere de una rigida participacion selectiva y
jerarquica, sino dialéctica, abierta, asociativa y dialogante. Horizontal. Cara a
cara (Salazar y Pinto, 2002: 235).

2.2.6_La cultura socio-popular autogestionaria

De manera sostenida y siempre creciente, la juventud poblacional ha ido perfilando un
movimiento cultural que, desde la década de 1990 en adelante, recupera aspectos
autonémicos y autogestionarios de sus experiencias pasadas.® Salazar (2012: 225) plantea
que, durante el siglo XXI, el "pueblo mestizo marginal" ha demostrado una capacidad para
construir memoria social y local que no s6lo desafia a la memoria oficial, sino "... que se

proyecta, a través de movimientos sociales convergentes, ahora, como un progresivo poder

compatible con la gobernabilidad que se pretendia (Iglesias, 2011: 308). Cabe recordar que 1993 fue
anunciado como el "afo del desencanto", dado el aumento de la poblacién que desconfiaba de la vocacion
democratica de la clase politica civil (Salazar, 2011: 18).

% Durante la crisis asiatica "... el capitalismo neoliberal entero trastabilld", revelando sus debilidades "a nivel
mundial y también en Chile" (Salazar, 2011: 20).

% De acuerdo a Salazar y Pinto (2002: 234), la juventud poblacional y la juventud universitaria constituyen
un mismo actor juvenil, ya que el Estado Subsidiario no consigue frenar la masificaciéon educacional del
periodo 1938-1973.

% Algunos de los contenidos autonémicos y autogestionarios recuperados por la memoria social son
analizados en "Inter[comunitario]" de la ESCENA 3.2 buscando un enfoque zemelmaniano, es decir,
procurando abrir los contornos de los contenidos en cuestion.
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ciudadano, comunal, regional y pre-constituyente". En otras palabras, la proyeccion de la
memoria social participa (protagéonicamente) en la reedicion de una "cultura socio-popular
autogestionaria" (Salazar, 2012: 207) que favorece la articulacion de multiples actores en
novedosas "transgresiones autointegradoras", reformulando la limitada nocion neoliberal

de ciudadania.®®

Tanto la «revolucion pingiiina» del 2006 como el movimiento estudiantil-ciudadano del
2011,*” pueden ser entendidos en cuanto expresiones mas visibles de dicha "articulacion
cultural" (Salazar, 2012: 210), culminando en el evidente punto de quiebre que supone el
"estallido social" del 2019 para la transicion politica chilena.®® La articuladora "cultura

n

socio-popular autogestionaria" se ha ido configurando en el registro de "... procesos
soterrados de reidentificacion cultural e historica" (Salazar y Pinto, 2002: 259) que - pese
a ser subterraneos - han disputado el control del espacio publico a nivel local, ya que "... es
en esos microespacios de la vida cotidiana donde se ensayan las revueltas que desbordan,

cada cierto tiempo, las grandes alamedas del control social" (Zibechi, 2007: 224).

En la presente tesis se propone que los pasacalles populares, ademas de ir ensefiando a
tomarse colectivamente los espacios publicos durante las conmemoraciones (aniversarios y
carnavales de poblacion), han pasado a ser un componente comun de las diversas "acciones
culturales colectivas" urbanas del siglo XXI. Aunque inicialmente asociados a procesos
culturales locales de menor visibilidad, los subterraneos pasacalles hacen parte del "fondo

n

magmatico" del movimiento popular, promoviendo "... la formacion y existencia de

% La masificacién de la ocupacion artistica del espacio publico constituye una de las "transgresiones
autointegradoras" que se hace presente en las movilizaciones politico-culturales del siglo XXI, tanto en las
conmemoraciones populares como en las protestas callejeras que reivindican los derechos sociales
(educacidn, salud, vivienda) y politicos (tierra, autodeterminacién) de los pueblos.

%7 Los estudiantes secundarios de liceos publicos y populares (Ilamados "pingiiinos" por causa del parecido
que guarda su uniforme escolar con los colores y formas de dichos animales) se organizaron en asambleas
iniciando movilizaciones que trascendieron el ambito de los problemas de desigualdad y mercantilizacion de
la educacion secundaria y superior en Chile, desembocando en un proceso de repolitizacion ciudadano en
torno a un cuestionamiento de los pilares del modelo neoliberal que, poco a poco, ha llegado a ser
intersubjetivo para gran parte de la poblacién nacional. Después de que otros sectores de la sociedad se
sumaran al movimiento estudiantil del 2011, "... la encuesta mensual de Adimark GFK mostré que el 52%
aprobaba el modo en que los estudiantes han llevado a cabo sus movilizaciones. Entendiendo que
fundamentalmente el método de movilizacion fueron la protesta callejera, la performance en los espacios
publicos, el paro de actividades docentes y la toma de establecimientos educacionales; se puede asumir que el
dato representa un cambio significativo en la vision sobre la expresion publica del desacuerdo y la
reivindicacion de derechos" (Mayol y Azocar, 2011: 8).

% La evasion masiva que propusieron los estudiantes secundarios frente a las alzas del sistema de transporte
(octubre de 2019), desencadena una movilizacion social nacional que revela la profundidad de la "crisis de
representacion”, es decir, revela el grado de distanciamiento existente entre el complejo Estado-Mercado y la
fragmentada sociedad civil (Garcés, 2020).
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vinculos, asociaciones y redes sociales, sustentados en la solidaridad, la fraternidad y la
confianza mutua, uniendo el conjunto, pero manteniendo su diversidad" (Salazar, 2011:

59). Tal como asevera Salazar:

El movimiento cultural de la juventud poblacional no so6lo es ‘creativo’, sino
también social-participativo y performativo (todo ‘acto’ cultural debe ser social
colectivo, de liberacion, de desarrollo social o de expresion contestataria). Son
las «estéticas del descontento» y también las estéticas expresivas de la autonomia
emergente (Salazar, 2012: 209).

Las actividades culturales de conmemoracion territorial (junto a toda la organizacién que
la celebracion de aniversarios y carnavales populares conlleva) han jugado un papel (atin
no ponderado rigurosamente) en la reactivacion de la memoria social pobladora y el
fortalecimiento de una "cultura socio-popular autogestionaria", yendo a contracorriente del
intensificado proceso de individuacion del modelo neoliberal. En el "afio del desencanto",
Bello, Ochsenius y Olivari (1993: 10) planteaban - precisamente - que dicho modelo de

n

desarrollo y convivencia (especialmente vigente a partir de 1973) incentiva la
destruccion de los lazos de pertenencia, identidad y co-responsabilidad de las localidades";
al tiempo que promovian (para revertir dicha tendencia destructiva) actividades culturales
de "animacidon comunitaria" que ocupasen las "formas de expresion y de comunicacion de
impacto integrador y convocador". Cabe destacar que, en la bisagra de las décadas 1980-
1990, se dio una coyuntura de reflexién socio-cultural que proponia la recuperacion de los
vinculos comunitarios por medio de la actividad cultural.*’ Las organizaciones culturales
del sector suroriente de Santiago que actualmente convocan a pasacalles para conmemorar
los aniversarios de los campamentos Unidad Popular y Nueva Habana, estan
constitutivamente asociadas a dichas reflexiones y, desde sus saberes propios y diversos,

han continuado su profundizacion: compaiiia de teatro De Dudosa Procedencia (1994),

Centro y Periférico Cultural La Casita (2005) y Centro Cultural Las Araucarias (2009).”

% Fue desde espacios académico-culturales, tales como el Centro de Indagacion y Expresion Cultural y
Artistica (CENECA) y el Taller Santiago, que los autores chilenos anteriormente citados (Enrique Bello,
Carlos Ochsenius y José Luis Olivari) participaron de dicha coyuntura reflexiva. La metodologia de
intervencion socioeducativa desarrollada por el Taller Santiago es resefiada brevemente en la ESCENA 3.2 al
abordar el trabajo de la compafiia de teatro De Dudosa Procedencia.

%0 E] trabajo de "animacion comunitaria" de estas organizaciones culturales poblacionales se describe en
"Inter[comunitario]" de la ESCENA 3.2, poniendo énfasis tanto en los contenidos autondémicos y
autogestionarios que se proponen recuperar para sus comunidades, como en su interrelacion con aquellas
agrupaciones artisticas de musica y danza indigena a las cuales convocan.
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ESCENA 2.3 MOVIMIENTO DE PUEBLOS ORIGINARIOS

- Narrador (explicitando algunas complejidades de la trama narrativa): en la presente
tesis se abordan casos de reconstruccion de comunidades urbanas en los que participan
tanto agrupaciones artisticas (de musica y danza indigena) como organizaciones culturales
poblacionales, unificandose en la tarea de fortalecer una memoria social que reconozca la
diversidad de historias migrantes entretejidas, preponderantemente, en los sectores
populares de Santiago. En los pasacalles populares convergen comunidades (en

construccidon permanente) que buscan sentido cultural.

- Boaventura de Sousa Santos (desde el marco tedrico): recordemos que, aunque se trate
de principios y logicas de racionalidad intensamente marginalizados, el principio de
comunidad y la racionalidad estético-expresiva no estan disociados de otras dimensiones
de la experiencia humana en sociedades industriales contemporaneas... por lo menos, no de
la manera abisal en que el colonialismo contempordneo contintia marginalizando los

saberes y practicas populares e indigenas.

- Narrador: y es que, pese a la marginacion que de por si experimenta el arte en un
contexto neoliberal, las representaciones estético-expresivas comunitarias consiguen
contribuir a la actualizacion de aquellos saberes y practicas populares e indigenas que, sin
las actividades politico-culturales en cuestion, tendrian ain menor presencia en el
entramado urbano. Esta presencia de musica y danza indigena en los pasacalles populares
(en poblaciones y movilizaciones sociales) podria estar dando indicios de las subterraneas
interrelaciones que, entre los pueblos historicamente marginalizados, se han tejido en las
periferias de Santiago, especificamente, entre pueblos originarios y pueblo mestizo

marginal (movimiento de pobladores).

- Hugo Zemelman: porque entre los pueblos originarios y los pueblos mestizo marginales,
so6lo hay un "horizonte histérico-cultural" comun... si es que algo hay por reconocer,

necesariamente, entre dichos pueblos.

- Narrador: la siguiente contextualizacion del "movimiento de pueblos originarios" se
orienta a dilucidar, por medio de la identificacion de los factores socio-historicos que han
forzado sus migraciones y luchas, por qué es que la revaloracion de los saberes y practicas
indigenas se irradia desde los margenes de la ciudad de Santiago, asi como la creciente

solidaridad popular con sus luchas. Las convergencias de saberes y practicas populares e
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indigenas que se manifiestan en torno a los pasacalles populares, podrian estar revelando la
emergencia de nuevas formas de interaccion entre culturas de pueblos originarios y
culturas populares urbanas (aunque con grados de profundidad variables), junto con darnos
algunas pistas importantes sobre las posibilidades que abre el didlogo intercultural. Tanto
la historica concentracion de la migracion mapuche y andina en los barrios periféricos de
la ciudad, como las experiencias comunes de segregacion y lucha que se viven en cuanto
poblador, podrian estar contribuyendo a la masificacion de esa solidaridad popular que

apoya - via protesta social - las reivindicaciones de los pueblos originarios.

- Jodo Arriscado Nunes: cuando la marginacion social niega la valoracion y
conocimiento de los propios saberes y practicas, los grupos sociales marginalizados luchan
por recuperar su historia para asi poder evaluarlos de manera pragmatica, es decir, la
validez de los saberes y practicas marginalizados necesita ser evaluada en funcion de sus
consecuencias en el ambito de la defensa y promocion de la vida y dignidad de los

oprimidos.

- Narrador: cabe destacar que la marginacion politica que sistémicamente opera sobre los
sectores disidentes y alternativos en Chile, se intensifica por medio de la aplicacion de una
Ley Antiterrorista direccionada en contra de comuneros mapuche y jovenes anarquistas.
Paradojicamente, tal vez sea desde los saberes y practicas intensamente marginalizados
(especialmente cuando provienen de pueblos originarios) que ain sea posible demostrar
como vivir la vida de una manera radicalmente diferente, distanciandonos de los

imperativos funcionales del economicismo neoliberal (y sus impactos culturales).

2.3.1_Migraciones forzadas de pueblos originarios y su «chilenizacion»

Aunque la politica estatal de «chilenizar» a todos los indigenas se inicia en 1819, s6lo
alcanza un éxito aparente a lo largo del siglo XX (Salazar, 2012: 123), con las migraciones
forzadas derivadas del proceso de reduccion y despojo de sus tierras. Bengoa (1996: 390)

n

afirma que "... la migracién masiva de mapuches hacia las ciudades y, en especial, a
Santiago, s6lo comenz6 en los afios treinta [1930], cuando aumentaron las perspectivas de
trabajo por la accion estatal y el inicio de la industrializacion". Salazar (2012: 123) agrega
que, debido al empobrecimiento asociado a la delimitacion de reducciones o reservas

(cuyas dimensiones territoriales nunca conseguirian aumentar junto a la creciente
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poblacién mapuche que las habitaba), "... los jovenes mapuches se dispersaron a lo largo y
ancho del territorio. Desconcertados, muchos de ellos chilenizaron sus apellidos, olvidaron
la lengua nativa, fueron a la escuela, se engancharon en trabajos asalariados de la ciudad y

migraron al centro del pais".

Relevando la presente conjuncion de problemas historicos de arrastre y problemas
coyunturales asociados al complejo fendémeno de las migraciones forzadas, Bacigalupo
aporta con la siguiente descripcion socio-historica de la relacion conflictiva entre Estado y

pueblo mapuche:

The state sold the Mapuche’s fertile land to settlers and, more recently, forestry
companies. The landless Mapuche must now work as wage laborers for farmers
or forestry companies or migrate to the cities, where they become impoverished
secondary citizens working as bakers, construction workers, truck drivers, or
domestic servants (Bacigalupo, 2007: 34).

El largo proceso de migraciones hacia los centros urbanos se ha sostenido de tal manera
que, segun el Censo 1992, el 80% de los mas de 1.000.000 de mapuche censados era
wariache [mapuche urbanos], y la mitad de éstos vivia en Santiago (Bacigalupo en Pérez
de Arce, 2007: 54).°" Aravena (2002: 369) indica que la mayoria de los indigenas que
migran hacia los centros urbanos, se inserta en los barrios periféricos de Santiago. De
acuerdo al Censo 1992, el 40% de los mapuches residia en las 12 comunas més pobres y
marginales de la capital (Aravena, 2002: 369). La concentracion de la poblacion indigena
en los lugares donde el porcentaje de poblacion en situacion de pobreza es mas alto, "...
nos lleva a ver los barrios periféricos de Santiago no solamente como lugares de
concentracion y reproduccion de la pobreza urbana, sino también como espacios de

segregacion socio-étnica" (Aravena, 2002: 370).

En relacion a los procesos de chilenizacién, una encuesta realizada en Santiago por
UNICEF senala que, en el afio 2006, "... el 90% de los jovenes mapuches en las ciudades
niega su origen y su idioma para sobrellevar la discriminacion racial en Chile" (Pérez de
Arce, 2007: 58). Aravena concluye que el tipo de insercion experimentada por la poblacion

wariache:

! En base a datos mas recientes, Aravena y Cerda (2018: 357) indican que "... la poblacion mapuche bordea
el millon quinientas mil personas (Casen 2013), localizandose el 74% en zonas urbanas del pais".
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(...) es producto de la negacion que la sociedad no indigena, en tanto sociedad
dominante, hace de las minorias indigenas. Como tal, la sociedad mapuche se
inserta en el Gran Santiago en forma fragmentada, como resultado de un proceso
de deslocalizacion geografica, de desestructuracion de los lazos familiares y de
marginalizacidn en la cadena de las relaciones econdomicas (Aravena, 2002: 369).

Por su parte, las comunidades indigenas andinas, tales como los aymaras, han
experimentado oleadas de migracion forzada de manera mas reciente. Durante la década de
1980, la dificultad para acceder al agua y las expectativas creadas por la ciudad "...
gatillaron un proceso migratorio que esta dejando sin jovenes a las comunidades

altiplanicas y precordilleranas" (Salazar y Pinto, 1999: 167).

Finalmente, cabe senalar los datos demograficos mas recientes sobre tamafio y distribucion
territorial de la poblacioén indigena en Chile. Seglin los resultados del Censo 2017, el
numero de personas que se consideran pertenecientes a algin pueblo indigena u originario
ascendio a 2.185.729, alcanzado el 12,8% de la poblacion total efectivamente censada. De
este porcentaje en crecimiento, "... 79,8% se considera perteneciente al pueblo Mapuche,
7,2% se considera Aymara y 4,1% se considera diaguita. La poblacion que se considera
perteneciente al pueblo Mapuche representd 9,9% de la poblacion total" (Instituto Nacional
de Estadisticas, 2018: 16). De acuerdo a datos de la Encuesta Casen 2017, la poblacion que
se considera indigena u originaria en la region Metropolitana ha alcanzado el 6,8% de la
poblacion total de Santiago, concentrando un 28,8% de la poblacion indigena nacional. En
la capital, dicha poblacion se reconoce mapuche (94,7%), aymara (2,3%), quechua (0,8%)

y diaguita (0,8%) (Ministerio de Desarrollo Social, 2018).

Distribucién de la poblacién indigena seg(n regién, 2017
(Porcentaje, poblacién perteneciente a pueblos indigenas)
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2.3.2 Division de las comunidades indigenas y la movilizacion mapuche (1979-1983)

Por medio de una contrarreforma agraria, la dictadura revirti6 las politicas de
reconocimiento de los derechos indigenas implementadas durante la Unidad Popular.”® En
1979 se dictaron "... decretos que pretendieron terminar con las excepciones legales hacia
los mapuche e introducir, de una vez por todas, el concepto de la propiedad individual a
sus tierras", lo cual significaba negar su existencia en cuanto pueblo (Salazar y Pinto,
1999: 165).” El decreto de ley 2.568 establecia que, una vez dividida la comunidad por
solicitud de un comunero (indigena o no), "... dejaban de ser considerados como indigenas

sus adjudicatarios y ocupantes" (Aravena y Cerda, 2018: 358).

Debido a su localizacion en regiones fronterizas (altiplano y precordillera del norte del
pais), los pueblos andinos experimentaron una particular reedicion de la politica estatal de
«chilenizacioény por parte de la dictadura. Ademas de promulgar leyes que desconocian la

n

propiedad comunitaria de tierras, "... en 1981 se dictd un nuevo cddigo de aguas que
permitid a los particulares aprovisionarse de este recurso, aunque provinieran de las
comunidades indigenas" (Salazar y Pinto, 1999: 167). Bajo supuesto de que las
comunidades indigenas no existian, las leyes dictatoriales no facultaron la inscripcion de
derechos de agua por parte de éstas, configurando asi una politica etnocida de Estado que

puso en riesgo la sobrevivencia del pueblo aymara y de su agricultura (Salazar y Pinto,

1999: 167).

Amparados en una legislacion dictatorial que dejaba en evidencia la compulsion mercantil-
librecambista del Estado chileno,’* las compaiifas forestales e hidroeléctricas han

consolidado su apropiacion de las tierras del sur, mientras "... las compafiias mineras se

%2 Salazar (2012: 123) sefiala que la Reforma Agraria (en cuanto politica indigena) de la Unidad Popular
representaba una legislacion excepcional, ya que el Estado "dejo de lado su actitud atropelladora" sobre el
pueblo mapuche. Después del golpe de Estado, la violencia dictatorial contra los mapuche fue dirigida hacia
quienes participaron en el Movimiento Campesino Revolucionario (MCR), asi como en los Consejos
Comunales Campesinos surgidos de una politica de expropiacion de la Reforma Agraria "... que tendia al
establecimiento de formas asociativas de produccion y tenencia de la tierra" (Levil, 2006: 228).

% Las autoridades confiaban en que la division de tierras indigenas (decreto de ley 2.568) bastaria para
imponer la idea de que en Chile no habia indigenas, sino s6lo chilenos. Pese a no conseguir dicho objetivo,
"... los decretos de 1979 permitieron la division de mas de 460 mil hectareas de tierras indigenas" (Salazar y
Pinto, 1999: 166).

% Segun Salazar (2012: 117), la compulsion "... a expropiar las riquezas de la tierra, a exportarlas en bruto al
mercado mundial y a embolsarse la ganancia comercial" ha sido una caracteristica del Estado chileno,
siempre dispuesto a favorecer al empresariado nacional y extranjero, arrasando identidades locales.
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han quedado con el agua" en el norte (Salazar y Pinto, 1999: 167). Sin embargo, al verse
enfrentados a la falta de reconocimiento y division de sus tierras, el pueblo mapuche
reaccioné con una rearticulacién en torno a organizaciones propias,” reforzando su
identidad y expresando sus demandas en "... movilizaciones que comenzaron en 1979 [y]
fueron incrementando de grado, hasta llegar a 1983" con su incorporacién en las jornadas
nacionales de protesta (Salazar y Pinto, 1999: 165).”° Por su parte, las organizaciones del
pueblo aymara, algo mas apegadas a la institucionalidad durante los afios de dictadura, "...
coordinaron la defensa juridica de las aguas y de la tierra, promoviendo la inscripcion legal

de éstas y entablando juicios contra las empresas mineras" (Salazar y Pinto, 1999: 167).

Dado el caracter inaugural y persistente del conflicto que impera en la relacion entre
Estado y pueblos originarios, Salazar (2012: 117) ha definido al movimiento mapuche
como el movimiento social "matriz" del pueblo chileno, enfatizando su capacidad para
promulgar el origen ético de la mayoria de los movimientos sociales "de raigambre
profunda", a saber, "... el dilema fundacional entre la legitimidad de los derechos naturales,

y la legalidad de los derechos de conquista y usurpacion".

2.3.3 La institucionalidad indigena de la transicion pactada

Augurando un "nuevo trato" con el Estado, entre 1987 y 1989 se produjo un prometedor
acercamiento entre las organizaciones de los pueblos originarios y el movimiento
mesocratico que asumiria los 4 primeros gobiernos de la "transicion pactada" (Salazar y
Pinto, 1999: 166). Al firmar el "Acuerdo de Nueva Imperial" el 1 de diciembre de 1989, el
futuro presidente Patricio Aylwin "... se comprometio a enviar al Parlamento una reforma a
la Constitucion de la Republica que reconociese formal y solemnemente a los pueblos
indigenas, la edificacion de una nueva Ley y la creacion de una comision con participacion

indigena. Estos, se comprometian a realizar sus aspiraciones por la via institucional"

> Una de estas organizaciones fue Ad-Mapu, la cual "... emergidé en 1979 con el nombre de Centros
Culturales Mapuche (CCM)" como respuesta ante las leyes "... que buscaba[n] dividir a las comunidades"
(Pairican, 2012: 28).

% Los grupos mapuche que participaron en las protestas "... no fueron tan amplios como en 1979, y
representaban a grupos mas militantes, especialmente en los sectores urbanos" (Gacitua en Salazar y Pinto,
1999: 165).

"
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(Pairican, 2012: 14-15).”7 Salazar y Pinto resumen esta coyuntura politica de la siguiente

manera:

La vuelta a la democracia anuncid lo que parecia una nueva etapa reivindicativa
de la condicién indigena, tal y como habia ocurrido en la década del setenta. Pero
al poco tiempo, las esperanzas se confundieron con las frustraciones (Salazar y
Pinto, 1999: 168).

Efectivamente, en 1992 el parlamento chileno rechaz6 el Convenio 169, considerandolo
inconstitucional porque "atentaria contra la unidad politica del Estado", lo cual también

n

condujo "... al retiro de la reforma constitucional que introducia el “Reconocimiento
Constitucional de los Pueblos Indigenas™ (Bengoa, 2015: 198).”® Para impedir los
derechos politicos colectivos que el reconocimiento de su condicion de "pueblos"
implicaba,” la Ley Indigena 19.253 (promulgada en 1993) acabé por introducir profundas
modificaciones que la distanciaron sustancialmente de lo que habia sido impulsado desde

la CEPI (Comision Especial de Pueblos Indigenas):'*

(...) la palabra “etnia” fue colocada en vez de “pueblo” y el sentimiento de los
dirigentes indigenas se puede sintetizar en frustracion, pues desde ese momento,
las ilusiones creadas en el Acuerdo de Nueva Imperial se resquebrajaron en la
incapacidad de la clase politica de observar el tema indigena en una posicion
descolonizada (Pairican, 2012: 25).

De esta manera, la recién nacida institucionalidad democratica, denominada por Levil
. 101 .

(2006: 226) como "dictadura de los bloques",'’" mostraba su competencia para encauzar -

exclusivamente - soluciones negociadas y reformistas que no traspasasen los limites del

modelo neoliberal ni cuestionasen la concepcion nacionalista de la identidad chilena

7 De acuerdo a Pairican (2012: 15), las organizaciones indigenas que firmaron el acuerdo hipotecaron un
importante instrumento politico: la recuperaciéon de tierra. Aucan Huilcaman, futuro werken [vocero] del
Consejo de Todas las Tierras, fue el unico dirigente mapuche que no firmé el acuerdo.

% De acuerdo a la Fundacion Patricio Aylwin, la ratificacién del Convenio N° 169 de la Organizacion
Internacional del Trabajo (OIT) apenas se logra el afio 2008; mientras, el reconocimiento constitucional "aun
espera su aprobaciéon por el Congreso Nacional". Disponible en <http://fundacionaylwin.cl/pueblos-
originarios/> [Accedido en 10 agosto 2021].

% La "autodeterminacion" es uno de los derechos politicos mas rechazados por estados como Chile, donde
"... las viejas arquitecturas ideoldgicas de la unidad nacional prevalecieron sobre las concepciones nuevas
surgidas del derecho internacional" (Salazar y Pinto, 1999: 169).

' T .a CEPI, integrada por profesionales designados por el presidente y representantes indigenas, estuvo
encargada de disefiar "... la politica indigenista de los gobiernos de la Concertacidon", siendo reemplazada por
la Corporacion Nacional de Desarrollo Indigena (CONADI) una vez aprobada la Ley Indigena en el
parlamento (Levil, 2006: 240).

"% Forzando la conformacion de un duopolio parlamentario que evita "... alteraciones en el sistema de
organizacion politica" (Farias y Moreno, 2015: 113), el sistema electoral binominal se constituye en uno de
los aspectos estructurales del Estado Subsidiario que impide la participacion politica verdaderamente
democratica (Mariman, Caniuqueo, Millalén y Levil, 2006: 13).
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(Sznajder, 2003: 28). Siguiendo una dindmica propia de la globalizacion neoliberal, la
prometida participacion indigena fue subordinada tanto a la "tecnocratizacion del quehacer
publico" (Guerra y Joignant en Pairican, 2012: 17), como a una intervencion estatal que
favorecio los intereses de empresas forestales e hidroeléctricas (nacionales y extranjeras)

desde el parlamento.'®?

2.3.4 La siembra ideologica del Consejo de Todas las Tierras (1990-1997)

Frente a la sobreexplotacion industrial de las tierras que promovian los gobiernos
neoliberales de la transicion, "... los jovenes mapuches de todas partes, de Santiago al sur,
chilenizados o no... se aprestaron para retomar la lucha ancestral. Fundaron el Consejo de
Todas las Tierras [Aukini Wallmapu Ngulam], y desafiaron a las forestales, a los colonos
extranjeros, a la policia y al gobierno central" (Salazar, 2012: 125). Por su parte, Levil

destaca que:

El rol protagoénico del Consejo de Todas las Tierras en la coyuntura de los “500
afos” en 1992, con sus recuperaciones simbodlicas de tierras, sus movilizaciones,
la creaciéon de una bandera nacional mapuche, su rechazo a las instituciones
(iglesia, partidos politicos, Estado chileno-Cepi/Conadi) y el posicionamiento
internacional de la demanda por los derechos mapuche (que lo llevara en los
proximos 4 afios a perder relevancia a nivel nacional), se contrapuso al camino
institucional asumido por la mayor parte del resto de las organizaciones mapuche
aglutinadas en torno a la CEPI y a los pormenores de la futura ley indigena [de
1993] (Levil, 2006: 240-241).

A partir de su fundacién (a fines de abril de 1990),'” el Consejo de Todas las Tierras

(CTT) fue instalando la discusion sobre las debilidades de la institucionalidad indigena

n

estatal, a la par que proponia un proyecto politico autonémico fundamentado "... en la
estructura tradicional historica de las comunidades, es decir en el Lonko [jefe], Machi
[autoridad de la salud fisica y espiritual], Weupin [orador] y Werken [vocero]" (Pairican,
2012: 29). De acuerdo a Pairican (2012: 28), el CTT tuvo la capacidad de "sembrar

"

ideologia" para el movimiento mapuche, impulsando la reinterpretacion de las

1921 os conflictos que inicia Endesa-Espaiia para construir centrales hidroeléctricas en las tierras mapuche de

Pangue (1993-1996) y Ralco (1997-2004), demuestran que la Ley Indigena se orienta a dejar "... en manos
del Estado, su aparato administrativo y la Conadi, las principales decisiones que afectan a los territorios y la
poblacion indigena" (Levil, 2006: 242), lo cual es funcional a los intereses de empresas transnacionales por
sobre los intereses de comunidades indigenas nacionales (a las cuales se les ha negado tanto su ciudadania
plena, como sus derechos constitucionales).

193 pairican (2012: 29) indica que el primer indicio de lo que seria el Consejo de Todas las Tierras "... se
denominé Comision Nacional de Comunidades Mapuche 500 afios de Resistencia".
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tradiciones y cultura Mapuche ya no como una actividad folclorica, sino como una
afirmacion como pueblo y nacion". Sin embargo, desde comienzos de la década de 1990,
las movilizaciones mapuche asumidas por el CTT fueron tipificadas por la
institucionalidad politica como acciones que correspondian a "... agitadores inconscientes,
en el mejor de los casos, y cuando no a simples y vulgares delincuentes “comunes” a
quienes no era dado otra cosa que aplicar el méximo rigor de la ley, traducido en la

excepcional y temible “ley de seguridad interior del Estado™ (Levil, 2006: 226).

Cabe destacar que, anticipandose a la coyuntura de los 500 afios, las comunidades
mapuche que conformaban el CTT comenzaron a viajar de Temuco a Santiago para
organizar dicha conmemoracion. En torno a la organizaciéon de las acciones de repudio y
resistencia al Quinto Centenario, el CTT propuso una nueva relacion con el pueblo chileno,
basada en el reconocimiento y respeto reciproco (Vitale, 2009). Se trataba de abrir la
posibilidad de una comunicacion horizontal y respetuosa, de pueblo a pueblo, lo cual dio
paso a la articulacion de distintas organizaciones politicas y culturales de Santiago que

solidarizaron con la lucha de las comunidades mapuche movilizadas.

En 1991 también se cred el Comité 500 afios, encabezado por el difunto
historiador Luis Vitale, para organizar la conmemoracion de los 500 afios de
Conquista, como una forma de visibilizar demandas y reivindicaciones
amerindias. A su vez, diversos colectivos afines a la demanda mapuche y
pehuenche junto al grupo Tun, de danza y musica aymara y mapuche, se
coordinaron para movilizarse (Mardones y Fernandez, 2016: 157).

La temprana marginacion y persecucion politica experimentada por el CTT y otras
organizaciones mapuche autondmicas, asi como la "cosecha ideoldgica" realizada por "...
jovenes militantes Mapuche que fundaran para 1996 la Coordinadora Territorial
Laftkenche, la antecesora de la Coordinadora Arauco Malleco a fines de 1998" (Pairicén,
2012: 39), influyeron en la irrupciéon de "... una nueva forma de hacer politica que
explotaria con mayor notoriedad en 1997, cuando la quema de los tres camiones forestales
en la zona de Lumaco" (Pairican, 2012: 13-14). En el afio de la crisis asiatica de 1997, "...
comenzo a reaparecer la vieja guerra "de guerrillas": camiones quemados, incendio de
galpones, ocupacion de fundos, enfrentamientos con Carabineros" (Salazar, 2012: 125).
Los gobiernos neoliberales de la transicion respondieron al movimiento social mapuche

con "represion policial, enjuiciamientos, militarizacion de toda la region... jovenes
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mapuches llenaron las carceles del sur, en calidad de virtuales «presos politicos».

Acusados de jterrorismo!" (Salazar, 2012: 125).

La politica estatal chilena de militarizacion del territorio mapuche (reforzada con la
aplicacion racializada de la Ley Antiterrorista desde el afio 2001 en adelante) continua
siendo una realidad cotidiana para muchas comunidades al sur del rio Bio-Bio. No es de
extraiar que un Estado como el chileno, que hasta la fecha ha mantenido una constitucion
politica ideada en dictadura, responda con militarizacién y criminalizacion frente a la
protesta social y la emergencia de formas de organizacion autondmica. Tal vez sea
precisamente esta sistémica reaccion autoritaria la que indique cudl es el camino por el que
hay que perseverar para la transformacion de sus superestructuras. Ahi donde convergen
saberes y practicas populares e indigenas, hay un lugar més para imaginar y experimentar
una nueva relacion entre pueblos que poseen sus propias instituciones y sus propios
horizontes de sentido socio-historico. La racionalidad estético-expresiva podria estar
propiciando didlogos transculturales de pueblos originarios y pueblos mestizos marginales,
manifestdndose en eso que llamamos culturas populares urbanas. Por medio de la
exploracion de ciertos aspectos del fendmeno de los pasacalles populares, la presente tesis
se pregunta por los procesos de descolonizacion (de sus subjetividades y relaciones

sociales) que pueden activarse con las reconstrucciones comunitarias en el espacio urbano.
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INTERMEZZO METODOLOGICO

En este intervalo (tras bastidores) se busca una definicion y descripcion de las herramientas
metodologicas que fueron siendo empleadas para el abordaje del fenomeno estudiado, en
cuanto perspectivas y procedimientos de aproximacidon empirica, asi como en su condicioén
de técnicas de co-produccion de datos. Cabe reconocer que el disefio metodologico supone
un gran desafio para los estudiantes del programa en "Po6s-Colonialismos e Cidadania
Global", dado que nuestra formacidn se caracteriza por un cuestionamiento profundo de
aquellos principios epistemologicos y reglas metodoldgicas a partir de los cuales la ciencia

104

moderna niega la diversidad epistemologica del mundo. ™ Tal como nota Borsani (2014:

159-160) cuando se refiere al llamado "giro decolonial", el caracter paraddjico de las

n

definiciones metodolédgicas a priori se debe a que "... las imposiciones metodologicas
responden a una exigencia investigativa y a una determinada concepcion del conocimiento
que es aquella misma que la decolonialidad recusa". El disefio metodologico a posteriori
que se describe en el presente intermezzo, fue dilucidandose en el transcurso del trabajo de
campo. Se basa tanto en los cuidados que los didlogos entablados fueron empiricamente
requiriendo, como en la intencidn de sintonizar con consideraciones epistemologicas de la

literatura, es decir, con aquellas referencias bibliograficas que promueven dialogos

igualitarios con los saberes y practicas de los sujetos y grupos sociales estudiados.

Si nos planteamos la posibilidad de igualdad radical con los sujetos investigados, la
tentativa de desmontar la relacion sujeto/objeto (relacion fundada por la pretension
cientifica de objetividad) requiere de una vigilancia epistemologica que nos alerte -
inclusive - frente al peligro de exotizar la ciencia moderna en el contexto de sociedades
que, como afirma Santos (2003: 82), han sido revolucionadas por la propia ciencia. Dada la
universalidad de la colonizacidn cientifica del conocimiento, la relacion que los sujetos
investigados mantienen con los saberes cientificos no deberia escamotearse por medio de
reduccionismos esencialistas que acaban por distanciar sujeto-cognoscente (investigador)
de sujetos-cognoscibles (investigados), suponiendo ignorancia en la supuesta falta de

especializacion cientifica de estos tltimos.

1% Asumir una posicién critica frente a la monocultura del saber cientifico implica abrirse a la posibilidad de

transformacion del propio método cientifico, en didlogo con otras formas de cognicion (ver "Epistemologias
del Sur y enfoque enactivo: la diversidad inagotable de conocimientos y cogniciones" de la ESCENA 1.1).
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Diseiio etnografico, perspectiva fenomenolégica y conocimiento popular (IAP)

El abordaje metodologico que subyace a la presente investigacion se corresponde
parcialmente con lo que Herndndez, Ferndndez y Baptista (2010: 501) denominan como

n

disefio etnografico, ya que se pretende describir y analizar ideas, creencias,
significados, conocimientos y practicas de grupos, culturas y comunidades". Para
investigar fendmenos de subjetividad social, asi como su objetivacion en productos
culturales (tales como las musicas y danzas indigenas que hacen parte de los pasacalles
populares), no es suficiente una descripcion y analisis de lo que hacen (y dicen que hacen)
los sujetos y grupos sociales estudiados, sino que se requiere identificar "... los significados
que le dan a ese comportamiento realizado bajo circunstancias comunes o especiales”
(Alvarez-Gayou en Hernandez et al., 2010: 501). Para la realizacion de esta tarea, se pone
atencion en ciertos elementos culturales que suelen incluirse como "objetos de estudio
etnografico", tales como: lenguaje; valores y creencias; definiciones culturales;

interacciones sociales; patrones y estilos de comunicacion; ritos y mitos; vida cotidiana;

subsistema de salud; marginacion (Hernandez et al., 2010: 502).

Antes de definir las perspectivas y procedimientos que orientaron la seleccion de
instrumentos para la produccion de dichos "contenidos etnogréaficos", se hace necesario
reconocer la influencia que tuvo la recomendacion de abrir los contornos de los contenidos
asi construidos, focalizdndose en las connotaciones de los sujetos estudiados (Zemelman,
2004: 460).'"” Cabe sefialar una importante implicancia metodologica que se presenta
cuando, en el abordaje analitico de las dindmicas constitutivas de la subjetividad social, se
plantea el problema de la incorporacion de lo indeterminado en la conformacion de

. 1
contenidos: '

(...) el andlisis tiene que traspasar el umbral de las simples denotaciones tedricas
para incorporar, como contenidos, a las connotaciones propias de las
representaciones simbolicas del horizonte histérico-cultural (el cual conforma el

195 Zemelman (2004: 460) elabora una critica al conocimiento cientifico que tiene consecuencias
metodolégicas, apuntando a que su labor constructora de realidad reduce el conocimiento a la forma de
"objetos", o sea, a la identificacion de "contenidos". Siendo asi, se plantea el desafio metodologico de abrir
dichos contenidos de tal manera que lleguen a incluir lo que habia quedado fuera, es decir, lo indeterminado.
1% Zemelman (1997: 35) distingue entre dos tipos de contenidos que van a mediar nuestra relacion con la
realidad. Por una parte, los contenidos que incorporan lo real como "objeto denotado" (contenidos como
funcioén), correspondiéndose con situaciones estructuradas (determinaciones) o susceptibles de estructurarse
(posibilidades). Por otra parte, los contenidos que incorporan lo real como "experiencia connotada" en las
representaciones simbolicas (contenidos como angulo), correspondiéndose con las multiples posibilidades de
significacion de los "... modos de concrecion de la realidad, segun éstos son reflejados tedricamente".
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contorno mas inclusivo de la realidad de los sujetos sociales) (Zemelman, 1997:
34).

Este tipo de consideraciones metodologicas fueron conformando una perspectiva teorico-
filosofica que, en atencion a los modos de aproximarse e interpretar lo estudiado, puede
definirse como fenomenoldgica. Taylor y Bogdan (1996: 20) asumen que la tentativa de
"... comprender a las personas dentro del marco de referencia de ellas mismas" se
corresponde con la adopcion de una perspectiva tedrica fenomenologica.'”” Desde dicha
perspectiva se intenta una comprension de los motivos y creencias que estan detras de las
acciones de la gente, dicha perspectiva demanda "... métodos cualitativos tales como la
observacion participante, la entrevista en profundidad y otros, que generan datos
descriptivos" (Taylor y Bogdan, 1996: 16), es decir, métodos que permitan una inmersion

en el ambito subjetivo de las palabras y conductas de las personas involucradas en los

fendmenos sociales estudiados. Taylor y Bogdan aseguran que:

Para el fenomendlogo, la conducta humana, lo que la gente dice y hace, es
producto del modo en que define su mundo. La tarea del fenomenologo y de
nosotros, estudiosos de la metodologia cualitativa, es aprehender este proceso de
interpretacion. Como lo hemos subrayado, el fenomendlogo intenta ver las cosas
desde el punto de vista de otras personas (Taylor y Bogdan, 1996: 23).

Siguiendo la reflexion de la socidloga chilena Andrea Lizama, la idoneidad de la

perspectiva fenomenologica para el abordaje del fendmeno investigado, se explica porque:

(...) lo que interesa epistemoldgicamente es la subjetividad, y consecuentemente
con ello, las maneras como ellos y ellas la objetivan, es decir, requiere la
observacion de manifestaciones estéticas, modos de interaccion, estilos de vida y
habitos desligados de la eventual contaminacién que conllevan los discursos
enunciados en entrevistas y encuestas (Lizama, 2015: 123).

El disefio metodolégico también se ha nutrido de propuestas metodoldgicas que emergen
de la Investigacion Accion Participativa (IAP). Desde la perspectiva de la TAP, el disefio
cualitativo de la investigacion social debe incorporar el conocimiento popular que se

"

expresa en aquellos "... mecanismos mediante los cuales se transmiten y reproducen
verbalmente la cultura y los valores esenciales de la comunidad" (Fals Borda, 1986: 82).

La dimension grupal de este método, junto con su preocupacion por la utilidad comunitaria

"7 Dado que desde un abordaje etnografico se busca "... comprender los fenémenos sociales desde la
perspectiva de sus miembros" (Guber, 2001: 11-12), se puede afirmar que este tipo investigacion enfatiza el
sustento fenomenolégico inexorablemente implicado en las metodologias cualitativas.
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inmediata del trabajo de investigacion, concede a la IAP dos de sus especiales
caracteristicas que no comparte con otros métodos: las de la colectividad y informalidad"
(Fals Borda, 1986: 81). Asumiendo la colectividad y la informalidad en cuanto
caracteristicas deseables del abordaje metodoldgico, se fue optando por la entrevista
semiestructurada y la observacion participante en cuanto técnicas de co-produccion de
datos, ya que favorecen el reconocimiento de la dimension grupal y dialdgica presente en

todo proceso de investigacion cualitativa.

Técnicas de co-produccion de datos: fuentes e instrumentos

Retrospectivamente, se puede reconocer que la investigacion cualitativa desarrollada fue
persiguiendo cierta "calidad zemelmaniana" de los datos co-producidos, en la medida en
que su manufactura y tratamiento buscaba contribuir al entendimiento de los significados y
experiencias de los individuos y grupos estudiados, habilitando una apertura de los
contornos de aquellos contenidos empleados como mediacion tedrica para la comprension
del fendémeno social (contenidos tales como emancipacion, identidad, arte, subjetividad,
experiencia y estética). Para analizar dichos contenidos (abordados en cuanto categorias),
se ha requerido de una triangulacion de técnicas (de investigacidon-accion, etnograficas,
fenomenologicas y de analisis de datos cualitativos) que convergen en una nocidén
metodologica que ha resultado central para la investigacion cualitativa: los procedimientos
metodologicos sélo son lineales en apariencia, ya que las fases previas siguen operando
simultdneamente a lo largo del analisis (Soneira, 2006: 156), asi como los fundamentos

tedrico-filosoficos del anélisis tienden a operar en las fases aparentemente previas.

La inmersion fenoménica en la "inmediatez territorial de la cultura" (Castillo, 1998: 15) de
los pasacalles populares en Santiago, ha conllevado un trabajo de campo que interroga - sin
prejuicios ni prisas - el contexto estructural y ambiental en el que los sujetos se
desenvuelven cotidianamente, sus habitos y précticas regulares, sus discursos iniciales al
afrontar un proceso de investigacion, asi como observar sus interacciones, estilos de vida y
elementos culturales manifiestos en su lenguaje verbal y no verbal: sus expresiones
lingiiisticas, vestimentas y acicalamientos, gestos y actitudes, estados animicos y
disposiciones. En la medida en que la reciprocidad con los demas participantes lo fue

permitiendo, se avanzaba hacia niveles mas profundos de inmersion en la subjetividad,
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develando asi elementos emocionales, creencias y valoraciones de la realidad, contenidos
en sus propias historias individuales y comunitarias.'® Este proceso de inmersion
progresiva posee un sustento narrativo, ya que el propodsito es ir develando sus discursos,
asi como también ir irrumpiendo, poco a poco, mas alld de éstos. La entrevista

semiestructurada resultd ser el instrumento mas adecuado para dichos fines.

Entrevista semiestructurada

Aunque la entrevista semiestructurada posee una tendencia temadtica, basandose en una
guia de asuntos o preguntas de respuesta abierta que pretende cubrir una lista de temas
previamente definida por el investigador (Bernard, 1988: 210; Hernandez, Fernandez y
Baptista, 2010: 418), se trata de una técnica que no deja de proporcionar el espacio y la
libertad suficientes para que los informantes definan el contenido de la discusion (Bernard
en Vela Peon, 2001: 76-77). De esta manera, su flexibilidad propicia la emergencia de dato
esencialmente fenomenologico. La eleccion de la entrevista semiestructurada responde a la
necesidad de abrirse a la diversidad de connotaciones de una cantidad abundante de
informantes, tanto como al proposito de focalizarse en los temas asociados a la pregunta de
investigacion, evitando una probable dispersion temadtica asociada a la gran variedad de
actividades en las que se involucran los individuos y grupos estudiados, por medio de su

participacion en pasacalles populares.

Durante el trabajo de campo se realizaron 28 entrevistas semiestructuradas (ver Anexo 2).
Las primeras 13 entrevistas (8 individuales y 5 grupales) corresponden a una primera fase
de inmersion, acompafiada de una etapa de analisis inicial en la cual se procedié a una

. ., . 1
"codificacion abierta"'®’

para obtener codigos inductivos, esto es, que proporcionaran un
insumo informacional para continuar, posteriormente, con una segunda fase de inmersioén
mas profunda a la vez que focalizada. Las entrevistas realizadas en la primera fase de

inmersion tienen un tiempo de duracién promedio de 90 minutos, y fueron realizadas en

1% A partir de las narraciones biograficas, se pone especial atencion en aquellos contenidos que Zemelman
(1997: 35) denomina "experiencia connotada" y "contenidos como angulo".

' Haciendo parte de los procedimientos de la teoria fundamentada [Grounded Theory], la codificacion
abierta [open coding] busca "... dar una denominacién comun a un conjunto de datos que comparten una
misma idea", por medio de codigos que "... pueden provenir tanto de las lecturas y la formacion teorica del
investigador (pre-codificacion) o, lo que es mas rico, del lenguaje y las expresiones utilizadas por los actores
(cddigos in vivo)" (Soneira, 2006: 156-157).
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ambientes publicos y privados.

En la segunda fase de inmersion se realizaron 15 entrevistas (13 individuales y 2
grupales),'’ pauteadas de acuerdo a las necesidades que emergieron de la codificacion
abierta, con el propdsito de enriquecer perspectivas, develar sentidos y significados,
depurar brotes interpretativos, pulir y consolidar construcciones hermenéuticas que se
constituyen como fundamentos empiricos de las posteriores elaboraciones teoricas. En
base a dichos propositos, las entrevistas tuvieron un mayor grado de focalizacion tematica,
y una duracion promedio de 60 minutos. Ademas, fueron realizadas en contextos mas
controlados (espacios exclusivamente privados y en horarios de descanso), de manera de

favorecer un didlogo efectivo, sin ruido ambiente ni distractores.

Pese a que la guia de preguntas experimentaba leves modificaciones en funcion de las
caracteristicas de cada entrevistado, su construccion responde al objetivo comun de lograr
que las discusiones se centrasen en tres aspectos del fendmeno social: a) trayectorias
personales de ruptura con las formas institucionalizadas de sociabilidad y aprendizaje; b)
relaciones sociales y formas de organizacion que promueve la participacion en pasacalles
populares; ¢) impactos subjetivos y relacionales derivados de la aproximacién a culturas,
estéticas y cosmovisiones indigenas desde el espacio urbano. El formato de entrevista que
sirve de pauta para cada una de las 28 entrevistas, mantuvo dicha division tematica

tripartita para co-producir el dato narrativo (ver Anexo 3. Guia de preguntas).

Observacion participante

Junto a la co-produccion de dato narrativo por medio de entrevistas semiestructuradas, se
realizd un trabajo de observacion participante para obtener una percepcion vivencial del
fenomeno social (ver Anexo 4. Clasificacion de actividades asistidas). Para indagar sobre
la participacion de las agrupaciones de musica y danza indigena en los pasacalles
populares en cuanto "objeto de estudio”, se requiere que el investigador se incluya en los

procesos de socializacion que mantienen cohesionados a los grupos sociales que investiga.

"9 a decision de completar un total de 28 entrevistas (21 individuales y 7 grupales) fue tomada en base al
criterio de "saturacion teorica", por medio del cual se establece que "... agregar nuevos casos no representara
hallar informacién adicional por medio de la cual el investigador pueda desarrollar nuevas propiedades de las
categorias" (Soneira, 2006: 156).
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Desde mi condicion de musico del Grupo Tun a partir del afio 2010, he podido tener una
experiencia directa de aquellas practicas cotidianas y formas de comunicacién que
actualizan las sensibilidades, perspectivas politicas e intereses, de un conjunto de
individuos que se distingue por no desvincular ni autonomizar la expresion artistica de

otros dominios del mundo social.

n

Dado que la observacion participante involucra la interaccion social entre el
investigador y los informantes en el milieu [escenario] de los Ultimos, y durante la cual se
recogen datos de modo sistematico y no intrusivo" (Taylor y Bogdan, 1996: 31), resulta ser
un método que sintoniza con la perspectiva tedrica fenomenoldgica adoptada,
complementando y enriqueciendo la impronta narrativa, liberdndola en parte del sesgo de
la enunciacion lingiiistica y discursiva. Para registrar el dato observado se utilizaron
grabadoras de audio (ZOOM H4n y SONY ICD-UXS54F), camara fotografica
semiprofesional (CANON SX60 HS) y cuaderno de campo, herramientas tradicionalmente
empleadas en los trabajos etnograficos para la generacion de archivo (Taylor y Bogdan,
1996: 79). En algunas de las actividades asistidas como observador participante, se pudo
contar con la colaboracion de fotdgrafos y audivisualistas que produjeron material original
para la generacion del archivo de tesis. Cabe mencionar que el cuaderno de campo no
puede prescindir de la subjetividad del observador contenida en su propia enunciacion

lingtiistica.

Participacion del observador y auto-reflexividades

nll2

Durante la observacion participante, se fue delineando una "descripcion densa en el

cuaderno de campo para reconocer "... los "marcos de interpretacion" dentro de los cuales

"' Se podria plantear que la "desincrustacion social" del arte es otra de las consecuencias de aquel derrotero

de fragmentacion del sistema capitalista descrito por Polanyi (2012). La tendencia a separar la economia del
resto del mundo social (sobreponiéndose a cualquier otra de sus dimensiones) es un fenomeno moderno que,
como se indica en "Subjetividades en apertura: descolonizando la experiencia estética" de la ESCENA 1.4,
conduce las derivas mercantilistas de la colonizacion kantiana de la estética (Mignolo, 2010: 13).

"2 La descripcion densa que propone Clifford Geertz "... parte do principio de que fatos pequenos,
densamente entrelagados, podem relacionar-se a grandes temas" (Aguas, 2012: 137). Geertz (2003: 39) usa el
método de la narrativa para captar detalles cargados de significado, reconociendo que "... el analisis cultural
es intrinsecamente incompleto. Y, lo que es peor, cuanto més profundamente se lo realiza menos completo
es. Es ésta una extrafa ciencia cuyas afirmaciones mas convincentes son las que descansan sobre bases mas
trémulas, de suerte que estudiar la materia que se tiene entre manos es intensificar las sospechas (tanto de uno
mismo como de los demas) de que uno no estd encarando bien las cosas. Pero esta circunstancia es lo que
significa ser un etnografo, aparte de importunar a personas sutiles con preguntas obtusas".
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los actores clasifican el comportamiento y le atribuyen sentido" (Guber, 2001: 13). El
trabajo de campo, en tanto experiencia asociada al disefio etnografico, fue revelando - a su
manera - que el observador participante debe aprender a observar comunitariamente, es
decir, "... la descripcion depende de su ajuste a la perspectiva nativa de los "miembros" de
un grupo social" (Guber, 2001: 12). Al fin y al cabo, es en la especificidad del trabajo de
campo donde se modifican las practicas cientificas de tal manera que el investigador pueda
incorporar otras formas de conocer, a las cuales accede a partir de las relaciones que

establece con otros sujetos igualmente cognoscentes.

Apoyandose metodologicamente tanto en la conceptualizacion de "participacion auténtica"
de Fals Borda (1986) como en la propuesta de "ecologia de saberes" de Santos (2010), el
proceso de observacion ha involucrado al investigador en asambleas, acciones, ensayos y
reuniones de autoevaluacion, ya instituidas como practicas de conocer por los propios
grupos sociales investigados.'"> De acuerdo a Fals Borda, la participacion auténtica es

aquella que:

(...) se enraiza en valores populares esenciales que sobreviven desde la praxis
original a pesar del destructivo impacto de conquistas armadas, violencias e
invasiones foraneas de todo tipo, valores resistentes basados en la minga, la
ayuda mutua, el brazo prestado, la hamaqueada de enfermos, el uso comunal de
tierras, ejidos, bosques y aguas, la familia extensa, el matrifocalismo, y tantas
otras practicas sociales antiguas que varian de una regiéon a otra, pero que
constituyen las raices de nuestra participacion (Fals Borda, 1986: 130).

Fals Borda (1986: 130) plantea que el concepto de participacion desarrollado por la IAP
supone un profundo quiebre con la "... relacion asimétrica de sujeto/objeto que caracteriza
la investigacion tradicional académica", lo cual acaba por constituir la esencia misma de su
cuestionamiento metodologico. Asi, la participacion es entendida como "... el rompimiento
voluntario y vivencial de la relacion asimétrica de sumision y dependencia, implicita en el

binomio sujeto/objeto" (Fals Borda, 1986: 130).

Por su parte, Santos (2003: 90-94) explicita algunas contradicciones presentes en aquella

distincion sujeto/objeto que suele caracterizar a la racionalidad cientifica, evidenciando el

'3 En sentido inverso y complementario, Fals Borda (1986: 142) alerta con respecto a que la participacion
del investigador social en sesiones nocturnas de cuentos, velorios, jornadas de trabajo, bailes y juegos, no
deberia descartar "... la utilizacion flexible y agil de otras muchas técnicas derivadas de la tradicion
sociolégica y antropoldgica", tales como la entrevista, la observacion directa, el diario de campo, la
fotografia y la grabacion.
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caracter autobiografico no asumido de la ciencia moderna.

A partir de estas criticas,
propone "... un conocimiento comprehensivo € intimo que no nos separe y que, mejor, nos
una personalmente a lo que estudiamos" (Santos, 2003: 94). Posteriormente, en la fase
poscolonial de las epistemologias del Sur, se plantea que la "ecologia de saberes" esta
basada "... en el reconocimiento de la pluralidad de conocimientos heterogéneos (uno de
ellos es la ciencia moderna) y en las interconexiones continuas y dindmicas entre ellos sin
comprometer su autonomia" (Santos, 2010: 49). En la presente investigacion se extrapola
esta propuesta epistemologica de reciprocidad e interconexion entre saberes (cientificos y
no cientificos) al ambito de las metodologias, para asi reconocer las instancias de reflexion
de los grupos sociales estudiados (tales como asambleas, autoevaluaciones, reuniones y
ensayos) en cuanto técnicas de "co-produccion de datos" pertinentes a su mantencioén
comunitaria. Estas consideraciones metodoldgicas promueven una participacion que
cultive relaciones simétricas entre investigador social y grupos sociales investigados, es
decir, relaciones que no oculten la co-transformacion de saberes y practicas junto a los
sujetos con los cuales, durante el trabajo de campo, se comparten observaciones y formas

11
de observar.'”

La nocién de "co-produccion de datos" surge de la auto-reflexividad que fue exigiendo la
fraternal observacion participante realizada. Emparentandose con lo que Rabinow (2012)
describe como construccion del "mundo liminar" entre investigador e informantes, en la
presente tesis se asume que todas las partes involucradas (en el proceso de aproximaciones
sucesivas a la cultura urbana estudiada) se involucran amistosamente en ejercicios de auto-
reflexioén y auto-objetivacion, para que se produzca un desplazamiento de la proporcion de
distancia (moving ratio) entre ellos. Tal como sefiala una de las entrevistadas desde su
experiencia como antropologa, "... uno no puede pretender entender inmediatamente lo que
te estan hablando. Es en la medida de la conversacion que los horizontes de interpretacion

11
se van acercando, se van estrechando". 6

"4 Basandose en "el regreso del sujeto” anunciado por la mecanica cuantica, Santos (2003: 92-93) parte de la

evidencia de que "... el acto de conocimiento y el producto del conocimiento eran inseparables", para
reconocer que, siendo el objeto una continuacién del sujeto, "... todo el conocimiento emancipador es
autoconocimiento".

"5 Desde la Antropologia, las discusiones metodologicas en torno a la observacion participante han
cuestionado, incluso, los limites que impone la metafora metodoldgica de la vision, considerando que "... el
reclamo de la apertura de los sentidos nos conduce a considerar la necesidad de practicar una Antropologia
de las emociones, que desborde la racionalidad del pensamiento y la metodologia de la vision" (Gimeno y
Castafio, 2014: 3438).

"¢ CA, Grupo Tun, 09 de diciembre 2018.
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Pregunta de partida

,Serd que las practicas y discursos de las agrupaciones de musica y danza indigena (que
participan en pasacalles populares de Santiago) constituyen manifestaciones empiricas de
comunidades politico-culturales emergentes que buscan subvertir el orden ético-moral

economicista por medio de la descolonizacidn de sus subjetividades y relaciones sociales?

Hipotesis

La primera hipotesis de trabajo afirma que las agrupaciones de musica y danza indigena
que participan en pasacalles populares de Santiago, se configuran como "comunidades
politico-culturales de resistencia" frente al orden ético-moral economicista de la
modernidad. Una segunda hipdtesis hace referencia a que la politicidad de las musicas y
danzas indigenas en contextos urbanos, se verifica en la construccion de nuevas
subjetividades, formas de organizacion y relaciones sociales emancipadoras, en las cuales
convergen diversos imaginarios de resistencia (poder popular poblacional, cosmovisién
andina, autodeterminacion del pueblo mapuche). La tercera hipotesis afirma que, en el
contexto de una colonizacion logocéntrica, es por medio de estrategias estético-culturales
performativas (del hacer del cuerpo) que una critica a la tendencia homogeneizadora de las
sociedades contempordneas occidentalizadas se hace intersubjetiva, en relacion dialéctica
con la creacion de identificaciones culturales y sentidos de existencia comunitaria

alternativos.

Objetivo general

* Indagar en las practicas y discursos de 5 agrupaciones de musica y danza indigena
(Grupo Tun, Fraternidad Ayllu, Colectivo Quillahuaira, Comunidad Santiago
Marka y Taller Tupac Katari), para identificar y comprender las manifestaciones
empiricas del proceso de descolonizacion (de subjetividades y relaciones sociales),

asociado a su participacion en pasacalles populares en Santiago de Chile.
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Objetivos especificos

1. Describir el fenémeno de participacion de las agrupaciones artisticas en pasacalles
populares, dando cuenta de sus formas de organizacién intra e intercomunitarias.

2. Indagar en las trayectorias individuales y comunitarias de quienes integran los
grupos estudiados, para reflexionar sobre su devenir historico en el entorno
sociocultural propio y caracteristico de la sociedad moderna de fines del siglo XX y
principios del XXI en Chile.

3. Indagar en las subjetividades populares e indigenas que, a través de la experiencia
estética que posibilita la actividad cultural callejera en sectores populares,
participan en la reconstruccion de sujetos y movimientos sociales.

4. Identificar en las trayectorias y subjetividades de los entrevistados, los elementos
que motivan su insercion en las agrupaciones artisticas y grupos culturales
estudiados.

5. Comprender los motivos y significados de las identificaciones culturales que,
articulandose desde la actividad artistica callejera urbana, permiten establecer y
expresar vinculos de solidaridad y pertenencia con pueblos originarios,
involucrandose en sus luchas, cosmovisiones y practicas culturales.

6. Analizar el tejido social que reconstruyen los grupos culturales estudiados
(agrupaciones artisticas y organizaciones culturales poblacionales) a partir de los
pasacalles populares, en cuanto actividad cultural callejera que promueve diferentes
modos de interaccidn, patrones relacionales, principios y valores sociales.

7. Analizar la experiencia estética en cuanto fendmeno social que amplia las
posibilidades de construccién de sentido intersubjetivo y, consiguientemente,

habilita la descolonizacion de subjetividades y relaciones sociales.

Analisis de datos

Para el analisis de las 28 entrevistas semiestructuradas se utilizo el software de analisis de
datos cualitativos MaxQDA (versiones 2018 y 2020), aplicando algunos procedimientos y

r . 7 11 . . ’
técnicas de la teoria fundamentada.''” El tratamiento de los datos narrativos comenzd con

"7 Se ha seguido el proceso de andlisis de datos propuesto por la teoria fundamentada, especialmente el
"método de la comparacidon constante" que consiste en recoger, codificar y analizar datos en forma
simultanea (Soneira, 2006: 155).
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una categorizacion que, fundandose en conceptos centrales del ACTO TEORICO
(CUADRO 1), permiti6 la construccion de "dimensiones" (emancipacion, descolonizacion,
autonomia e identidad) y "categorias de base" (las cuales fueron transformandose en las
etapas siguientes del andlisis). El proceso de codificacion abierta dio origen a dos ordenes
de codigos inductivos: '"categorias descriptivas" (temporales y temadticas) 'y,
posteriormente, "categorias hermenéuticas o interpretativas" (analiticas). Las categorias de
2° orden permitieron avanzar en la elaboracion de conclusiones preliminares, las cuales
fueron registrandose como memos''® (funcion de ayuda-memoria incluida en el software de

analisis de datos cualitativos).

DIMENSIONES CATEGORIAS 1° ORDEN CATEGORIAS 2° ORDEN
TEMPORALES ANALITICAS
Emancipacion/ Dictadura Control social
Descolonizacion/ Posdictadura Desinstitucionalizacion
Autonomia/ Tejido social
Identidad/ Pertenencia
Experiencia historica comun
TEMATICAS Organizacion
Estético-expresiva
Cuerpo

Codigos intersubjetivos
*  Cognitivos (Tiempo,
Salud)
*  Estéticos
»  Eticos (Comunidad,
Justicia, Respeto,
Solidaridad)
* Emocionales

Las categorias de 1° y 2° orden resultaron utiles para la subdivision de la ESCENA
3 ANALISIS, es decir, ayudaron a establecer los principales bloques teméticos
(INDIVIDUOS, COMUNIDADES y ESTETICAS) que estructuran el momento analitico
de la presente tesis. Por otra parte, la posibilidad de combinacién de cddigos y su busqueda
por medio de la funcidon "interseccion" (del software de andlisis de datos cualitativos),
facilito el trabajo de asociacion de los datos narrativos. En este sentido, tanto el uso del
software MaxQDA como la codificacion abierta de las entrevistas habilitaron una
organizacion de los datos narrativos que permitid un acceso rapido y focalizado a las citas
de los entrevistados, complementando la interpretacion de los datos observados

(observacion participante).

"8 Los memos "... son notas que uno se escribe a si mismo para retener las ideas y relaciones que le van
surgiendo a partir de la lectura y comparacion de los datos" (Soneira, 2006: 157).
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Triangulacion de las técnicas

El acercamiento empirico requiere la triangulacién de técnicas que favorezcan, por una
parte, la obtencion de sustrato empirico, esto es, percepciones de la realidad, intenciones,
valoraciones, creencias, significados y sentidos que emergen del relato de experiencias
asociadas a la participacion en pasacalles populares, en cuanto fendmeno de estudio, pero
también estan plasmados en hechos, anécdotas y procesos histéricos contenidos en el relato
de los propios devenires biograficos, en donde confluyen subjetividades producto-

productoras de procesos sociales.

Por otra parte, se busca recoger las construcciones discursivas, es decir, la manera como
las percepciones de la realidad o visiones de mundo construidas en el devenir historico, se
configuran en los discursos para desplegar estructuras de significado enunciadas
lingiiisticamente, las cuales manifiestan la relacién de los sujetos con su entorno social y
cultural, reproduciendo o no el orden social. El dato narrativo a partir del cual se procuran
contenidos (de contornos inclusivos), entonces, consiste en enunciados que contienen
expresiones individuales y comunitarias de la estructura de relaciones sociales en que se
configura histéricamente el fendmeno de participacion en los pasacalles populares, esto es,

discursos.

El dato narrativo también consiste en relatos que contienen manifestaciones lingiiisticas de
elementos subjetivos que se encuentran latentes en las vivencias narradas: emociones y
sentidos, asi como también configuraciones €ticas construidas: valoraciones y perspectivas
de realidad, y elementos cognitivos aprendidos: conocimientos y saberes, todos ellos en
cuanto componentes sustanciales del fendémeno estudiado. Por ultimo, en las
manifestaciones estético-expresivas del fendémeno de los pasacalles populares, se
encuentran contornos aun mas inclusivos de los contenidos investigados: en los
movimientos, vestimentas, acicalaciones, intercambios e interacciones gestuales y
actitudinales contenidas en los registros audiovisuales de musicas, danzas, rituales,

ceremonias y fiestas.

Las técnicas de co-produccion de dato narrativo, esto es, entrevistas individuales y

grupales semiestructuradas, responden a una necesidad de aproximarse, en mayor o menor
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grado, a las subjetividades y discursos interactuantes. Junto con la co-produccion de dato
narrativo se desarrolla observacion participante, cuyo proposito es obtener una percepcion
vivencial del fendmeno, método que favorece una aproximacioén fenomenologica, y que
complementa y enriquece la impronta narrativa, liberdndola en parte del sesgo de la
enunciacion lingiiistica y discursiva, aunque no de la subjetividad del observador y su
propia enunciacion lingiiistica contenida en el cuaderno de campo. De esa manera, la co-
produccion de dato empirico en esta investigacion es una construccion intersubjetiva que
proviene de la interaccion del relato de los entrevistados y la receptividad del
entrevistador, asi como de la interaccion entre la ocurrencia del fenomeno y la vivencia

personal textualizada del observador.

Es necesario valerse de diversos enfoques y técnicas que, en su conjunto, proporcionan las
herramientas para abordar el fendmeno de estudio en sus distintos niveles. Asi, el estudio
de caso favorece el acercamiento cobijado al fenomeno social de la participacion en
pasacalles populares; la etnografia permite develar el fendmeno a partir de sus
manifestaciones intersubjetivas; la fenomenologia estimula la inmersién en el "objeto de
estudio", impulsando la profundidad en el abordaje del fendmeno; los procedimientos y
técnicas de andlisis de la teoria fundamentada permiten una organizacion de los datos co-
producidos, favoreciendo su asociacion y su interpretacion dentro del proceso social en el

que se entraman.
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ACTO EMPIRICO
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Mural en Anfiteatro de la poblacion El Cortijo 3 (Conchali, sector norte), 01 de septiembre 2018
Foto: Sebastian Zuiiiga [archivo de tesis]
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CUADRO 3_ANALISIS

ESCENA 3.1_INDIVIDUOS

Narrador: la organizacion social en torno a los pasacalles populares, como toda trama, se
urde con hilos. Son los hilos de historias individuales que se encuentran y entrelazan con la

naturalidad con que los rios dan al mar.

Entrevistada ML (E02 y E08): es que "... el pasacalle tiene su raiz en formas de
organizacion de los pueblos originarios. Es una organizacion la que se forma y manifiesta
en torno a la danza y la musica de los pueblos originarios". Aunque la mejor forma de
organizacion con la que contamos es la amistad que hemos cultivado al interior de cada
agrupacion y luchando juntos, "... como cada uno quiera hacerlo... hay distintas formas de

luchar" (ML, Grupo Tun, 14 de marzo 2018).

3.1.1_Caracterizacion de los individuos entrevistados

Desde el 09 de marzo hasta el 09 de diciembre del 2018 se realizaron 28 entrevistas
semiestructuradas (individuales y grupales) que incluyeron a 20 integrantes de las 5
agrupaciones artisticas estudiadas, junto a 10 integrantes de organizaciones culturales
poblacionales del sector suroriente de Santiago (De Dudosa Procedencia, Centro y
Periférico Cultural La Casita, Centro Cultural Las Araucarias y Agrupacion Cultural
Barracon). Cabe mencionar que algunos integrantes de las agrupaciones artisticas forman
parte - simultaneamente - de organizaciones culturales poblacionales, medioambientales,
solidaridad con pueblos originarios (Bloque Andino por el Agua y los Territorios,
Movimiento por el Agua y los Territorios, Coordinadora por Justicia Macarena Valdés) y
asociaciones indigenas urbanas (Jach’a Marka); lo cual les permite divulgar informacion,
articular y promover la participacion de sus agrupaciones artisticas en actividades que
retinen sentidos y sensibilidades politicas de grupos sociales mas alargados (tales como

11
marchas, protestas, encuentros y foros).'"”

"% Dichos casos, aunque contribuyen a la articulacion entre organizaciones sociales en términos logisticos,
no deben entenderse de manera causal, ya que las agrupaciones artisticas de musica y danza indigena tienden
a reunir individuos que previamente presentan interés en solidarizar con las luchas emancipadoras populares
e indigenas, lo cual hace germinar participaciones auto-convocadas en diversas actividades de reivindicacion,
divulgacién y recaudacion de fondos.
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ENTREVISTADOS | AGRUPACIONES | ORGANIZACIONES | Ao G | OFICIO
ARTISTICAS Nasc. ACTUAL
CA (EO1 y E28) Grupo Tun - 1968 F | profesora de chi kung
ML (E02 y E08) Grupo Tun - 1961 F | profesora de chi kung
RP (E02y Ell) Grupo Tun - 1971 F | profesora de chi kung
NG (E10 y E25) Grupo Tun - 1980 F | estudiante; taxista
GC (E12) Grupo Tun - 1991 M | profesor de talleres en
escuela infantil de
integracion; vendedor
GJ (E16) Grupo Tun Coordinadora por 1986 F | educadora popular
Justicia Macarena
Valdés
GB (E22) Grupo Tun - 1978 M | profesor de musica
GS (E23) Grupo Tun - 1971 F | actriz; bailarina
CM (E24) Grupo Tun - 1964 M | musico; luthier
FAC (E17 y E25) Grupo Tun Agrupacion Cultural 1979 M | analista bancario
Barracon
PS (E04) Tupac Katari - 1966 M | profesor de musica
MAI (E19) Tupac Katari - 1977 M | profesor de musica
CH (E20) Santiago Marka Jach’a Marka 1979 M | ingeniero proyectos
MV (E21) Santiago Marka; La Casita 1982 M | trabajador social;
Tupac Katari librero
DY (E27) Tupac Katari - 1975 M | consultor financiero
JV (E06) Ayllu - 1979 F | bailarina;
coordinadora de
Fraternidad Ayllu
CW (E26) Ayllu Jach’a Marka 1976 M | bailarin; director de
Fraternidad Ayllu
RC (E15) Ayllu - 1965 muralista, artesano,
actor y musico;
investigador
DO (E14) Quillahuaira - 1968 F | coordinadora
universitaria;
investigadora
FF (E18) Quillahuaira Bloque Andino por el 1977 F | profesora
Agua y los Territorios; universitaria;
MAT investigadora
ACR (E07 y E13) De Dudosa De Dudosa 1975 M | obrero de la
Procedencia Procedencia; La Casita construccion;
productor de eventos,
artista circo-teatral y
tarotista
JCM (E07 y E13) De Dudosa De Dudosa 1957 M | fito-terapeuta; actor
Procedencia Procedencia; La Casita teatro experimental
AC (E03) Bandita Callejera La Casita 1990 M | orfebre;
trabajador de la salud
CZ (E03) Bandita Callejera La Casita 1980 M | decorador y disefiador
de ambientes
DM (E17) Bandita Callejera La Casita 1972 M | profesor de arte
MH (E05) Banda Escuelita CCLA 1979 F | manipuladora de
Las Araucarias alimentos
(comedor escolar)
DB (E05) Banda Escuelita CCLA 1970 M | maestro en
Las Araucarias construccién
AA (E09) Banda Escuelita CCLA 1977 trabajador social en

Las Araucarias

ONG:; panadero
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Como se puede apreciar en la tabla de caracterizacion, 10 de los entrevistados son parte del
Grupo Tun, 3 de Fraternidad Ayllu, 2 de Quillahuaira, 2 de Santiago Marka y, finalmente,
4 del Taller Tupac Katari. Aunque para su estudio resulte imprescindible diferenciar cada

120 la

una de las agrupaciones (distinguiendo sus caracteristicas particulares),
caracterizacion de quienes las conforman parte de la pregunta sobre qué es lo que
presentan en comun las historias individuales que confluyen en las agrupaciones de musica

y danza indigena.

"¢.Coémo surge tu interés por aprender sobre la cultura de pueblos originarios? ;Tu
entrada a agrupaciones de musica y danza indigena se vincula con alguna busqueda
personal? ;Se produce algliin cambio en tu vida con la participacion en grupos
culturales vinculados a pueblos originarios?'" Estas son algunas de las preguntas que,
durante las entrevistas, buscaban abrir el didlogo hacia la especificidad de la "imaginacién
sociologica" de los entrevistados, es decir, hacia aquellas recapitulaciones lucidas que
permiten "... captar la historia y la biografia y la relacion entre ambas dentro de la
sociedad" (Mills, 2009: 25-26). Lo que se encuentra compartido en las historias
individuales es el proceso social de revalorizar intimamente los saberes y practicas de
pueblos originarios que, vividos en el espacio urbano, adquieren connotaciones identitarias
y contraculturales, engarzandose con experiencias previas de marginacion y ruptura de los
entrevistados, ya sea por razones politicas o derivadas de una discriminacion racial y de

clase que acaba por forzar distintos tipos de migracion.

Cuando estaba en la escuela nocturna andaba en toda una busqueda
contracultural y pensaba en los mapuche que ya estaban empezando algunas
recuperaciones de tierra en los noventa [1996-1997]... ahi conoci a un compadre
punk que un dia me cont6 que conocia al Grupo Tun (GB, Grupo Tun, 20 de
agosto 2018).

Cuando estaba en la Escuela de Danza Espiral [2010] me 1lam¢ la atencién el
legado de Patricio Bunster asociado a las raices de pueblos originarios,
especialmente sus trabajos relacionados con Victor Jara. Posteriormente,
empiezo a autoreconocerme como champurria [mapuche mestiza], con familia y
sentidos que tienen relaciéon con la cultura mapuche. Entonces, se une mi
busqueda de construccion de identidad, que es cuando comienzo a ir a talleres de
mapudungun [lengua del pueblo mapuche], a talleres de manualidades, a
juntarme con grupos mapuche con los cuales hay una conexiéon con amigas y
amigos(...) En la danza, todo nace con sentirme identificada con el purun.
Posteriormente, al entrar a la Fraternidad Ayllu también me estoy ligando con las
danzas andinas (JV, Ayllu, 28 de marzo 2018).

120 yer "Intra[comunitario]" de la ESCENA 3.2
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Lo que me cuestionaba era la identidad, no me sentia identificada con nada.
Estaba en busqueda de una identidad social, personal... en los afos 1990 habia
muchos grupos diferentes, como los punks, los hippies, los pitucos, los formales,
y no me sentia identificada con nada (RP, Grupo Tun, 18 de abril 2018).

Vengo de una familia de artesanos. Mi abuelo es quechua descendiente y
afrodescendiente del Peru, es de Lima, pero sus raices son de Ancash y de
Huancavelica. Para la época de la dictadura, mi abuelo sufrié persecucion por ser
migrante peruano y se fue a Arica donde yo naci. Mis siete tios y mi abuelo son
artesanos, pintores, escultores en varios materiales, orfebres, ceramistas,
talabarteros, son musicos, y todo esto tiene que ver con el arte de pueblo
originario. Sin embargo, solamente quedd el arte porque la practica cultural a
diario no la tenian, ni tampoco la conciencia de pertenecer a un pueblo originario
(CW, Ayllu, 03 de septiembre 2018).

(...) cuando yo empecé a tocar tarkas y empecé a tocar siku, sentia una cosa en el
corazon, una felicidad, algo tan bello que, no sé, tiene que ver con la musica,
tiene que ver con la cultura, pero también tiene que ver con algo que viene
contigo... por eso te digo que pienso que soy mapuche (GS, Grupo Tun, 22 de
agosto 2018).

(...) vinculo con mi exilio politico esta sensibilidad con lo andino. Nazco en Paris
[1977] y vivimos en unos blocks donde habia mucho exiliado mexicano,
boliviano, peruano... nos juntdbamos en pefas... piensa ti que en Latinoamérica
casi todos los paises estaban con dictaduras civico-militares [afios 1970-1980].
Por otro lado, esta la practica familiar de ir a ver a Quilapayun, Los Jaivas,
escuchar Victor Jara, Inti-Illimani, Violeta Parra, musica argentina y uruguaya.
Hubo una sonoridad de instrumentos andinos, como el charango y la quena, muy
presente desde mi primera infancia. Entonces, mi primera aproximaciéon al
mundo andino es a través de la cancion protesta, después voy a descubrir que es
bien mestiza, pero a esa edad una no sabe (FF, Quillahuaira, 01 de agosto 2018).

Mi interés es heredado de mis padres porque ellos son aymaras, son la primera
generacion de profesionales que bajaron de los pueblos precordilleranos de los
altos de Arica [Socoroma y Ticnamar] con fines de poder estudiar y desarrollarse
en la modernidad de la ciudad de Arica(...) siempre dije que después de terminar
[los estudios universitarios en Santiago] iba a participar en esos grupos culturales
originarios de Arica y, al final, me di cuenta que aqui en Santiago algo parecido
se estaba haciendo. Mi entrada al grupo tinku Alwe Kusi [2006-2007] y Santiago
Marka [2007-2008] me va acercando a una sociedad similar a la que estaba
acostumbrado (CH, Santiago Marka, 10 de agosto 2018).

(...) el tema de los pueblos originarios como que se aprendia a través de libros.
Pero, a través de la emergencia identitaria [década de 1990], los distintos
adherentes de los pueblos originarios empezaron a salir y empezamos a
encontrarnos con ellos en la ciudad misma. También hay que decir que el
conflicto del Estado con el pueblo mapuche se agudiz6 en los afios 1990-2000...
fue como una oleada de identidad que se armé en Santiago, que abrid la cultura
(MV, Tupac Katari-La Casita, 14 de agosto 2018).

(...) porque mis padres vienen de familias que estuvieron siempre en contextos
donde esos instrumentos [andinos] y esos grupos sonaron. Mi mama tuvo
hermanos que estudiaron en la Universidad Técnica, por ende, escuchod y vio a
Victor Jara, al Quilapayun, al Inti-Illimani. Compraban casetes de Illapu porque
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era la forma de mantener una conexiéon con toda una historia que tiene que ver
con la Unidad Popular. Cuando pasé 8° Basico pude ir a Cuzco (Pert), me llevo
una tia y pude conocer todo el norte de Chile hasta llegar a Machu-Picchu por
tierra. Esas experiencias familiares me llevaron a tener un interés por entender
un poquito mas... ;jpor qué tocan asi? jpor qué suenan asi? ;por qué la gente
habla otro idioma? (MAI, Tupac Katari, 03 de agosto 2018).

(...) me llamaban harto la atencion los instrumentos y los sonidos andinos... y
porque tenia un interés en lo propio, en lo que venia de nuestros territorios, los
sonidos propios de este territorio. Después, por mis estudios [pedagogia en
historia y ciencias sociales], empecé a distanciarme de la historia oficial de los
vencedores para construir y visibilizar un montén de historias que no se cuentan
de la resistencia indigena, de las masacres indigenas, de la explotacion indigena,
de la explotacion de los territorios, de la destruccion de los territorios durante el
proceso de conquista. Por el mismo estudio de la historia fui generando un
compromiso mas politico por reconstruir y ensefiar esta historia de los pueblos
originarios (GJ, Grupo Tun, 19 de junio 2018).

Yo soy del sur, soy una mestiza mapuche. Mi abuela todavia vive en Rifiinahue,
del lago Ranco hacia Futrono. Si bien siempre tuve una sensibilidad con el tema
indigena, creo que hay algo que marca un momento en que concentradamente
me puse a pensar en el tema, a aprender a bailar danza andina y a conocer la
cosmovision andina: cuando estaba en la carcel de alta seguridad y el Cristian
Waman nos fue a ensefiar danzas andinas y las profesoras del Grupo Tun iban a
hacernos yoga (DO, Quillahuaira, 18 de junio 2018).

(...) es parte también de la cultura de izquierda ir acercandose a alternativas...
creo que me fui acercando a las culturas originarias por esas busquedas y por ir
encontrando procesos de identidad de uno mismo. Me percibo como una persona
que no tiene un origen tan definido, pero que comparte una cierta condicion, en
este caso, el tener un origen de padres que migraron desde el campo, un origen
asi como rural. En mi linaje debe haber mestizaje o algo asi (MV, Tupac Katari-
La Casita, 14 de agosto 2018).

(...) mi papa naci6 por el lado de Viluco, Valdivia de Paine, entonces hay una
cierta relacion con la tierra muy temprana que consistia en ir en el verano y
quedarse alla en ese lugar con mi tia que tenia vacas, que le sacaba leche a la
vaca, que tenia campo, que plantaba papa, que plantaba maiz y sandia, en
grandes cantidades... a mi me atraia eso de acompanarla y sacarle leche a la vaca,
ir a veces de noche a poner el agua arriba, entonces la relacion con la tierra me
interes6 (CM, Grupo Tun, 23 de agosto 2018).

Frente a tal variedad de historias individuales, resulta dificil hacer generalizaciones. Sin

embargo, se puede observar que las agrupaciones artisticas retinen individualidades que

van profundizando sus cuestionamientos a las forzadas formas de vida urbana. La

aproximacion a saberes y practicas marginalizadas parece reorientar las distintas historias

de opresion politica (durante la dictadura chilena y sus derivas democraticas de baja

intensidad), discriminacién, marginacion y ruptura (de los entrevistados), hacia la

busqueda de un vivir comunitario que tienda hacia el ejercicio de la autonomia. Tratdndose

de residentes de la capital del pais, las tentativas de vivir con mayores niveles de
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autonomia conducen a una desinstitucionalizaciéon que siempre es parcial.'”' La tentativa
de abandonar las instituciones estado-nacionales (publicas y privadas) no es un objetivo
colectivo, sino un resultado que se puede apreciar en las historias de cada una de las
individualidades que componen las agrupaciones artisticas (realizandose de distintas
maneras y con distintos grados de profundidad). Ya sea manteniendo luchas dentro de las
instituciones (para incorporar otros conocimientos y cogniciones) o intentando distanciarse
lo mas posible de ellas, la aproximacion a las cosmovisiones originarias se muestra

concomitante a lo que suele denominarse como procesos de descolonizacidn, porque:

(...) todo este conocimiento que uno va adquiriendo de los pueblos originarios te
va fortaleciendo en el sentido de que uno se va sintiendo capacitado para tener
una vida con mas autonomia del sistema de vida que te ofrece el neoliberalismo
norteamericano-catolico-apostélico-romano, entonces, podemos ir alejandonos
de una forma de vida y acercdndonos a otra con mas autonomia, con mas salud,
aunque igual nos enfermamos porque no hemos descubierto la formula de la vida
eterna [risas]. Nos enfermamos y todo, pero en general tratamos de buscar
soluciones a partir de lo que nos ofrece la tierra, las hierbas, las plantas y otro
tipo de cuidados (ML, Grupo Tun, 14 de marzo 2018).

3.1.2_Historias rupturas: determinaciones culturales

CA (EO1) destaca la importancia del concepto de descolonizacion porque anima el trabajo
cultural de quienes integran las agrupaciones artisticas estudiadas. Para darse cuenta de lo
que realmente existe en los pueblos originarios, hay que "... sacarse esas determinaciones
culturales... que son dificiles porque uno sigue viviendo en este mundo". El trabajo de
descolonizacidn se hace "... en forma personal y en forma grupal, al mismo tiempo, porque
no hay cambios culturales que sean personales... estamos compartiendo un camino que es
super dificil, que es el camino de la descolonizacion y vamos un poco de la mano en ese
camino". Descolonizarse es definido por los entrevistados como sacarse la piel, desollarse,
lo cual se consigue por medio de un proceso de transformacion espiritual que puede llegar

a ser terrible.

En las entrevistas suelen recordarse momentos significativos de ruptura en cada trayectoria

121 Algunos entrevistados intentan liberar su pensamiento de formateos y automatismos, no usar tarjetas de

crédito, no depender de las instituciones estatales de salud y - como afirman las profesoras de chi kung - vivir
de un trabajo sin relaciones de subordinacion y dependencia: "... en el lugar que estamos mas alejados es en
lo laboral... yo hace 40 afios que no tengo un jefe para el cual trabaje, sino que mi trabajo lo puedo hacer yo
misma y no depender de un contrato ni de nada, ni de un sueldo, ni de nada de eso. Hacemos sistema de
reciprocidad" (ML, Grupo Tun, 14 de marzo 2018).
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individual, es decir, aquellos puntos de inflexién en los que se decide hacer un cambio
radical en la propia vida. En el contexto del mundo laboral urbano, NG (E10) considera
que descolonizarse implica ser consciente de que estamos en un sistema esclavista, para
luego romper con las estructuras que impiden desarrollarnos y tener mas cosas que
entregar a los demds, conectandonos a partir del reconocimiento de nuestros ciclos
naturales. Esta perspectiva la ha llevado - recientemente - a abandonar su demandante
trabajo de tecnologa en alimentos para poder administrar mejor su tiempo con la
conduccion de un taxi, sus estudios en Pedagogia de la Musica y su participacion en el

Grupo Tun.

Como ya se ha sefialado en "La siembra ideologica del Consejo de Todas las Tierras
(1990-1997)" de la ESCENA 2.3, fue en torno a la conmemoracion de los 500 afios que el
Consejo de Todas las Tierras planted la importancia de recuperar la organizacion ancestral
originaria. A partir de los encuentros que se dieron en Santiago, el tema de la
descolonizacidon del pueblo-nacion mapuche se hizo mas patente en la ciudad y fortalecid
la propia percepcion de pueblo de aquellos santiaguinos que respondieron al llamado de
Nueva Relacion. ML (E02) aprendido junto al maestro aymara Pedro Humire que
descolonizarse es "... sacarse el imperialismo de encima... no el imperialismo que viene de
afuera, sino el que llevamos ya adentro... sacarse el fascismo, acercarse a la tierra,
agradecer todos los dias, luchar por la tierra". Para JV (E06), descolonizarse es enfrentar
las formas de control modernas para desligarse de lo que nos hacen creer que somos, para
comenzar una transformacion interna, para ser libres en el reconocimiento de la herencia
de los abuelos y las abuelas... de danzas, de musica y de nuestra cosmovision, entendidas
como conocimiento. Para AA (E09), la descolonizaciéon implica una deconstruccion de
nuestras formaciones para no avergonzarse de ser mapuche, de ser aymara o de tener
rasgos indigenas. También se trata de ir construyendo comunidad, como lo hacian los

antiguos, para contrarrestar el individualismo que impera en las sociedades modernas.

3.1.3_Historias debidas: saberes y practicas de pueblos originarios

Las experiencias de aproximacion a saberes y practicas de pueblos originarios, tienden a

avivar (en los entrevistados) el proposito de transformar ciertos aspectos esenciales de sus
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formas individuales y colectivas de vida (descolonizacidon), integrando contenidos

culturales originarios que perciben como preferibles por ser mas reales y naturales.

Toda esa experiencia de vida a mi me hizo desear o tener como proposito en mi
vida cambiar mi forma de vivir... no porque si nomas, sino porque uno ve lo
buena, lo real que son esas formas de vida. Entonces, como no puede uno hacer
esos cambios por si solo, andar dando vueltas por el mundo sélo tratando de
cambiar algo en uno, yo tuve consciencia de que tenia que encontrar un pueblo...
un pequefio pueblo (CA, Grupo Tun, 09 de marzo 2018).

Las transformaciones activadas por los procesos de descolonizacién se presentan de

manera diferenciada en cada individuo, engarzandose con las diferentes historias de vida.

Dentro de las agrupaciones artisticas estudiadas, esta deriva de transformacion de las

propias formas de vivir se presenta en quienes:

a)

b)

realizaron investigacién-accion académica prolongada en comunidades indigenas:
CA (EO1 y E28), FF (E18), DO (E14), RC (E15);

actualizaron su pertenencia familiar a pueblos originarios: RC (E15), CH (E20),
FAC (E17 y E25), CW (E26), DY (E27);

reencontraron en su historia familiar un vinculo con pueblos originarios: CW
(E26), JV (E06), DO (E14);,

establecieron nuevos lazos familiares indigenas: GC (E12) con la familia mapuche
de su madrastra;

establecieron un compromiso politico con movimientos indigenas: todos los
entrevistados;

reevaltian su historia desde una perspectiva de pueblo originario apegada a ciclos
naturales: todo el Grupo Tun siguiendo calendarios, compaiiia de teatro De Dudosa
Procedencia, Centro y Periférico Cultural La Casita y Centro Cultural Las

Araucarias (CCLA).
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ESCENA 3.2 COMUNIDADES

Narrador: no les vendo més trama para poder entrar - sin mayores preambulos - al analisis
de las comunidades de los individuos, es decir, de las cinco agrupaciones artisticas (Grupo
Tun, Fraternidad Ayllu, Colectivo Quillahuaira, Comunidad Santiago Marka y Taller
Tupac Katari) y sus redes con organizaciones culturales populares; asi como al analisis de

su vinculacion con aquellas comunidades mas alargadas que el pasacalle retine.

3.2.1_Intra[comunitario]

3.2.1.1_Grupo Tun

El trabajo cultural del Grupo Tun se fundamenta en una percepcion comunitaria del
cuidado de la vida, concomitante con una densa trama de saberes y practicas corporales.
Desde su conocimiento de la fisiologia y el movimiento del cuerpo humano, Jaime
Quintanilla (director del grupo)'** ha sido un creativo maestro e impulsor del estudio y
ejercicio colectivo de técnicas de danza, tanto académicas como de pueblos originarios, asi
como de la Medicina Tradicional China. En cuanto formas artistico-comunitarias de
conocimiento, las danzas y musicas indigenas (mapuche y andinas) cultivadas por el Grupo

Tun, son puestas en didlogo con una préctica cotidiana de "chi kung"'*

que, integrando
ejercicios de yoga, ha ido favoreciendo la reunion de saberes y practicas (sobre vitalidad y
movimiento) desarrollados por distintos pueblos originarios (de América, China, la India,

Africa y afro descendientes).

Dentro de este entramado de contenidos culturales, la danza se imbrica con la palabra de
manera fundacional, tal como puede aprenderse de los pueblos mapuche y andinos. Al

construir el texto de la danza, el Grupo Tun busca tejer a partir del movimiento de los

122 Bailarin y coredgrafo formado en la Escuela del Ballet Nacional Chileno (BANCH) de la Universidad de

Chile. Debido al programa de intercambio entre los ballets de Rusia y Chile, durante el afio 1969 estudia
junto al maestro ruso Eugene Valukin (primer bailarin del Teatro Bolshoi). Cabe destacar que la formacion
del director del Grupo Tun no se limita a la danza académica, ampliandose con un estudio profundo
(autodidacta y comunitario) del movimiento, el cual busca combinar lo artistico y lo terapéutico (aprendiendo
del chi kung, el yoga y las danzas originarias).

' De acuerdo a Yang (1997: 7), una correcta definiciéon de chi kung debe considerarlo como cualquier tipo
de practica o estudio de la energia (chi) que involucre mucho tiempo y mucho esfuerzo. En el chi kung, los
ejercicios de movimiento buscan sedar o tonificar ciertos 6rganos internos para cultivar nuestra energia en
armonia con las condiciones de cada estacion del afio (verano, otofio, primavera o invierno).
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cuerpos, tanto como a partir del movimiento de las palabras. Al igual como la ch’alla
andina sigue un movimiento circular unificando a todos en la ofrenda,'** los integrantes del
Grupo Tun han intentado poner en practica el movimiento de la conversacion en circulo,
escuchandose todos y hablando cada uno, sin interrumpirse, para "... pensar quién Somos y
qué queremos ser, de donde venimos y para donde vamos... por eso, cudndo le preguntaban
a Jaime [Quintanilla] <;qué danza haces tu?> ¢l decia que hacia la danza de sentarse y
conversar".'” De manera similar, la gran capacidad de hablar y escuchar del pueblo
mapuche también se despliega circularmente en contextos ceremoniales, en torno a un

. . : .12
centro que unifica la tierra con todas sus formas de existencia.'*

g‘ié

‘,(

Grupo Tun - 20° Carnaval Noche de San Juan-Wiiiol Tripantu-Inti Raymi, 23 de junio 2018
Alrededor del centro ceremonial [yangue], la palabra circula como una ofrenda mas...

junto al blanco muday [suave bebida alcohodlica a partir de la fermentacion de cereales], las frutas y el pan
Fotos: Alejandro Salazar [archivo de tesis]

124 En cuanto libacion, la ch’alla es un ... gesto con el que se asperja de liquido la tierra y/o la estatua del

santo" (Martinez, 2002: 415), mientras la chicha (u otro tipo de alcohol para la ofrenda) pasa de mano en
mano, reafirmando la integracion de cada uno con la Pachamama [madre tierra] y el ay//u [comunidad].

15 ML, Grupo Tun, 29 de marzo 2018.

126 Dicho centro puede ser tanto el rewe [altar] de la o el machi, como un yangue "... formado por cafias de
colihue, adornado y acompaiiado por hojas de canelo" (NG, Grupo Tun, 29 de agosto 2018) que, reuniendo la
ofrenda comunitaria, representa nuestra conexion con la tierra.
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Desde la década de 1980 hasta la fecha, la casa comunitaria de las y los profesores de chi
kung ha funcionado como un centro cultural abierto que, ademas de mantener horarios de
ejercicio para quienes asisten a clases de chi kung, retine cada sabado a los integrantes del
Grupo Tun para ensayar danzas (purun mapuche) y musicas (sikus y tarkas de las culturas
andinas aymara y quechua),'”’” asi como también convoca al estudio semanal de saberes
calendaricos mayas (cholq'ij y chol'ab") y chinos (I Ching y zi wu liu zhu) en sus posibles
relaciones con la Medicina Tradicional China. Fundamentdndose en contenidos culturales

de pueblos originarios de todo el mundo,'?®

el Grupo Tun "... ha querido interiorizarse en
una cultura alejada del neoliberalismo codicioso, para compartir y seguir construyendo
desde conocimientos originarios, tan antiguos como contemporaneos”.'”’ Cuando los
integrantes del Grupo Tun se refieren a la construccion de una cultura de liberacion, lo
hacen a partir del reconocimiento de que los pueblos originarios siguen existiendo y

ensefando a existir con raices antiguas.

Cabe senalar que este conjunto aparentemente eclético de contenidos culturales se unifica
en una practica artistica desde la cual se concibe "lo originario" en sentido lato, ya que en
la bisqueda comunitaria del camino para cuidar la vida,"** se van unificando tanto los
diversos integrantes del Grupo Tun, como los saberes y practicas de pueblos originarios

que cultivan:

A través de la danza aprendimos de la salud, de un mejor vivir, del desarrollo de
vivir en comunidad, de tantas cosas. Siento que el amor por la vida es como el
punto de unién, el punto que nos une a todos, que a lo mejor venimos de
distintos caminos [de vocacion artistica]... pero hay un amor por la vida y hay un
trabajo politico por mejorar la vida de las personas... por un buen vivir, que es
una idea primordial en los pueblos originarios (GS, Grupo Tun, 22 de agosto
2018).

127 Aunque también se ensayan danzas de ninguna parte, como la danza que el Grupo Tun construye en
dialogo con el texto de "Canto por el Agua", creacion coral de la cantautora NG (E10 y E25) que denuncia el
neoextractivismo de las hidroeléctricas.

128 Pese a que los contenidos culturales asi reunidos no presenten correspondencias en cuanto a su origen
territorial, todos ellos convergen en su orientacion hacia un cuidado de la vida de perspectiva comunitaria.
Independientemente del territorio de origen de cada pueblo, lo anterior puede ser entendido como un aspecto
que comparten muchas tradiciones antiguas que aun continian con vida.

129 RP, Grupo Tun, 14 de marzo 2018.

% De acuerdo a ML (E02), cuando "... entendemos el yoga en cuanto conocimiento del cuidado de la vida y
notamos que el conocimiento ancestral de la gente estd orientado a cuidar la vida", podemos reconocer que
los pueblos originarios amerindios tienen su propio yoga, conformado parcialmente por sus danzas y musicas
(ampliandose con otros aspectos de las culturas originarias, tales como sus cddigos éticos de
comportamiento).
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Dado que la mayoria de sus integrantes no tuvo una formacion familiar ligada a
comunidades indigenas, el Grupo Tun comienza su aproximacién a los contenidos
culturales de pueblos originarios desde el aprendizaje de sus danzas y musicas, contando
con la orientacidon decisiva de maestras y maestros que han compartido sus saberes y
practicas por medio de clases, talleres y prolongadas relaciones de amistad. Quinturay

Raipan (kimche mapuche),'’

Pedro Humire (poeta y musico aymara), Carmen Saye
(artesana y danzante aymara-kallawaya) y su hijo Javier (quien trajo los primeros sikus al
grupo) y, mas recientemente, Omar Ponce (musico y musicélogo peruano) son
mencionados por CM (E24) como aquellos mayores que les han ensefado sobre las

.. . 132
culturas de pueblos originarios."

. . 1
A partir del nexo con las y los maestros - concebidos como "la cultura en persona"'*® -

se
despierta en los integrantes del Grupo Tun una identificacion con las culturas originarias
que los lleva a que, ademas de solidarizar con sus luchas politicas, se planteen un proceso
de descolonizacion propia, en el cual las experiencias corporales y artisticas comunitarias
ocupan un lugar preponderante. Los entrevistados del Grupo Tun consideran que la
descolonizacidon consiste tanto en desproveerse de las determinaciones de la cultura
occidentalizada de origen (entendiendo que la cultura estado-nacional chilena estd asociada

. . . . 134
a un complejo "judeo-cristiano-greco-romano-norteamericano"), 3

como en aprehender
otros contenidos culturales asociados a saberes y practicas de pueblos originarios. Dicho de
otra manera, para descolonizarse hay que intentar despojarse de las automatizaciones del
propio formateo o condicionamiento cultural, lo cual puede resultar complejo y hasta

doloroso, ya que:

(...) sacarse una cultura, realmente es despellejarse, porque todo lo que uno es, es
su cultura; todo lo que uno es, es su educacion; todo lo que uno es, son sus

131
132

Kimche es una palabra en mapudungun que significa persona sabia.

Cabe mencionar que, en su aproximacion a las culturas originarias, el Grupo Tun va desbordando el
ambito inicial de sus practicas artisticas, entramandose con participaciones en protestas y ceremonias
mapuche; viajes y convivencia en comunidades indigenas. Su inmersion cultural se profundiza con la
observacion, reflexion e incorporacion de formas culturales originarias que les resulten significativas (tales
como saludar y referirse a cada persona por su nombre propio memorizado, aunque los grupos con los que se
trate sean numerosos).

133 Con la expresion "la cultura en persona", CA (E28) enfatiza que aprender respetuosamente con los
mayores es la forma tradicional de ensefianza-aprendizaje de los pueblos originarios.

3 RP (E11) aclara que descolonizarse no trata de una eliminacion totalizante de contenidos culturales de la
cultura "judeo-cristiana-greco-romana-norteamericana”, sino de la eliminaciéon selectiva de sus malas
costumbres; mientras ML (E02) sefiala que la descolonizacion implica aspectos profundos que van desde "....
descolonizar el colon (limpiar el colon), comiendo el alimento de la tierra y sacandose el alimento
industrializado" hasta - tal como afirmaba el maestro Pedro Humire - "... sacarse el imperialismo de encima".
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costumbres; todo lo que uno es, es lo que sabe; y hasta el conocimiento hay que
replantearselo... todo (CA, Grupo Tun, 09 de diciembre 2018)

Formalmente, el Grupo Tun se constituye como agrupacion artistico-cultural el 11 de mayo
de 1983, fecha en que comienzan las jornadas nacionales de protesta contra la dictadura

(1983-1987).1%°

(...) [en dictadura] salimos a la calle con la musica, con la danza de los pueblos
originarios, con la energia, con la conviccion de que estdbamos en nuestro
derecho de soplar un instrumento o hacer una danza, y que eso no era terrorismo
ni ninguna expresion violenta. Eso fortaleci6 mucho el recuperar la calle
invitando a la gente a salir a la protesta contra la dictadura, fortalecio harto las
movilizaciones sociales (ML, Grupo Tun, 14 de marzo 2018).

El Grupo Tun puede ser considerado como una de las primeras comparsas de musica y

n

danza andina en salir a las calles de Santiago, reconstruyendo "... una danza que tenia
raices en la cultura kallawaya [provincia de Bautista Saavedra - Bolivia] porque la maestra
[Carmen Saye] de nuestro maestro [Jaime Quintanilla] pertenecia a esa cultura [aymara],
venia con esa cultura y compartieron esa ensefianza"."’® Aunque la musica era aymara,

también se hacian ritmos con flautas que ML (E02) describe como "musica de ninguna

parte... musica que la construiamos bailando y tocando al mismo tiempo" [Video

3_https://youtu.be/oLbhmsXTb-A].

"Rompimos un poco el esquema de los
represores ~ porque  no  esperaban
encontrarse con algo bello, porque en ese
momento la danza era muy bella, lo que
haciamos, era muy agil, habian giros en
el aire, saltos y la musica era bonita,
entonces era algo bien magico de ver,
algo bello en medio de tanta muerte y
tanta represion, de tanto miedo y tanto
odio.... en medio de una dictadura que
tenia ocupada las calles, sobretodo en
esos dias que se llamaba a protestar. Fue

. , . : 1
bien magico lo que se produjo"."’

Grupo Tun - pasacalle lanzamiento de libro del poeta mapuche Elicura Chihuailaf en Rancagua, 1992
Fotograma: "MuluMapu tierra humeda", documental dirigido por Irene Shuster y José Luis Vergara
<https://cinechile.cl/pelicula/mulumapu-tierra-humeda/>

133 Ver "La revuelta de los pobladores (1983-87)" de la ESCENA 2.2
'3 ML, Grupo Tun, 14 de marzo 2018.
"ML, Grupo Tun, 14 de marzo 2018.
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Como la lucha contra la dictadura se concentraba en las poblaciones (en forma de protesta,
acto cultural u homenaje a los caidos), el Grupo Tun fue "... generando lazos con la gente
de centros culturales de las poblaciones y con seioras que hacian ollas comunes y nos
invitaban para que hiciéramos musica, bailaramos y comiéramos con ellos, compartiendo
la palabra"."*® Su presencia en pasacalles y espacios poblacionales se explica por la
naturaleza callejera de su trabajo artistico-cultural,’*’ tanto como por las redes de amistad
que se articulaban en torno a la lucha contra la dictadura. De esta manera, la tarea de
contribuir al fortalecimiento de las organizaciones populares fue asumiéndose desde la
logica de la reciprocidad, sin perder de vista el conocimiento que los pobladores portan,
aprendiendo con ellos sobre organizacidn, alimentacion, herbolaria, politica y sobre su
historia de represion y resistencia; "... y si podiamos generar un nexo para monitorear un

., . . . . . ., 141
taller en la poblacion o si alguien estaba interesado en ir a la casa a estudiar, también".'*°

Dado que el retorno a la democracia formal no involucr6 una transformacion profunda de
la institucionalidad dictatorial y el orden econémico, durante la década de 1990 el Grupo
Tun comparte el desencanto (previsto) de quienes se habian comprometido politicamente
en la lucha contra la dictadura desde el movimiento popular, sin encontrarse representados
por el movimiento mesocratico que negocid la transicion y acabd por neutralizar la
movilizacion social."*' De acuerdo a ML (E02), se trata de una democracia entre comillas

n

porque "... no hay ninguna participacion democratica que tengamos los ciudadanos...
porque si le llaman participacion a votar, eso es una participacion minima y que no sirve de

nada. Habria que reconstruir todo un sistema real democratico participativo".

Su nocidon de descolonizacion fue profundizandose en torno a la conmemoracion de los
500 afios de la invasion europea (1992), ya que la casa comunitaria del Grupo Tun fue un
espacio abierto para varios encuentros con el Consejo de Todas las Tierras [Aukin
Wallmapu Ngulam]. Dicha organizacion ancestral del pueblo mapuche hizo circular
palabras como autonomia, autodeterminacion y recuperacion; al tiempo que proponian una

descolonizacién que comenzara por "... recuperar la organizacidon ancestral originaria, o

'8 ML, Grupo Tun, 29 de marzo 2018.

9 ML (E02) cuenta que los pobladores se daban cuenta que "... lo que provocibamos en las movilizaciones
era bueno, le daba newen [energia] a la actividad, le daba fuerza. Entonces, querian replicar eso en la
poblacion y empezaron muchas invitaciones a distintas poblaciones".

O ML, Grupo Tun, 29 de marzo 2018.

"I Ver "La revuelta de los pobladores (1983-87)" de la ESCENA 2.2
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sea, ya no iba a haber una organizacion mapuche con un presidente, una secretaria, jno!
recuperar las autoridades originarias: los lonkos [jefes], las machis [autoridades de la salud

fisica y espiritual], los weipife [oradores-historiadores], los werkenes [mensaj eros]".'*?

Aunque el Estado chileno historicamente ha mantenido una relacion de dominacion,
negacion y usurpacion territorial con el pueblo mapuche, el CTT invitd a establecer una
Nueva Relacion que reconociese su existencia como pueblo-naciéon.'” Durante los
encuentros realizados en Santiago, se dio a conocer la bandera mapuche como simbolo de
una Nueva Relacion que so6lo ha sido asumida por algunos sectores del pueblo chileno. ML

(E02) recuerda que la bandera, que no era ningun fetiche nacionalista,'** result6

significativa para el Grupo Tun porque:

"Nos entregaron la bandera. Entonces,
adquirimos la responsabilidad de tratar de
hacer realidad esa Nueva Relacion. Hay
una parte de nuestro trabajo que ha sido
luchar por los derechos del pueblo
mapuche, darlos a conocer y dar a conocer
cuando hay gente que esta encarcelada 6 Grupo Tun -
cuando han habido asesinatos. Hemos 20° Carnaval
~ adquirido ese compromiso de mostrar, con Noche de
N nuestro trabajo, la realidad de lo que San Juan-
sucede con el pueblo mapuche” e~
= ? z Wiiiol
o e Tripantu-
4 Inti Raymi,

23 de junio
2018
Foto:
Alejandro
Salazar
[archivo tesis]

En el ambito artistico-cultural y de manera simultanea al aprendizaje de contenidos
culturales andinos, la maestra Quinturay Raipan sostuvo un taller mapuche junto al Grupo

Tun durante las décadas de 1980 y 1990. Desde la conviccion de que su mision era dar a

"2 ML, Grupo Tun, 14 de marzo 2018.

'3 Para el Grupo Tun, la propuesta de Nueva Relacion con el pueblo mapuche ha implicado replantearse la
relacion que cada uno de sus integrantes tiene consigo mismo y con la sociedad chilena, para transmitir, por
medio de la palabra, un cuestionamiento a la organizacién mercantil de un sistema social que obliga a pagar
por todos los derechos sociales (vivienda, educacion, salud), mientras nos expolia de elementos tan vitales
como el agua (por medio de su sobreexplotacion, mercantilizacion y privatizacion).

14 Seglin ML (E02), los colores de la bandera fueron elegidos entre varias comunidades mapuche "... para
decirle al mundo <estamos vivos y queremos seguir existiendo como pueblo-naciéon>". Se trata de un
posicionamiento politico que, en medio del descontento y desideologizacion de la década de 1990, "...
también nos afirma a nosotros como pueblo [chileno] porque podemos seguir esa identidad de ser pueblo y
buscar autonomia, porque la colonizacion es de todos los dias".
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conocer la cultura mapuche en su totalidad, para que la gente respetara y quisiera al pueblo
mapuche, Quinturay no so6lo ensefiaba musicas y danzas ceremoniales [Video

4 https://youtu.be/xm2z7K7Vd68], sino que:

(...) nos ensefié todo, nos ensefid a vestirnos, a cocinar, a hablar, a cantar, a
bailar, a luchar... nos ensefid a hacer propia la cultura, a quererla y respetarla, a
practicarla a diario. Esto de vestirse y desvestirse con nuestro takun [vestuario
mapuche], ponérselo, sacarselo, volver a ponernos pantalones, volver a la ropa
de ciudad: es toda una reflexion, un aprendizaje, un conocimiento que significa
con qué ropa uno hace las cosas... asi como la metafora <;con qué ropa?>
[expresion popular que levanta la pregunta por la autoridad o legitimidad desde
la cudl se hace lo que se hace]... es una buena metafora porque cuando nosotros
salimos a la calle a hacer una accion, nos preguntamos con qué ropa... y €s mas
que preguntarnos con qué nos vamos a vestir, es preguntarnos con qué
fundamento (ML, Grupo Tun, 14 de marzo 2018).

Grupo Tun - pasacalle conmemorativo de toma de terreno (24 de agosto 1970)
48° Aniversario de la poblacién El Cortijo 3 (Conchali, sector norte de Santiago), 1 de septiembre 2018
Fotos: ML [archivo de tesis]
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3.2.1.2 Fraternidad Ayllu

La "Comunidad Quechua Mapuche Cultural y Deportiva Fraternidad Ayllu" es una
agrupacion artistico-cultural que se propone el estudio de la cosmovision de los pueblos
originarios por medio de las artes escénicas teatrales y dancisticas. Tanto sus montajes
escénicos'” como sus participaciones en diversos pasacalles festivos (mayormente
asociados a la religiosidad andina), se nutren de una larga trayectoria y experiencia en el

estudio de las tradiciones danzantes andinas y mapuche.

Aunque es so6lo a partir del afio 1999 que la Fraternidad Ayllu forma parte de la
Universidad Catolica Raul Silva Henriquez (donde estudia gran parte de sus integrantes),
sus origenes se remontan al momento en que, entre 1992 y 1993, "... surgen los talleres de
cosmovision, musica y danza andina [taller WaraWara] realizados por Roberto Carrera y
Francisca Huentén en Lira 5 que después se trasladaron a Nataniel [Cox] 185-B, donde
funcionaba la Coordinadora Nacional Indianista (CONACIN)" (Carrera en Ojeda, 2019:
83).'*® Junto a los participantes de los talleres de danza y cosmovision andina se conforma
Ayllu Puniri (1993), primera agrupacion de danza andina creada dentro del CONACIN.'"’
En sus inicios, la agrupacion fue dirigida por Roberto Carrera (E15), quien, aplicando lo

aprendido en el teatro callejero ariquefio, promovia que Ayllu Puniri saliera a bailar a la

. <y - 14
calle sin abandonar la formacion de escenario.'*®

(...) los primeros pasacalles fueron en octubre [1993], pero no teniamos ni
siquiera trajes... haciamos caporales con los trajes que teniamos nomas, muy
urbano, muy pobre. De a poco empezamos a asistir a algunas manifestaciones
como el 1 de mayo, 12 de octubre, fuimos a la marcha del 11 de septiembre,
fuimos a algunos encuentros culturales a nivel poblacional en La Pincoya y
Penalolén, fuimos a un aniversario de la poblacion La Pincoya (RC, Ayllu, 18 de
junio 2018).

145 Sus obras de danza teatro incluyen "Carnavales" (2002); "Suefios de un guerrero” (2003); "Tawantinsuyu
Tusuy Laika" (2006); "Pachacuty: el despertar de la madre tierra" (2010); "Wiracocha: el mensaje de las
estrellas" (2012); "INCHE" (2015); "Libertad de afro-migrante esclavo" (2017) y "Abuela medicina" (2019).

146 Conformado en Santiago hacia el afio 1990, el CONACIN es una coordinadora de organizaciones
multiétnicas, tanto indigenas como artistico-culturales, impulsada principalmente por artistas andinos
originarios del Norte Grande de Chile que pretendian articularse en torno a una propuesta indianista.

7' CW (E26) indica que los indigenas urbanos que llegaban al CONCACIN para aprender danza andina
[taller WaraWara y Ayllu Puniri], eran mayoritariamente mapuche, tales como la lamngen [hermana]
Eidelisa Lefio, los hermanos Aillapan (Akun y Miguel) y sus primas (Ménica y Alicia). Por su parte, FF
(E18) recuerda que "... en esa época muchos lamngen [hermanos] hacian danzas andinas, o sea, el mundo
mapuche y el andino estaban stper vinculados".

'8 RC (E15) cuenta que "... los profesores de Arica tenian esa concepcion <si eres capaz de hacerlo en la
calle, eres capaz de hacerlo en un teatro... tiene que tener las dos visiones>".
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. . 14 ..
En torno a sus presentaciones en los tambos andinos,'*’ Ayllu Puniri va estrechando lazos

con musicos que se disponen a acompaiarlos en algunos pasacalles.

(...) formamos un grupo musical llamado Huairasqui para empezar a hacer los
pasacalles con musica, con bombo y vientos como quenas [flautas andinas] y
zampofas [sikus]. A veces, algunos como los Manka Saya se acoplaban con
nosotros, y conocimos en el camino al Grupo Tun que llevaba mucho mas
tiempo (RC, Ayllu, 18 de junio 2018).

Tras la salida de RC del CONACIN (1996), la agrupacion continia como Ayllu (a secas)
bajo la direccion de Cristian Waman (E26), quien, ademas de ser uno de los integrantes
fundadores de Ayllu Puniri, ya se encontraba impulsando un giro religioso: para bailarle a
los cerros [entendidos como huacas o lugares sagrados de culto a los antepasados], tal
como lo habia visto hacer en Bolivia.””® Sin embargo, los ensayos debieron desplazarse
hacia el espacio publico del Paseo Bulnes (centro de Santiago) porque CW fue apartado
del CONACIN. Debido a las dificiles condiciones y la alta exigencia (de llevar una vida
mas religiosa e integral), en poco tiempo el Ayllu pasa de tener 20 integrantes a tan solo
uno. Pese a todo, CW se mantiene en el Paseo Bulnes como solista (danza de las tijeras),
hasta que es invitado a hacer talleres de danza andina en la Carcel de Alta Seguridad
(durante el afio 1997). Como confirma DO (E14) en el siguiente testimonio, dicho taller ha
resultado especialmente significativo para aquellas presas politicas de la democracia que,

una vez liberadas, siguieron bailando en agrupaciones tales como Quillahuaira.

(...) hay algo que marca un momento en que concentradamente me puse a pensar
en el tema indigena, a aprender a bailar danza andina y a conocer la cosmovision
andina: cuando estaba en la Carcel de Alta Seguridad y el Cristian Waman nos
fue a ensefiar danzas andinas; y las profesoras del Grupo Tun iban a hacernos
yoga (DO, Quillahuaira, 18 de junio 2018).

Durante el desarrollo del taller en la Carcel de Alta Seguridad, las presas politicas pusieron
en contacto a CW con la Escuela Bésica Casa Azul, ya que necesitaba profesores. Se
trataba de una escuela muy compleja de la poblacion Yungay, ubicada en la comuna de La

Granja (sector sur), a la cual asistian hijos de narcotraficantes.

149 Los tambos andinos (realizados al interior del CONACIN) son presentaciones artisticas en vivo que,
aunque semejantes a las peflas de conjunto folclorico, se caracterizan por el caracter festivo de las
manifestaciones culturales andinas propias de la comunidad ariquefa (y de otros lugares del Norte Grande)
radicada en Santiago.

130 CW (E26) cuenta que, en torno a los afios 1995 y 1996, realiza dos viajes a Bolivia que lo llevaron a
convencerse que, "... con lo que habia visto alla, teniamos que bailar a las Auacas, teniamos que cambiar el
concepto de la danza que haciamos. Teniamos que hacer una danza mas religiosa, mi idea no era hacer un
agrupacion folcldrica".
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(...) ya habian echado a varios profesores que no aguantaban a los nifios, y yo en
mi fin de guerrero me quedé y formamos un trabajo muy grande y ahi
refundamos el grupo y le pusimos Fraternidad Ayllu, porque nos pusimos a
danzar en festividades religiosas (CW, Ayllu, 03 de septiembre 2018).

Es a partir del trabajo poblacional en Casa Azul que la agrupacion se refunda como
Fraternidad Ayllu, para incorporarse con dicho nombre a la Asociacion Metropolitana de
Bailes Religiosos (AMBAR) en el mismo afio 1997. La Fraternidad Ayllu se vincula
posteriormente a la Universidad Catolica Raul Silva Henriquez (UCSH), cuando CW

(E26) entra como estudiante a la carrera de Educacion Fisica en el afio 1999.

Desde el primer afio que entré [1999], llevé el ensayo de la Fraternidad Ayllu
hacia la universidad. Entonces, trabajaba en la escuela Casa Azul, estudiaba
Educacion Fisica y tenia los ensayos del Ayllu en la noche. Ahi se integraron
estudiantes de la UCSH, ahi estd la primera generacion de estudiantes
universitarios (CW, Ayllu, 03 de septiembre 2018).

Cabe destacar que la incorporacion a AMBAR implicaba hacerse parte del calendario
festivo catdlico dentro y fuera de Santiago (lo cual incluia su participacion en la Fiesta de
la Promesa de Maipu; Fiesta de la Virgen de Andacollo; Fiesta de San Pedro y San Pablo
en Valparaiso; Fiesta de la Virgen de Guadalupe de Ayquina y Fiesta de la Candelaria en
Copiapd). Aunque siempre fueron apoyados por el padre Ronaldo, cura de la poblacién
Yungay, CW (E26) recuerda que su relacion con las autoridades eclesisticas tendia a ser
conflictiva, porque la Fraternidad Ayllu mantenia un enfoque mas ligado a la cosmovisioén

de los pueblos originarios:

(...) primero empezamos con caporales en AMBAR, pero nos prohibieron la
danza de sambo caporal porque la falda de las nifias era muy corta. Yo siempre
estaba en un tira y afloja con los curas. En ese tiempo nadie bailaba sambo
caporal. Entonces, mi version era que, de alguna forma, la Iglesia habia estado
usurpando nuestras danzas. En realidad las fiestas eran nuestras, no eran de la
Iglesia (CW, Ayllu, 03 de septiembre 2018).

Debido a la prohibicién de los sambos caporales,'”’

152

la Fraternidad Ayllu decide
mantenerse danzando tinku °° en las fiestas religiosas, hasta que nuevas sanciones (por

parte del obispo de Copiapd) desencadenaron su salida de AMBAR.

31 De acuerdo a Sigl y Mendoza (2012: 59), "la danza de los Caporales [creada en la capital boliviana]

pertenece al asi llamado neo-folklore (fue creada por los hermanos Estrada en 1969 y carece de origen
autdctono)". Desde la perspectiva de CW (E26), se trata de una danza indigena porque "... eran indigenas
urbanos los que crearon el caporal. Entonces, a esa realidad social le llamaron folklore, porque no tenian otro
nombre". En general, las agrupaciones artisticas de Santiago prefieren hablar de danzas andinas, evitando
clasificarlas como danzas folcléricas.
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En Candelaria, una vez me llamoé el obispo para hablar conmigo. Fui y me
pregunto si yo tenia fe en la Virgen. Yo le dije que si, pero que para mi la Virgen
era la Pachamama [madre tierra]; y él se indigndé mucho con esa respuesta y nos
sanciond, nos echo de alguna forma de los bailes religiosos. Al regreso a
Santiago, yo me sali de AMBAR (CW, Ayllu, 03 de septiembre 2018).

De esta manera, después de haber sido la primera danza con la que Ayllu Puniri participd
en la marcha del 12 de octubre de 1993, la Fraternidad Ayllu retomaba el tinku con

dedicacion casi exclusiva, entre los afios 1997 y 2005.
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Fratermdad Ayllu en Fiesta de la chakana (Santiago centro), 7 de mayo 2016
El tinku continua siendo una de las variadas danzas andinas que cultivan
Fotos: comunicaciones.ucsh.cl [archivo UCSH]

A partir de esta difusion del tinku (1997-2005), ha ido creciendo un movimiento de
agrupaciones de danza andina'> que, sintonizando con el caracter ritual y guerrero de esta
danza, han adoptado el tinku en cuanto forma de organizaciéon y manifestacion politica

. . . 154
juvenil en Santiago."

152 . .. . ., . . .. .
52 El tinku es una danza boliviana que surge de la estilizacién de movimientos propios de una practica ritual

precolombina que sigue cultivandose en la localidad boliviana de Macha (zona altiplanica quechua al norte
de Potosi). Como indican Fernandez y Fernandez (2015: 63), el ritual del tinku es transformado en danza en
los afios 1970, cuando "... diversos investigadores bolivianos de folklore [estudiantes universitarios] adaptan
las técnicas corporales de encuentro/lucha como danza, apodada tinku, tomando como referente musical las
tonadas del norte de Potosi y la vestimenta caracteristica de la zona".

'35 Estas agrupaciones también reciben el nombre de comparsas, fraternidades o colectivos. Dentro de las
agrupaciones que se especializan en el tinku, se encuentran Alwe Kusi, Colectivo Andino Yurifia y Uta Masi
(conformadas por ex-integrantes de Ayllu Puniri después de su disolucion en 1996); asi como Inti Talla
(surgida tras una divisién de Fraternidad Ayllu en 2003). De acuerdo a Fernandez y Lopez (2011: 16), "En
1999 se cred Alwe Kusi... En el 2004 se creo el grupo Inti Talla... Hacia el 2003 se conformd el grupo
Yurifia, desarrollando talleres de danza andina en la UTEM [Universidad Tecnoldgica Metropolitana] y en
una junta de vecinos en Av. Matta, y un afio después Uta Masi [2004]".

'3 Aunque en sus inicios el movimiento de agrupaciones de danzas andinas podia ser caracterizado como
juvenil (dado el protagonismo que tenia la juventud poblacional y universitaria), con el transcurrir del tiempo
se presenta como un fenémeno transgeneracional. En la actualidad, las edades de los integrantes de las
agrupaciones pueden llegar a fluctuar entre los 20 y 50 afios.
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Durante los primeros veinte afios del siglo XXI, el aumento exponencial de agrupaciones
de tinku surgidas en espacios poblacionales y universitarios de Santiago, ha sido
acompaiiado de un proceso de "articulacién de las agrupaciones de danza andina".'> Dicho
proceso se activa fuertemente en el afio 2006, cuando el Colectivo Andino Yurifia organiza

una actividad que buscaba reunir a las agrupaciones de tinku por medio de la

6
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conmemoracion de la Fiesta de la chakana,”® aproximandose a la significacion mas

original del ritual (Arancibia, 2015: 36). En un principio, las danzas y musicas del tinku
fueron ofrendadas inicamente en el cerro Chena (sector sur), acabando por instalarse la
practica de comenzar con ceremonia en el cerro Chena [Video
5 https://youtu.be/sqEZvOkIEYE] y concluir con pasacalle en Santiago centro. Al
describir el momento de la ceremonia que tuvo lugar el sdébado 7 de mayo 2011, Fernandez

releva aspectos del ritual que se reproduce cada afio:

La fiesta [de la chakana], afio a afio, comienza al amanecer del primer sabado de
mayo, con una caminata hacia la cima del cerro Chena. Los danzantes y algunos
musicos suelen juntarse en el centro de Santiago para partir en caravana de
buses. Al llegar al cerro Chena todos los danzantes se encuentran vestidos de
tinku; alli realizan una ceremonia al pie del cerro, para proseguir conjuntamente
hacia la cima donde tiene lugar la ceremonia central a cargo de un yatiri
(curandero), amauta (sabio), chasqui (mensajero) o alguna persona en
condiciones de oficiar una ceremonia. Este afio Julio Carrera, chasqui y sabio, es
quien oficia junto a una mujer, a manera de chacha-warmi [masculino-
femenino], contando con el apoyo de Cristian Waman, danzante, para pedir
permiso al cerro y ofrendar a la Pachamama (Fernandez, 2011: 26).

'35 EF, Quillahuaira - MAT, 01 de agosto 2018.

1% Los pueblos andinos celebran la festividad de la chakana en torno al 3 de mayo, porque es cuando "... se
genera el cenit de la Cruz del Sur (cuando la tenemos exactamente en linea recta sobre nosotros) asumiendo
la forma astrondmica de una cruz perfecta, indicando el tiempo de cosecha". (Fernandez, 2011: 18). Asi
como las danzas y musicas se ofrendan para retribuir lo que la tierra entrega, en la localidad boliviana de
Macha se ofrenda "... el encuentro y la lucha corporal entre sujetos que representan a sus ayllus,
comunidades, las cuales se encuentran organizadas en dos parcialidades, arriba (arak saya) y abajo (manka
saya)" (Fernandez y Fernandez, 2015: 63). Cabe aclarar que las denominaciones arak y manka del aymara,
se corresponden con hanan y uku del quechua, respectivamente.
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Ceremonia al pie y a la cima del cerro Chena, Fiesta de la chakana, 9 de mayo 2009
Fotogramas: "Tinkunazo. Danzando vamos luchando" documental dirigido por Felipe Flores
<https://vimeo.com/93105513>

Bajada del cerro Chena, Fraternidad Ayllu en Fiesta de la chakana
Fiesta de la chakana, 9 de mayo 2009 (Santiago centro), 5 de mayo 2018
Fotograma: Felipe Flores Foto: Ilich Torres

Contando con la importante participacion de Fraternidad Ayllu, la actividad de la chakana,
ademas de promover la organizacion de las distintas agrupaciones de danza andina que
cultivan el tinku, se ha consolidado como una festividad que reivindica al cerro Chena
como huaca. En cuanto integrante de Fraternidad Ayllu, JV (E06) comunica la importancia
que le otorgan a la ceremonia, tanto en tiempo de chakana y de anatas (carnavales andinos
del tiempo humedo), como en las actividades que periddicamente realizan junto a la

organizacion indigena urbana Jach’a Marka.

(...) en una ciudad de cemento es muy dificil hacer ceremonia. Los espiritus que
estan viviendo en los cerros les dan fuerza. Por lo mismo es tan importante pedir
permiso, dialogar con aquellos espiritus para que no choquemos... dialogar en el
sentido de decirles <venimos nosotros con todo nuestro ser y toda nuestra
intencion a agradecerles, a agradecerle a la tierra desde este espacio, por favor,
protéjanos y sean parte de lo que queremos hacer> Por eso es tan importante
hacer una ceremonia antes. Luego de eso, le da sentido también el estar
danzando, ofrendando, haciendo musica... todo aquello le da sustento a las
palabras (JV, Ayllu, 28 de marzo 2018).
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3.2.1.3 Colectivo Quillahuaira

El "Colectivo Sociopolitico de danzas andinas Quillahuaira" es una agrupacion
mayoritariamente femenina, creada en el afio 1997 a partir de la reunion de quienes asistian

a los talleres impartidos por la antropdloga Francisca Fernandez (E18) en Santiago.

(...) armamos Quillahuaira al alero de tres talleres de danza andina: en el Centro
Cultural Pedro Mariqueo de la poblacion La Victoria, en la poblaciéon Los
Navios [sector suroriente] y en la Universidad Academia de Humanismo
Cristiano. Siempre hemos bailado con esta perspectiva del trabajo politico en la
calle y reivindicando una vision distinta de identidad (FF, Quillahuaira-MAT, 01
de agosto 2018).

Desde sus inicios han participado en pasacalles populares conmemorativos, tales como los
que se realizan para el Dia del Joven Combatiente en Villa Francia,”” 11 de septiembre,'*®
12 de octubre'” y aniversarios de las poblaciones La Victoria, Lo Hermida, Los Nogales y
La Legua.'®® Abrazando el discurso de resistencia de los pueblos originarios, Quillahuaira
ha asumido la danza andina como una forma de hacer politica que incorpora la alegria, la

corporalidad, el goce, el carnaval y las cosmovisiones andinas.

Siempre fue una propuesta politica bailar con Quillahuaira, siempre fue para
bailar en los pasacalles, en las poblaciones, apoyo a las casas okupa, apoyo a las
marchas... siempre fue clara la posicion. Lo haciamos para mantener la historia y
la identidad, tomando la danza andina como una forma de resistencia politica de
los pueblos originarios en la calle, pero también apoyando las luchas actuales de
distintos movimientos (DO, Quillahuaira, 18 de junio 2018).

Aunque Quillahuaira nunca ha dejado de participar en ritualidades andinas (asociadas al

calendario agricola y astrondmico) que junto a otras agrupaciones de danza han ido

'37 Sus primeros pasacalles fueron en la poblacion Villa Francia (Santiago centro), conmemorando a los
hermanos Rafael y Eduardo Vergara Toledo, jovenes asesinados el 29 de marzo 1985 por agentes de la
dictadura. FF (E18) recuerda que, en torno al afio 1997, las agrupaciones de musica y danza indigena que
participaban en dicha conmemoracién eran, unicamente, el Grupo Tun y Quillahuaira.

'8 Su participacion en las conmemoraciones y romerias del 11 de septiembre resulta especialmente
significativa, ya que parte de sus integrantes lucharon activamente contra la dictadura o se han mantenido
cercanas a organizaciones de familiares de detenidos-desaparecidos y presos politicos.

139 Ojeda (2019: 84) destaca que la marcha del 12 de octubre "... es una de las instancias més politizadas del
pasacalle andino, en la que se da cuenta del conjunto de demandas y derechos de los pueblos indigenas".

"0 EF (E18) indica que, hacia 1997, s6lo algunas poblaciones emblematicas como La Victoria, La Bandera y
La Pincoya mantenian la celebracion de su aniversario. Durante el siglo XXI, un niimero creciente de
poblaciones ha ido recuperando la conmemoracion de las tomas de terreno que les dieron origen, por lo cual
"... ahora también hay un boom de aniversarios".
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acercando a Santiago (tales como la chakana, el Inti Raymi, el Wisiay Pacha y la Anata),'®"
su posicionamiento acerca de cOmo organizarse y danzar se construye en torno a la
urgencia de bailar en la calle (apoyando movimientos sociales de pueblos originarios,
derechos humanos, medioambientalistas, estudiantiles y poblacionales) y la necesidad de
reivindicar una andinidad urbana (desde la cual se posicionan para denunciar la
homogenizaciéon cultural). FF (E18) recuerda que, antes de que comenzaran a llegar las
plumas, las chalinas [pieza decorativa semejante a una bufanda], los chapulines [pequeia
pieza decorativa con pompones que cuelga de los sombreros] y los vestidos bolivianos, "...
nosotras baildbamos tinku en los noventas con un traje bien neutral, no se diferenciaba
mucho si baildbamos caporal, tinku o huayno... era, literalmente, el mismo traje". Al
indicar que las integrantes de Quillahuaira podian bailar tinku con zapatillas, argolla en la
nariz o cabezas rapadas, FF (E18) estd comunicando la importancia que le otorgan al hecho

de mantenerse en relacion con la realidad urbana:

(...) queria bailar mas desde lo propio, desde una identidad super citadina, donde
mi interés era romper con lo gris, tratar de generar relaciones comunitarias. Yo
sentia que con Quillahuaira pasaba todo eso y que todas estdbamos muy en
sintonia, nuestra impronta importante es reconocernos indigena, mestiza,
champurria [mezcolanza de alcoholes o comidas], ch'ixi... todo esto (FF,
Quillahuaira-MAT, 01 de agosto 2018).

Paralelamente a sus participaciones en la ya mencionada Fiesta de la chakana del cerro
Chena y Santiago centro (iniciada el afio 2006), Quillahuaira comienza a involucrarse en
una fase mas politico-popular del proceso de articulacion de las distintas agrupaciones de
danza andina (dedicadas principalmente al tinku). A partir de enero 2008, junto a
individualidades de otras agrupaciones, deciden bailar unidas en las marchas que se
sucedian semana a semana en apoyo los presos politicos mapuche, "... para dar paso a un
fendmeno totalmente nuevo y absolutamente interesante en cuanto a su capacidad de
actuar acompanando a los diversos movimientos sociales: el tinkunazo" (Arancibia, 2015:

33).

El tinkunazo consiste en el establecimiento de coreografias comunes que permite a los
integrantes de diversas agrupaciones de danza andina responder a convocatorias (Ilamados

abiertos realizados desde cualquiera de las agrupaciones existentes), apoyando distintas

'®! Focalizandose en las ocurrencias de estas fiestas en Santiago, Fernandez (2018a: 277-287) analiza la

Fiesta de la chakana, el Inti Raymi (fiesta del solsticio), el Wisiay Pacha (dia de difuntos) y la Anata
(carnaval andino).
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manifestaciones sociales con su danza [Video 6 https://youtu.be/CklfqVYpvCI]. Como

destacan Fernandez y Fernandez (2015: 64), con los tinkunazos del afio 2008 en adelante:

(...) el tinku toma fuerza como una expresion de lucha y resistencia de los
pueblos y los movimientos sociales, remitiendo a un componente indigena, pero
estableciéndose como referente de toda lucha social contra el neoliberalismo, el
patriarcado y la colonizacion. Ese afio, diversos colectivos de danza, como
Tinkus Legua, Quillahuaira y Alwe Kusi, comenzaron a organizarse para danzar
de manera conjunta en las movilizaciones del pueblo mapuche, en apoyo a la
huelga de hambre de los presos politicos José Huenchunao, Juan Millalén, Jaime
Marileo y Héctor Llaitul, quienes se encontraban detenidos en la carcel de Angol
junto a Patricia Troncoso, simpatizante del movimiento mapuche (Fernandez y
Fernandez, 2015: 64).

: LN ke !

Tinkunazo (Quillahuaira, Alwe Kusi, Tinkus Legua y Santiago Marka) Marcha del 11 de septiembre
Pasacalle desde Plaza Los Héroes hasta Cementerio General (sector norte), 13 de septiembre 2009
Fotogramas: "Tinkunazo. Danzando vamos luchando" documental dirigido por Felipe Flores

Quillahuaira en con moracion del femicidio empresarial de lamngen [hermana] Macarena Valdés
cerro Santa Lucia/Huelén (Santiago centro), 23 de agosto 2017
Fotos: Miguel Hechenleitner

Aunque ha contado con variadas formaciones (dado los flujos y reflujos de sus

162

integrantes), -~ Quillahuaira se ha mantenido como un colectivo donde las mujeres

192 Cabe mencionar que, desde el afio 2016, las entrevistadas DO (E14) y FF (E18) presentan una condicion
de ex-integrantes de Quillahuaira. Sin embargo, dado que ambas mantienen buenas relaciones con las
actuales integrantes, suelen acompanar sus pasacalles como figurines (participacion mas histriénica y libre
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conducen la organizacion, siendo mas numerosas que los hombres y muy diversas en
cuanto a sus edades y experiencias de vida. Desde su historia de militancia en el MAPU-
Lautaro (reprimida con carcel politica en democracia), DO (E14) se refiere a las variadas
transformaciones politicas que viven las integrantes de Quillahuaira a partir de esta

practica de danza andina que las reconstituye (y sana) para seguir resistiendo:

(...) algunas venimos con una historia politica y hacemos como click con la danza
y la politica, transformando la danza en nuestra herramienta. Pero hay
compafleras que, aunque no vienen con una historia politica, se empoderan como
mujeres. Creo que esa conexion que yo buscaba de la emocionalidad y el cuerpo
- que para mi tenia que ver con una cosa mas sanadora de experiencias mas
traumaticas y represivas - a otras compaferas que venian de ser duefias de casa 'y
de trabajar, se les presentaba como una forma de liberacion y de empoderarse, de
ver el tema politico de ser sujeta mujer. Unas transformaciones muy bonitas, 1o
cual no significaba que no hubiera conflicto después en sus familias, porque
cuando una mujer se empodera y dice <no, yo el fin de semana no voy a estar
aqui, me voy a bailar, tengo un carnaval> es problematico (DO, Quillahuaira, 18
de junio 2018).

En su tentativa por transformar la cotidianidad urbana a partir de las nuevas-antiguas
relaciones que las practicas y saberes andinos propician, Quillahuaira ha ido entretejiendo
lo politico y lo ritual, des-ocultando la vinculacion de estas dimensiones en los espacios

que habitan, des-cubriéndose andinas desde aquellos espacios y sus historias.

Nosotros y nosotras somos andinas porque vemos la cordillera de Los Andes,
que irradia energia a quiénes estamos en este espacio. Entonces, siento que no es
solo a través de la danza y la musica, sino también de la territorialidad que
habitamos, tanto desde sus cerros como desde la historia de este espacio (FF,
Quillahuaira-MAT, 01 de agosto 2018).

que no requiere de asistencia regular a ensayos) o desde una nueva agrupacion que también baila morenada
(Cholas Disidentes).
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Quillahuaira y Cholas Disidentes danzando huayno en 7° Carnaval Chakana

poblacion Lo Hermida (sector suroriente), 12 de mayo 2018
Foto: Sebastian Zuiiiga [archivo de tesis]

En espacios poblacionales como Lo Hermida, donde las historias de diversas migraciones
se entrecruzan con la historia del movimiento de pobladores, se sabe bailar huayno, caporal
y tova (aunque no se pertenezca a ninguna agrupacion andina). Acompafiando los tambos y
el carnaval de la chakana que organiza la Agrupacion Encuentros Andinos en dicha
poblacién, las integrantes de Quillahuaira reflexionan sobre las maneras en que la
geografia de los cerros se hace parte de la identidad andina de los distintos habitantes de

Santiago.

(...) lo que pasa es que lo tenemos absolutamente ocultado y por eso para mi una
de las chakanas mas potentes es la de Lo Hermida, porque estas ahi mismo
[refiriéndose a la proximidad de la cordillera]. Lo Hermida me encanta porque
tiene ese trabajo que es territorial, que es poblacional, pero ademas tiene una
cosa energética que el centro de Santiago no tiene: Lo Hermida tiene la directa
conexion con lo andino. Entonces, a la andinidad no hay que buscarle tanta teoria
para entender que se trata de un vinculo con el espacio (FF, Quillahuaira-MAT,
01 de agosto 2018).

Mientras, DO (E14) se pregunta <;no sera que el pulso de la musica andina y sus colores
estan aportando una atmdsfera carnavalera y de alegria que le faltaba a la gente de la
ciudad y a la politica?> Nos faltaba "... ese componente del goce y la alegria... porque no
pueden ser puros discursos aburridos y lastimeros. La resistencia no tiene por qué ser

triste".
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3.2.1.4 Comunidad Santiago Marka

La Comunidad Santiago Marka tiene sus origenes en el taller de ejecucion de instrumentos
aerdfonos andinos (siku-lakita y tarka)'® que impartia la profesora Norma Quiroga en la
Universidad de Arte y Ciencias Sociales (ARCIS). Formalmente, Santiago Marka se inicia
con su primera participacion en el pasacalle de la marcha del 12 de octubre 2004. A partir
de esta fecha, quienes se habian formado musicalmente en el taller - mayoritariamente
estudiantes de ciencias sociales de dicha universidad - deciden acompaiar artisticamente
las movilizaciones callejeras, apoyando reivindicaciones sociales de pueblos originarios
(libertad de presos politicos mapuche), estudiantiles (marchas de estudiantes secundarios y
universitarios por la Alameda), medioambientalistas, de derechos humanos

(conmemoracion del 11 de septiembre), de trabajadores (1 de mayo), entre otras.

Rapidamente, Santiago Marka se va incorporando a los distintos pasacalles populares que
emergen en la periferia de la ciudad, incluyendo el carnaval de la Noche de San Juan-
Wifiol Tripantu-Inti Raymi en Los Copihues y varios aniversarios poblacionales [Video
7 https://youtu.be/6PO21-1J354]; asi como a las ritualidades calendaricas que comenzaban
a cultivar las agrupaciones de danza andina en Santiago: Fiesta de la chakana en el cerro
Chena (y pasacalle por Santiago centro), el Wiriay Pacha y la Anata. Cabe sefialar que a
los integrantes de Santiago Marka les ha resultado bastante orgdnico apoyar la
organizacion comunitaria en distintas poblaciones de Santiago (mediante una asistencia
prolongada en multiples carnavales y aniversarios), ya que parte de ellos pertenece a

dichas poblaciones organizadas y/o mantiene relaciones amistosas con:

(...) los mismos gestores culturales que hacen estos eventos con fines politicos,
con fines sociales, quienes generan las invitaciones que, luego, se discuten en la
agrupacion bajo una logica horizontal de participacion para definir si se va o no
se va (CH, Santiago Marka, 10 de agosto 2018).

1% 1 a tarka es un aer6fono de la familia de las flautas que se caracteriza por su sonido ronco. Es fabricado en
madera y se interpreta en tropas, presentando "tres tamafios diferentes llamados: “Taika” (la mas grande),
“Mala” (mediana) y “Chuli” (pequefia). A partir de la tarka mas grande la relacion es de quinta y octava con
las més pequeiias" (Civallero en Andrade, 2018: 38)
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Santiago Marka en 44° Aniversario de la poblacién Las Araucarias
Pasacalle con tarkas, bombo, caja y platillos, 11 de enero 2014
Fotos: Alejandro Salazar [archivo de tesis]

A partir de un conjunto de viajes hacia comunidades altiplanicas andinas (2008 en
adelante), tanto del Norte Grande de Chile como del Departamento de Puno en Perq,
Santiago Marka fue ampliando su repertorio de estilos de tarka y siku. Su participacién
musical en la Festividad de la Virgen de la Candelaria en Puno los ha puesto en contacto
con otros sikuris (como los integrantes de la comparsa "Sikuris 27 de Junio Nueva Era"),
junto a los cuales han profundizado el aprendizaje de distintas interpretaciones sikuri de la
region Puno-Peru (Isla Taquile, Huancané y Conima); sikuri khantus de Charazani-Bolivia;

y sikuri mayor de Italaque-Bolivia.

Alrededor del afio 2008, el ingreso de Carlos Humire (E20) a Santiago Marka los conduce
a estrechar vinculos con la comunidad andina de Socoroma (Norte Grande de Chile) y sus
sonoridades. Junto con ser sobrino del musico y poeta aymara Pedro Humire (uno de los
maestros del Grupo Tun), Carlos es un gran conocedor de las tarkeadas socoromenas, asi
como de otras musicas y costumbres de su familia y pueblo.'® En cuanto guia de la
agrupacion, CH (E20) ha insistido en darle importancia a los propositos y funciones de las

musicas andinas.

' De hecho, CH (E20) se ha convertido en un recopilador de la obra musical de su tio Pedro Humire, la cual
considera tan importante como invisible.
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Las tropas de sikuri o khantus no son algo que se pueda llegar y utilizar asi
nomads. La musica andina es muy funcional, entonces, con el tiempo algunos que
fuimos sus lideres hemos tomado ese peso, esa responsabilidad y hemos querido
traspasarla también, con fines de valorizarla de mantenerle un camino mas o
menos parecido, sabiendo que se estd en otro espacio, en otro tiempo. Y ese es
un trabajo silencioso que también se ha hecho (CH, Santiago Marka, 10 de
agosto 2018).

Considerando la posibilidad de promover valores culturales (reciprocidad y sentido
comunitario) por medio de las festividades y ritualidades andinas urbanas, Santiago Marka
se propone "... colaborar junto con los distintos Ayllus [comunidades] y/o Colectivos que

habitan en la capital",165

acompanando con su musica a danzantes de agrupaciones como
Fraternidad Ayllu y Quillahuaira, entre otras.'®® Dado que la tradicién del carnaval en
Santiago se pierde desde mediados del siglo XIX, las distintas formas de recuperacion de

la Fiesta de la Anata se tornan significativas en el espacio urbano.'®’
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Santiago, Encro de 2018

Extenadas Agrupaciones:
Presonts

Permkanos saludarios con todo o respeto y afecto que uades se merooen

Como o tradicional pars la cosmovisida anding, 1odos los ados, on tempo de
Jallupacha o tlempo de lluvias (en ol altiplano), se colcbra la fiesta de la Anava, Gowta
onendida como simbole de renovacidn, repoceo ¥ jecgo mitual entre la comunidad v b
naturalera, donde se agradece & ks tcrra por os frutos que ésta binda.

Como Frasermidod Ayl y € haed S wo Marka, rep ados por suestios
Jilatas Jeannettc Varas y Amaru Visqeez, se nos concadid o honoe de hacernos cargo de

ota cokbeacion para ¢l afo 2018, respossabilidad que asumimos con gran akgria y
respossabilidad. Es poe esta randa que les hacemos llegar esta misiva, mvitindolos 3 cada
wo do wstodes, colectividades de cultura, mldsica y daneas de raices andinas, que
comparten ¢l apeecio por exta cosmovisién de mundo, a que nos acompanen en ks distintas
actwvidades que para esta mueva celebracibn tenemos programadas (bes haremos llegar 3 la
beevedad of programa de actividades)

Fata colchracidn se llovard 2 cabo entre bos dias 17 y I8 de Marzo de 2018, en
suestro spu protector, o Ape Chena, comuna de Calera de Tango

Sin mis y esperando contar con 58 Prosencia o et cekebracadn, que nos rocuenda
Ia fucrzs y encrgia de |a tieres, sos desped doles of profundo desco do estar
con ustodes en la celebraciéa de la flesta do la Anata 2018 ~ Aps Chona

Fraternidad Ayllu Comunidad Santiage Marka
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Santlao aka, rateniad Ayllu, Muxa Aru y Grupo Tun en Fiesta de la Anata
Ofrendando a los abuelos del carnaval en el cerro [Apu] Chena, 17 de marzo 2018
Fotos: Sebastian Zufiiga [archivo de tesis]

165 Resena histdrica de la Comunidad Santiago Marka. Disponible en

<https://saguilarcasanova.wixsite.com/santiagomarka/historia> [ Accedido en 10 agosto 2021].

1% En los ultimos afios, también han participado en festividades que realizan en Santiago las asociaciones
indigenas fundadas por migrantes del Norte Grande, tales como Jach’a Marka fundada por Eliseo Huanca.

17 Pese a una efectiva persecucion y censura decimonoénica en Chile, el carnaval continta siendo practica
viva "... a modo de Anata, en comunidades aymaras, quechuas y licanantay" (Fernandez, 2011: 45).
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Siguiendo el calendario agro-festivo andino, Santiago Marka ha acostumbrado organizar -
junto a la Fraternidad Ayllu - el carnaval o Fiesta de la Anata durante el mes de marzo,
invitando a otras agrupaciones de musica y danza indigena a renovar sus vinculos
intracomunitarios, intercomunitarios y con la naturaleza en el cerro Chena (adoptado como
cerro tutelar desde que comenzaron las celebraciones de la Fiesta de la chakana). Después
de haber cumplido el rol de alférez,'®® Jeannette Varas (E06) entrega el siguiente

testimonio de la Anata 2018.

Aprendimos de las relaciones entre comunidades, entre personas y con el
entorno, la cultura, la cosmovision. Constituye un gran aprendizaje hacer algo
que es fundamental para ambas organizaciones [Santiago Marka y Fraternidad
Ayllu], llevarlo a cabo y que haya salido bien. Por otro lado, crecimos
internamente con mi compafero alférez porque las cosas que hicimos estuvieron
bien hechas, fue con todo el corazon, fue con toda el alma y canalizado con el fin
de vincularnos con las demés organizaciones, dar espacio a ceremonias antiguas,
hacernos parte y hacernos hermanos... ofrendando, agradeciendo de una forma
comunitaria (JV, Ayllu, 28 de marzo 2018).

Durante la Fiesta de la Anata, las mayores ofrendas son para "los abuelos, los ancestros...
para la cultura... que es el fin de todo esto, el fin de toda esta junta, el propdsito. Por eso
estamos tocandoles a ellos en U".'® En la fotografia se observa la importancia otorgada a

aquellas figuras humanas (del abuelo y la abuela) que son algo mas que una simple

n

representacion del carnaval, porque son atendidos

. 1 . . ’
vino y su cerveza";'"" mientras, Carlos Humire carga su guagiita [bebé] y su bandera

. con sus flores, con su comida, su

blanca. Para algunas comunidades andinas del Norte Grande, la bandera blanca es un "...

objeto de poder que toma el capitan de la comparsa que esta levantando el carnaval, para

. 171
alentar a la gente a que se mueva, a que baile, a que se una a la ronda".!”" Aunque en la

Anata puedan surgir conflictos humanos, JV (E06) recuerda que lo fundamental es que:

(...) renovemos nuestros vinculos, porque estan desgastados o se rompieron o
sucedid algo. Independientemente de las dificultades, en la Anata estamos
tocando, bailando y compartiendo. Lo que estamos haciendo es mucho mas
profundo que un roce de opinidn, porque lo hacemos mirando hacia arriba... es
herencia. Lo mejor que nosotros podemos hacer es atesorarlo, cuidarlo, renovarlo
para que siga siendo herencia de nuestros hijos, de nuestra gente... porque es
alimento espiritual, cultural, de identidad (JV, Ayllu, 28 de marzo 2018).

'8 En las comunidades andinas, quienes asumen el cargo honorifico de alférez (generalmente una pareja) se
hacen responsables del buen desarrollo de la festividad.

1% CH, Santiago Marka, 10 de agosto 2018.

170 CH, Santiago Marka, 10 de agosto 2018.

"1 CH, Santiago Marka, 10 de agosto 2018.
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3.2.1.5_Taller Tupac Katari

El "Taller de Musica Andina Tupac Katari" es una agrupacion creada a partir de la
iniciativa de un grupo de estudiantes de ciencias sociales de la Universidad Academia de
Humanismo Cristiano (UAHC), Campus Condell, Santiago. Durante el afio 2012, los
estudiantes interesados en expresiones musicales comunitarias (de las culturas aymara y
quechua) elaboraron y pusieron en marcha un taller de sikuri, junto al pedagogo y

musicélogo Miguel Angel Ibarra (E19).

Disefiamos un programa de taller, lo postulamos a los fondos de apoyo
estudiantil FONDAE vy lo ganan los chiquillos [jovenes]. Asi adquieren unos
instrumentos y me contratan como monitor por un semestre. Asi empieza... se
hace una convocatoria en el Campus Condell y ac4 también [Escuela de Musica],
a partir de la cual llega una cantidad de estudiantes de ciencias sociales, llega el
profesor Pedro Suau [E04] de la Escuela de Musica [Casa Arrau del Campus
Brasil] y llega gente de fuera a la cual yo le habia comentado (MAI, Tupac
Katari, 03 de agosto 2018).

. . . , . . 172 ., .
El siku es un instrumento sonoro-musical aeréfono de origen andino,'”* también conocido

como "laka" en el Norte Grande de Chile'”

y bautizado como "zampona" en espafiol
(Ibarra, 2016: 15-18). La sucesion de sonidos del siku se divide en dos mitades o hileras de
tubos de cafa, las cuales se denominan ira (6 tubos) y arka (7 tubos). Dado que su
ejecucion requiere de la coordinacion de dos sopladores para que dichas mitades entren en
"intimo didlogo musical" (Valencia Chacon, 1989: 36), la practica eminentemente

comunitaria de la musica sikuri tensiona el individualismo imperante en una ciudad como

Santiago.

(...) en este enjambre urbano donde nunca nos vamos a conocer todos, el sikuri
trae esa pregunta del colectivo, del complemento, y por otro lado, de la
reciprocidad entendida como accidon, como forma de llevar a cabo las cosas,
ofrendar para recibir (MAI, Tupac Katari, 03 de agosto 2018).

' Ibarra (2016: 20) indica que los ejecutantes del instrumento-siku reciben la denominacién de sikuri, asi

como también se le llama sikuri al "... colectivo constituido por varios pares de personas ejecutantes de estos
instrumentos".

'73 Actualmente las lakas se construyen con plastico-PVC en vez de cafia, adaptacion que puede ser entendida
como manifestacion del proceso que Bonfil (1981 y 1995) clasifica como "cultura apropiada", dado que hace
parte de un conjunto de incorporaciones creativas de influencias urbanas y occidentales, también observable
en la ampliacion de su repertorio con géneros como la cumbia. En cuanto a estilo, las lakitas [comparsa de
ejecutantes de lakas] se caracterizan por incluir un bombo, redoblante y platillos, instrumentacion con la que
se presentan en fiestas patronales de zonas rurales y urbanas del Norte Grande (para celebrar a los santos
catolicos patrones de cada comunidad).
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De esta manera, las musicas comunitarias andinas se perciben como "mas democraticas"
porque todos tocan complementariamente para construir un sonido compartido, diluyendo
la preponderancia que en otras musicas tiene la individualidad del solista o del compositor.
Al tratarse de una expresion comunitaria, MV (E21) enfatiza su capacidad para descentrar
al individuo, porque "... necesitas de lo comunitario para que pueda ser ejecutada. No es
COmo que uno va a pescar una zampona y va a salir tocando, sino que necesitas al otro". De
hecho, PS (E04) comenta que la propia dinamica de los ensayos se va correspondiendo
intimamente con este tipo de caracteristicas de las musicas andinas, lo cual genera cierto
rechazo en los estudiantes formales de la Escuela de Musica [UAHC] que se integran al

taller.

El taller tiene que ver con como se dan de manera natural las cosas... van
llegando los tipos, se va conversando de ciertas cosas, algunos estudian algo, en
un momento estan todos y se hace una especie de ch’alla [libacion] y
empezamos a tocar. De repente, estamos tocando y paramos... y se empieza a
conversar otra vez. Hay veces en que hemos ido a tocar y no hemos tocado,
hemos conversado nomads. Entonces, ese tipo de cuestiones como que espantan a
los - entre comillas - musicos (PS, Tupac Katari, 21 de marzo 2018).

Tratandose de una comunidad de aprendizaje atipica dentro de las instituciones educativas
de nivel superior, el Taller Tupac Katari ha debido luchar por la apertura y mantencion de
espacios interculturales [Video 8 https://youtu.be/1E2xb882dhU]. MAI (E19) lo asume

como una reivindicacion de tipo formativa-académica:

Aprendamos y apliquemos elementos de las culturas andinas a nuestros procesos
formativos: ensefiemos en rueda, ensefiemos en pares el siku, hagamos un
repertorio que sea cantado en otro idioma, pongamos el eje en que no tienes que
ser virtuoso sino en tener un compromiso, en que realmente quieras lo que haces.
Eso ha sido una lucha, porque hay gente que no lo entiende y no lo valora,
incluso lo siente como un hippiesmo, como un misticismo loco, como una falta
de dedicacion, como una cuestion horrible j;las cafiitas?! (MAI, Tupac Katari,
03 de agosto 2018).
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ENCOENTRD DE MOUSICAS COMUNITARIAS ANBINAS
Charta:

A propdsito de las
musicas indigenas
andinas: sonidos para
animar ¢l mundo

12 de MARZO

Invitada especial
Rosalia Martinez Cereceda
Pinomssiodloga andingsr.
(Laboratorio de elnoe s
cologia, CREM, Cruira
Nacsonal de B coripacin
Clentifics, CNRS, Franck
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Tupac Katari, Sikuris Aruskipasifiani y la etnomusicéloga Rosalia Martinez
Encuentro de Musicas Comunitarias Andinas en la UAHC, 12 de marzo 2018
Fotos: Sebastian Zufiiga [archivo de tesis]

Cumpliendo con su trabajo de extension universitaria, la comunidad que se conforma en
torno al Taller Tupac Katari se ha mantenido en relacion con distintas comunidades
populares e indigenas (fuera de la universidad) gracias a la diversidad de sus propios
integrantes, participando "... en pasacalles de La Pintana (poblacion El Castillo), comuna
de Huechuraba (poblacion La Pincoya), comuna de Independencia (Barrio Lastra), comuna
La Florida (poblacién Nuevo Amanecer)".'”* La comunicacion fluida con las
organizaciones culturales a cargo del aniversario de la poblaciéon Nuevo Amanecer, por
ejemplo, son facilitadas por uno de sus integrantes, "... porque MV (E21) es de ahi. En la
medida que ¢l nos invita y nos informa qué es lo que esta ocurriendo, mantenemos en

. . . . 1
nuestro imaginario ese lugar como un espacio al cual hay que aportar".'”

El Taller Tupac Katari también participa intensamente en los pasacalles asociados a fiestas
patronales convocadas por las comunidades peruanas, bolivianas y ecuatorianas residentes

en Santiago, a las cuales pertenecen tres de sus actuales integrantes.

"7 MV, Tupac Katari - La Casita, 14 de agosto 2018.
'75 MAL Tupac Katari, 03 de agosto 2018.
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(...) hay comunidades migrantes que por distintas razones no han podido
reconstruir su musica por si mismos, por lo cual hacen una especie de puente
intercultural con nosotros y nos invitan para construir la musica que acompafna
muchos eventos comunitarios de la cultura de los pueblos originarios [fiestas
patronales] (MV, Tupac Katari-La Casita, 14 de agosto 2018).

Tal]er‘ Tupac Katari y Danza Bolivia en Festividad de la Virgen de Copacabana
Pasacalle en torno al Paseo Ahumada y la Plaza de Armas (Santiago centro), 4 de agosto 2018
Fotos: Sebastian Zufiiga [archivo de tesis]

De acuerdo a MAI, con las grandes oleadas de migrantes de origen andino del Peru y
Bolivia (que llegan a Santiago a partir del afio 2000 en adelante) se da un fendmeno
diferente de resistencia. Su resistencia consiste en asumir superficialmente el oficialismo
chileno (cumpliendo con todas las exigencias de las instituciones legales y eclesiasticas)
con la finalidad de obtener permiso para sus fiestas. De esta manera, la manifestacion de su
religiosidad popular (ligada a sus fiestas patronales) no encuentra ningun tipo de

obstruccion en la ciudad.
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(...) es como lo hacen las comunidades andinas... asumen todos los ritos o formas
que el oficialismo te impone pero las transforman, creo, en lo que realmente a
ellos si les hace sentido: que es el sentido festivo, la espiritualidad ligada a la
fiesta, al sacrificio y a la reunion (MAI, Tupac Katari, 03 de agosto 2018).

DY (E27) es uno de los integrantes peruanos de Tupac Katari que ha podido aportar no
solo con su conocimiento del estilo siku moreno (aprendido en sus afios de universidad en
Lima), sino también con su perspectiva cultural aymara. En cuanto hijo de aymaras de
pueblos de Puno, comparte su enfoque sobre la manera en que se presenta el dualismo
andino en las fiestas patronales que, trasladadas a Santiago, impulsan el encuentro y

organizacion de las comunidades andinas residentes.

(...) siempre esta la parte de la tierra, la Pachamama [madre tierra], el Inti [Sol],
los apus [cerros], que son los dioses tutelares o los dioses ancestrales, se puede
decir... porque las culturas nacieron bajo ese esquema, nacieron bajo esa
creencia, pero al ser pueblos andinos, en el transcurrir de los afios, y por el tema
mas que todo de la dominacion espafiola que viene con la Iglesia Catdlica, se
genera la otra instancia, los otros entes que tienen que ver también con la
divinidad, con lo religioso, con que hay un Dios creador... y se impone esa parte
catolica; pero se da ese choque de dos mundos y hasta ahora existe la dualidad
entre lo religioso catolico, sin dejar de lado mis creencias... con mis apus, con
mis dioses. Y eso se da hasta la actualidad, o sea, la musica es algo ancestral, la
comida también, la parte de agradecer a la tierra con la hoja de coca, con los
rituales, se sigue practicando... y eso va de la mano con la festividad, con la
procesion a la Virgen, con la parte de la misa. Entonces, eso siempre estd, en
todo sentido (DY, Tupac Katari, 04 de septiembre 2018).
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3.2.2_Inter[comunitario]

Dentro del circuito de conmemoraciones (celebraciones de aniversario y carnaval) a las
que se convoca desde organizaciones culturales de diversas poblaciones de Santiago, se
observa una expansion gradual de pasacalles populares con la llegada del siglo XXI. De
acuerdo a los entrevistados, en los ultimos afios [2014-2018] ya es posible percibir un
crecimiento exponencial del numero de agrupaciones artisticas (de pasacalle) que
participan en actividades culturales poblacionales cada vez mas numerosas y masivas.' ®
Este fendmeno de expansion de los pasacalles contribuye a la ampliacion de redes
intercomunitarias. Cabe destacar que algunos de los entrevistados, ademds de integrar
agrupaciones artisticas, pertenecen a organizaciones culturales de su poblacion, tales como

Centro y Periférico Cultural La Casita, Centro Cultural Las Araucarias (CCLA) y De
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Dudosa Procedencia. A partir de su experiencia como anfitriones de las

conmemoraciones que dichas organizaciones impulsan, los entrevistados-pobladores

indican que:

(...) el pasacalle busca crear un vinculo con la comunidad, generando una
propuesta artistico-cultural que pueda unificarla en la ocupacidén del espacio
publico de una forma extra cotidiana, al salir a ver la musica, al compartir,
transformando la calle. Pero a la vez, también la gente que participa de los
pasacalles [agrupaciones artisticas] va encontrando un espacio para poder
expresarse (MV, Tupac Katari-La Casita, 14 de agosto 2018).

Desde las organizaciones culturales poblacionales, el pasacalle es descrito como una

nl78

herramienta o "... un instrumento que puedes usar cuando quieras" '~ en cuanto "forma de

. . 179 - . .
convocatoria para el gesto colectivo",'” invitando a que los vecinos salgan de sus casas y

participen en las distintas actividades que organizan.

(...) se aprovecha el despliegue cultural y performatico de los pasacalles para
generar una celebracion importante, una conmemoracion que marque un impacto
en el espacio publico... uno ocupa al pasacalle mismo y las musicas que vienen
con ¢él, como una herramienta para apoyar estos procesos de memoria y
conmemoracion (MV, Tupac Katari-La Casita, 14 de agosto 2018).

176 Seguin estimativas de MV (E21), las actividades culturales populares que incorporan las formas artisticas
de pasacalle, han alcanzado un minimo de "20 o 25 fechas que se reparten durante todo el afio, donde estas
agrupaciones comparten la musica y la danza en estos espacios barriales".

77 Se trata de organizaciones culturales a las que pertenecen los entrevistados E03, E05, E07, E09, E13 y
E21, las cuales pueden ser descritas como dos centros culturales autogestionados (La Casita y CCLA) y una
compaifiia de teatro dedicada a la gestion cultural (De Dudosa Procedencia), en el sector suroriente de
Santiago.

'8 AC, Bandita Callejera - La Casita, 19 de marzo 2018.

'” ACR, De Dudosa Procedencia - La Casita, 28 de marzo 2018
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Taller Tupac Katari y Escuela de Danzas Porvenir Comunitario
47°Aniversario Nueva Habana, 1 de noviembre 2017
Fotos: Paula Eyquem [archivo de tesis]

Para hacer el pregéon ocupamos harto el pasacalle. Por ejemplo, para una obra de
teatro a las 20:00 hrs. [en el Centro y Periférico Cultural La Casita], salimos a
hacer pregén a las 19:00-19:30 hrs. Un personaje, musica, los nifios... y a veces
sentimos que el pregon [del Grupo Pregdén La Casita y, anteriormente, de la
Bandita Callejera] llama a mas gente que salir a pegar afiches (CZ, Bandita
Callejera-La Casita, 19 de marzo 2018).
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CALLEJIERD,

Grupo Pregéon La Casita al estilo de 1a Bandita Callejera, 17 de marzo 2018
Fotos: Centro y Periférico Cultural La Casita
<https://www.facebook.com/lacasitaperiferica>

Simultaneamente, el pasacalle se ha constituido en un "espacio de organizacién popular"'®

porque es donde diversos individuos y grupos - que sostienen trabajos comunitarios desde
organizaciones culturales y agrupaciones artisticas - se conocen, comparten y
reencuentran. La connotacion politica del pasacalle amplia su capacidad de convocatoria,
reuniendo a quienes perciben un vinculo entre la recuperacion de la memoria social

pobladora y la recuperacion colectiva de sus calles.

En las distintas actividades de cada grupo, hay festividades a las que van a ir
siempre, estan dentro de su itinerario, de su agenda anual <voy a ir a tal lugar
porque es el aniversario o porque es una conmemoracion, porque es algo muy
importante, porque hubo alguien llamativo [luchadores sociales caidos]> Esos
son los hitos que te marcan como grupo: ir a espacios donde te reencuentras
con gente que trabaja, que apoya, que difunde lo mismo que ti estas haciendo,
en todo momento de lucha (MH, Banda Escuelita-CCLA, 23 de marzo 2018).

(...) muchas veces en estos pasacalles se establecen lazos entre los mismos
pobladores o con organizaciones que trabajan las mismas necesidades que tiene
un poblador (y ti haces el nexo con esos pobladores) (MH, Banda Escuelita-
CCLA, 23 de marzo 2018).

Tal como ya fue esbozado en 3.2.1 Intra[comunitario], los entrevistados reconocen que la
actual presencia de musica y danza indigena en los pasacalles populares de Santiago cuenta
con los siguientes antecedentes: a) participacion del Grupo Tun en jornadas de protesta
nacional (1983-1987) y en romerias del 11 de septiembre; b) participacion de musicos de

Arak Pacha y Manka Saya en la marcha del 12 de octubre (1991-1992); c) participacion de

180 MH, Banda Escuelita Las Araucarias - CCLA, 23 de marzo 2018.
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Ayllu Puniri (comparsa de danza andina formada en el CONACIN que ocasionalmente fue
acompanada por musicos de Manka Saya y Huairasqui) en marchas del 12 de octubre
(Marcha Mapuche), 1° de mayo (Dia de los trabajadores), 11 de septiembre (romerias) y
aniversario de La Pincoya (1993-1996); d) masificacion de la danza tinku a partir del 2000
(Diaz, 2011: 64; Mardones y Fernandez, 2017).

- / & . :
Grupo Tun en el Mausoleo de Salvador Allende Arak Pacha y Manka Saya
(Cementerio General) Marcha del 12 de octubre 1992
Romeria del 11 de septiembre 1990 (Fernandez y Mardones, 2013: 11)

Dentro del ambito de las luchas populares urbanas asociadas a la reconstruccion de la
memoria social pobladora, los antecedentes mas inmediatos del pasacalle corresponden a
aquella triada de carnavales con los que, a partir de la década de 1990 (desde los
comienzos de la transicion a la democracia), se ha sostenido - artisticamente - la
recuperacion de la calle en los barrios populares de Matta Sur (1993), La Pincoya (1998) y
Los Copihues (1999)."®" En el barrio Matta Sur de la comuna de Santiago, el Carnaval de
San Antonio de Padua (desde 1993) organizado por la compafiia de teatro La Empresa
(inicialmente junto a la Parroquia San Antonio de Padua), ha posibilitado el encuentro
festivo de lo sagrado y lo profano en el espacio urbano, llenado la calle de musica y danza
para revertir el apagon cultural dejado por la dictadura. "Partié como un auto sacramental
porque diabamos una vuelta por el barrio y llegabamos al frontis de la Iglesia donde

’ s 182
haciamos una representacion: teatro de calle, absolutamente".'®

'81 Estos tres carnavales fueron bautizados como "tata-carnavales" por MV en las "Jornadas de Reflexion

Periférica" de La Casita (cuaderno de campo, 24/09/17).
"2 Ernesto Bravo (actor de La Empresa, fundador y director del carnaval San Antonio de Padua) en las
"Jornadas de Reflexion Periférica" de La Casita (cuaderno de campo, 24/09/17).
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Por su parte, en el sector norte de Santiago, el Carnaval de todas las Artes de La Pincoya
(desde 1998) organizado por la Escuela Carnaval Bateria La Pincoya,'®® se ha basado en
los sonidos de los tambores de batucada para promover la reunién comunitaria en el

184
8 actualmente

espacio publico. El carnaval de la aguerrida poblacion La Pincoya,
considerado "... uno de los emblemas de la organizacion popular pincoyana" (Astudillo,
2016: 244), ha ido tejiendo redes con organizaciones poblacionales y agrupaciones
artisticas de otros sectores de la ciudad, contribuyendo decisivamente a la expansion de los

. . cr o1
pasacalles en las celebraciones conmemorativas de poblacion.'®

La exploracion de los vinculos intercomunitarios en este momento de la ESCENA 3.2, se
focaliza en los pasacalles populares que hacen parte tanto del Carnaval de la Noche de San
Juan-Wifiol Tripantu-Inti Raymi (desde 1999) en la poblacion Los Copihues, como de los
aniversarios convocados por organizaciones culturales de las poblaciones Nuevo
Amanecer y Las Araucarias, todas ubicadas en la comuna de La Florida. En estas tres
poblaciones del sector suroriente de Santiago, se verifica un intenso y sostenido trabajo de
rescate de la memoria social pobladora que apunta a la reconstruccion de aquel horizonte
autondmico y comunitario que comenzaron a construir desde su fundacion como
campamentos.'*® Por medio de la calidez humana de sus invitaciones, las organizaciones
culturales buscan compartir los sentidos de sus actividades con las agrupaciones artisticas

que convocan.

' Aunque los primeros pasacalles de este carnaval comienzan en torno al afio 1992-1994, para la
numeracion de sus versiones subsiguientes se considera 1998 como su afio de inicio, ya que es a partir de
entonces que Bateria La Pincoya se encarga de su organizacion (Astudillo, 2016: 250). Cabe destacar que,
desde fines de la década de 1980, la organizacion cultural La Ventana ya venia celebrando "La Tirana chica"
por las calles de La Pincoya (version urbana de la importante fiesta de religiosidad popular del Norte Grande
de Chile).

'8 Al igual que en las poblaciones estudiadas del sector suroriente (Los Copihues, Las Araucarias y Nuevo
Amanecer), la experiencia organizativa de la poblacién La Pincoya se remonta a los afios mas activos del
movimiento de pobladores (1967-1973). Durante los afios de dictadura, dicha organizaciéon se mantuvo
gracias a la resistencia de incansables luchadores sociales, tales como Herminia Concha Galvez (1934-2009)
cuyo ejemplo de lucha también se conmemora periddicamente con un pasacalle por la poblacion.

'85 ACR recordaba que el carnaval de Los Copihues nacidé poco después de que De Dudosa Procedencia
participara en los carnavales de Matta Sur y La Pincoya: "... ustedes hicieron el primer carnaval de La
Pincoya en diciembre del afio 1998 y nosotros fuimos. A las dos semanas tuvimos el aniversario de Los
Copihues con un evento que se hace el 11 de enero y vino Bateria La Pincoya. Luego, en junio de 1999,
hicimos la primera Noche de San Juan", en las "Jornadas de Reflexion Periférica" de La Casita (cuaderno de
campo, 24/09/17).

'8 Ver "Los campamentos Unidad Popular y Nueva Habana (1970-1973)" de la ESCENA 2.2
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Generalmente hacemos las invitaciones personales. Hacemos esto del didlogo, de
conocernos, que nos vean, explicar cual es nuestro trabajo: por qué lo hacemos,
cuando lo hacemos y para quiénes lo hacemos. Asi vamos. Hay otros a los que
ya le mandas una cartita y en algin momento los visitamos, pero es porque ya
son - tal vez - mas amigos y no tenemos tanto tiempo para ir a visitar a todos los
grupos. Pero, en general, nos damos la tarea de ir a hablar con nuestros
compafieros y explicarles por qué este afio nuevamente los invitamos al
aniversario y el por qué se celebra. También les explicamos el trabajo que hemos
tenido durante el afio y las dificultades que se han presentado. Resulta mas
enriquecedor invitar a alguien que trabaje en algo similar a nosotros (MH, Banda
Escuelita-CCLA, 23 de marzo 2018).

Cabe mencionar que, actualmente, las organizaciones culturales estudiadas usan el término
"carnaval" en sentido lato, para referirse a cualquier celebracidon conmemorativa en el
espacio publico que incluya manifestaciones artisticas de pasacalle y/o escenario. De
acuerdo a sus organizadores, el aniversario es una fiesta de cumpleafios colectiva que

. . . . 1
vinculan al imaginario del carnaval.'®’

'87 En la presente investigacion se ha preferido usar genéricamente el término "pasacalle popular” (por sobre
el término "carnaval") para que el analisis del fenomeno social estudiado no excluya las participaciones de
las agrupaciones artisticas en marchas y protestas de los distintos movimientos sociales que apoyan. Sin
embrago, la recuperacion del imaginario del carnaval cobra especial importancia en Santiago, dada la insélita
historia de censura, represion y eliminacion, que desde el siglo XIX ha enfrentado este tipo de fiesta en el
espacio publico urbano. Dicha historia resulta insélita porque, a diferencia de la mayoria de las urbes
latinoamericanas, Santiago no tiene carnaval (institucionalmente asumido).
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3.2.2.1 De Dudosa Procedencia y el Carnaval de la Noche de San Juan-Winol Tripantu-

Inti Raymi (Los Copihues)

JCM (director artistico) y ACR formaron la compania de teatro De Dudosa Procedencia en
1994, reuniendo ex-integrantes del taller de teatro Imagenes (de la poblacion Los
Copihues) y del Taller Santiago. Desde su fundacién han tenido un anclaje territorial,
trabajando culturalmente desde la sede de la Junta de Vecinos de Los Copihues y La
Busqueda (La Florida), asi como participando de la organica asamblearia del Centro y

Periférico Cultural La Casita y en la realizacion de talleres.'®®

La compaiia fue desarrollando su concepto de Teatro Animacion Comunitaria a partir de
la experiencia previa de JCM como integrante del Taller Santiago. En la bisagra de fines
de la dictadura y comienzos de la transicion (cambio de década 1980-1990), el Taller
Santiago mantuvo un trabajo de "animacion sociocultural" que no sélo se planteaba la
recuperacion de aquellos vinculos comunitarios que las sociedades industriales han ido
deteriorando (tal como se promueve desde la matriz europea de dicha metodologia de
intervencion socioeducativa), sino que también promovia la reactivacion de formas de
organizacion comunitaria ain latentes en comunidades rurales e indigenas. JCM (E07)
cuenta que viajaban a pequefios pueblos del interior de Chile para "... reconstituir alguna
fiesta, para hacer con la comunidad algun tipo de celebracion propia del lugar que ya no se
hacia", organizandose junto a todo el pueblo.'" De acuerdo a la perspectiva
latinoamericana de animacion sociocultural que cultiva la compania De Dudosa
Procedencia, el arte puede contribuir a la reactivacion de la organizacion comunitaria
porque facilita la generacion de espacios de encuentro donde aflora el "espiritu de las
comunidades"."”® Por su parte, ACR afirma que el Teatro Animacion Comunitaria

desarrollado por la compafiia:

'8 Ademas de sus montajes y talleres de Teatro Animacién Comunitaria, De Dudosa Procedencia realiza un
taller de salud comunitaria en La Casita. ACR (E07) afirma que se han visto en la necesidad de velar por la
salud de manera autébnoma "... apoyado en la cultura tradicional, es decir, en la medicina natural y en esos
tipos de conocimientos corporales, masajes o gimnasias chinas [chi kung]".

"% JCM (E07) destaca que en aquellos encuentros de la comunidad en torno a la reconstrucciéon de sus
fiestas, se revelaban actores culturales locales (callados o invisibilizados durante la dictadura) que volvian a
unir a la comunidad desde su quehacer, tales como curanderos, machi, poetas, musicos y artistas plasticos.
Algunas de las experiencias de animacion sociocultural del Taller Santiago son sistematizadas en Bello,
Ochsenius, y Olivari (1993).

' JCM, De Dudosa Procedencia - La Casita, 28 de marzo 2018.
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(...) tiene como fines generar un espacio terapéutico de disfrute dentro del
contexto poblacional, donde constantemente se convive con un entorno agresivo
y de autodestruccion: abrir espacios de juego, de creatividad, de espontaneidad,
de compartir y ocupar los espacios a través de la musica, el teatro, el “mate”
[infusién estimulante similar al café que se acostumbra compartir en grupo] o la
“sopaipilla” [fritura de masa de harina de trigo, redonda y plana], como un aporte
contrario a la segmentacion, al temor, y al encierro tanto para los nifios, como
para los adultos de la poblacidon (Alfaro y Sura, 2007: 17).

Inspirandose en otras experiencias teatrales que dan relevancia a la funcidn terapéutica y

1 ~r : 192
las obras de la compafiia De Dudosa Procedencia'®® fueron

. 1
ritual del arte, ?
aproximandose progresivamente al horizonte madas participativo de las intervenciones
artistico-culturales en el espacio publico. Reafirmando la vocacion callejera de su trabajo

n

teatral, JCM enfatiza que el Teatro Animacion Comunitaria abre espacios donde "... se
rompe con la cuarta pared del escenario y se busca levantar un trabajo participativo con las

personas de la poblacion" (Alfaro y Sura, 2007: 17).

De acuerdo a ACR (E07), el Carnaval de la Noche de San Juan-Wifiol Tripantu-Inti Raymi
surge de la inquietud por elaborar un gesto comunitario que consiguiese involucrar a toda
la poblacion de Los Copihues en un espacio abierto por el arte. De Dudosa Procedencia se
encontraba en un momento en que sus obras se hacian cada vez mas participativas, lo cual
queda de manifiesto en la manera en que ACR describe lo que sucedia al finalizar cada

funcion de "La Ultima Chupa del Mate":

(...) haciamos al ptblico entrar al escenario y nos tomabamos unos mates o unos
cortitos de vodka pa’ compartir... y conversabamos sobre la obra, lo que les
gustd, lo que no y lo que les gustaria que apareciera (Alfaro y Sura, 2007: 90).

Por otra parte, la Noche de San Juan (23 de junio) fue torndndose un hito cada vez mas
significativo para la compafiia, a la par que profundizaban su conocimiento sobre los
diversos sentidos que los pueblos originarios han construido en torno al solsticio de
invierno.'”® JCM y ACR coinciden al establecer que su inquietud por hacer algo alrededor
de esas fechas se gesta en el transcurso de un viaje al norte de Chile, cuando un amauta

[sabio andino] les hizo observar el fendmeno astrondmico de traslacion de la cruz del

I Tales como el teatro pobre de Jerzy Grotowski y el teatro antropolégico de Eugenio Barba.

192 nLa Ultima Chupa del Mate", "El Caleuche" y "El Principito" son algunos de sus montajes previos al
carnaval cultural de Los Copihues.

'3 En el ambito de los sentidos construidos por los pueblos originarios del hemisferio sur, se puede
mencionar que el solsticio de invierno es celebrado por el pueblo mapuche como Wiflol Tripantu; mientras
los pueblos andinos celebran "Inti Raymi (la fiesta del sol en quechua), Willka Kuti (el ciclo del sol en
aymara), Machaq Mara o Mara Taqa (en aymara equivalente a afio nuevo)" (Fernandez, 2018b: 72)
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194
sur.”” Dicha experiencia los puso a reflexionar sobre la posibilidad de potenciar su

proxima intervencion artistico-cultural por medio de un engarce con sentidos "mas
universales", como es el caso de aquellos sentidos fundamentados en lo que diversas
culturas han constatado sobre la condicion ciclica de numerosos fendémenos naturales (tales

como la sucesion de las estaciones del afio).

ik progedencia
lebrasion

Estimados vecinos ¥ vecinas, la compaiiix de teatro (Ir dad
intentard nuevamente poner en las « alles de la pabl: (
Carnaval N°15 de la Noche de San Juan y Afio Nuuo M |puchc

Como este 5 uno de los carnavales con s wadicion e da inicio a I8
temporada de carnavi 11 's en Santiago, les pedimos ayuda en | guicntes Cosas
de ser posible: poner luces en sus casas, 1enér despejada la vii 1 el paso de
las bailarinas, batucadas, bandas de bronges, actrices v actor pavasos, et

Para que cste Carnaval mantenga su impartancia en el circuito cultural de
Santiago, también les dimos que nos avladen a cuidar a los artistas invitados)
)cunf;:«l‘\lnnd- -vxdiunn\qlu-uvc 5t da segua
realizando; se re ah/ wra el dian domingo 23 dejunio del 2013 desde las 19:00 a

21:00 hrs.

Les damos las gracias, y les invitiunos a pdaeticipar

PD: Aceptamos su colaboracion

Compaiiia de teatro De Dudosa | Una semana antes del carnaval la compaiiia realizaba un pregén musical

Procedencia (logo de su blogspot para entregar invitaciones y pedir colaboracion a sus vecinas y vecinos
activo hasta 2011) 15° Carnaval de la Noche de San Juan-Wiiiol Tripantu-Inti Raymi,
<http://teatrodedudosaprocedencia.blogspot.com/> 23 de jllIliO 2013

De acuerdo a ACR (E13), la inquietud por el gesto comunitario "... se concret6 el afio 1999
con el primer acto del carnaval de la Noche de San Juan-Wifiol Tripantu-Inti Raymi... la
primera celebracion". Entrando en correspondencia con el tiempo de una cuenta corta del
calendario maya (y con la orientacion adicional de los 20 nawales o elementos energéticos
esenciales del calendario maya cholg'ij), De Dudosa Procedencia se plante6 organizar el
carnaval en cuanto montaje teatral por 20 afios consecutivos para dejar huella en el

. . .. .1 .
territorio. Desde su engarce con saberes de pueblos originarios'”” y saberes de vertiente

"4 Durante las "Jornadas de Reflexion Periférica" en La Casita, el entrevistado ACR (E07 y E13) comentd

que dicho amauta oficiaba la ceremonia de la Puerta del Sol en el Cuzco. Adicionalmente, ACR destaco que
durante la busqueda de disefios o formas artisticas para encarar la celebracién en torno al solsticio de
invierno, "... fuimos adoptando algunos maestros, como el [Jaime] Quintanilla que es nuestro maestro de los
calendarios latinoamericanos y tuvimos todo un tema ahi que se llamé la Nueva Relacion". Aunque la
organica de la Nueva Relacion se deshizo cuando los mapuche de las comunidades volvieron al sur, "
siguié en nuestros corazones y dijimos <tenemos que hacer algo para el afio nuevo mapuche> inicialmente
ibamos a hacer un afio nuevo mapuche desde nuestra perspectiva, pero no queriamos hacerlo el 24 [de junio]
porque todas las comunidades tenian sus ceremonias, entonces nuestros amigos del Tun iban a estar en
ceremonia" (cuaderno de campo, 24/09/17).

195 Ademas de recurrir a los saberes calendaricos mayas del cholg'ij para alinearse con los elementos
energéticos esenciales (nawales) que inciden cada 23 de junio, en esa noche cobran especial importancia los
sentidos que los pueblos originarios del hemisferio sur le otorgan al solsticio. Tanto el Wifiol Tripantu
(cultura mapuche) como el Inti Raymi (culturas andinas), son rituales que toman lugar en "... el momento en
que el sol se encuentra mas lejos de la tierra, pero a su vez comienza su recorrido de regreso, y para tal
empresa requiere de ofrendas y canticos para asegurar su retorno" (Fernandez, 2018b: 72)
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6

. .. 1 . .
judeo-cristiana,'”® el carnaval convoca a que la comunidad ponga en movimiento su

energia en una de las noches mas largas del afio, para pasar a un nuevo ciclo (con noches

cada vez mas cortas):

(...) el sentido era que la gente saliera a la calle. Que no estuviera tan encerrada
en el periodo mas oscuro del invierno, sino que pudiera ocupar el espacio publico
que habia sido cercenado durante la dictadura y que tampoco habia sido bien
aprovechado en los afios posdictadura. Entonces nosotros dijimos <hagamos algo
que le sirva a la comunidad> y que también sirva para el encuentro con la gente,
para sacar un poco la presion que conlleva una fase tan exigente del afio donde
hay tan poca energia, como es el invierno (ACR, De Dudosa Procedencia-La
Casita, 25 de abril 2018).

Grupo Tun
20° Carnaval Noche de San
Juan-Wiflol ~ Tripantu-Inti
Raymi, 23 de junio 2018

Fotos:
Alejandro Salazar
[archivo de tesis]

El estudio de los factores temporales y energéticos que afio a afo inciden en la apertura de
" . ’ . . " 197 . .y

este "espacio terapéutico de disfrute", ~’ constituyen el fundamento para la reconstruccion

de una fiesta que superpone - como sus nombres lo indican - tal variedad de sentidos en

pos del encuentro de una comunidad que se va reconociendo en su diversidad.

"% Desde su origen judeo-cristiano, la Fiesta de San Juan ha tenido vinculacion con la "celebracion pagana"
del solsticio, ya que fue una superposicion cultural de la iglesia, trasportada posteriormente al continente
americano (Plath, 1962: 326). Tomando en cuenta que cada uno de los pueblos americanos ha adoptado a su
manera la celebracion de la noche de San Juan, Plath (1962: 324) indica que en Chile "... se realiza esta
celebracion en el solsticio de invierno, correspondiente al de verano en otros paises. Es noche de consultas y
de abrir la ventana al porvenir; es noche de pruebas en torno al fuego del brasero; es noche de agua en torno
del lavatorio, es noche de sacar entierros".

7 Apoyandose en la nocion de que las culturas originarias de distintos territorios comparten ciertos
contenidos, De Dudosa Procedencia se ha mantenido en estrecho vinculo con el Grupo Tun para abordar -
eclécticamente - el estudio de calendarios mayas (cholq'ij y chol'ab’) y chinos (I Ching y zi wu liu zhu), asi
como los saberes ancestrales de los pueblos originarios del hemisferio sur.
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Efectivamente, JCM (E13) cuenta que con la celebracion del carnaval en Los Copihues "...
empezaron a salir a la luz todas las minorias, las pequefias migraciones que habia en la
poblacién: del campo, del norte, del sur, de la costa... y empezaron a aparecer los distintos
panteones: mapuche, aymara, atacamefnio". Dado que el carnaval recordaba otras fiestas
que se hacian en los pueblos de origen de algunos vecinos, "... aparecian algunas figuritas
con velas, algunos sahumeriadores que nadie habia invitado... y sus figuras iconicas
religiosas".'”® De esta manera, durante el carnaval de la Noche de San Juan-Wifiol
Tripantu-Inti Raymi "aparecen en escena" un conjunto heterogéneo de representaciones
simbolicas que dialogan con la diversidad de sentidos que - a partir del mismo fenomeno

astronomico - diferencialmente circulan en la poblacion.

De Dudosa Procedencia

y Bateria La Pincoya

20° Carnaval Noche de San
Juan-Wifiol Tripantu-Inti
Raymi, 23 de junio 2018

Fotos: Alejandro Salazar
[archivo de tesis]

(...) en la Noche de San Juan estan las antorchas, toda la gente puede llevar una
antorcha. También estan los oraculos, toda la gente que esta transitando tiene que
sacar un mensaje para el afio, por eso andamos con esos papelitos con frases y
aforismos de personas destacadas de la humanidad, como Gandhi, Pablo Neruda,
Gurdjieff, Violeta Parra, Gabriela Mistral, Silvio [Rodriguez], José¢ Marti, el
mantra Gayatri, el Padre Nuestro (ACR, De Dudosa Procedencia-La Casita, 25
de abril 2018).

A partir de su segundo afo de celebracion (2000), comenzo a realizarse un pasacalle que
convoca a un numero siempre creciente de agrupaciones de musica y danza. En los ultimos

afos, el carnaval se ha inclinado hacia las creaciones de arte callejero del mas variado tipo:

198 JCM, De Dudosa Procedencia - La Casita, 25 de abril 2018.
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(...) todo lo que durante el afio aparece en la calle, va a dar a la Noche de San
Juan: los zanquismos, mufiecos, musicos, personajes, algunas producciones
nuevas que esté sacando alglin grupo aparecen como estreno o pre-estreno... y
todos con orientaciones bien distintas, algunos bien urbanos y otros un poco de
conexion con el norte, mas folclorico de repente. Pero, la fecha les da un sentido
bien profundo, entre profano y sagrado... esa noche nos vemos todos (JCM, De
Dudosa Procedencia-La Casita, 25 de abril 2018).

La numerosa presencia de agrupaciones de musica y danza indigena se debe tanto a la

extensa red de amistad de la compaiia, como al hecho de que el carnaval de Los Copihues

se ha apoyado en la diversidad de culturas que co-existen en Chile.

, ¢

W

20° Carnaval Noche de San Juan-Wiiiol Tripantu-Inti Raymi, 23 de junio 2018
En torno a la foto central del yangue (siguiendo un arco desde abajo a la izquierda) se aprecia bombo-caja de

Lakitas del Raco, musicas callejeras, kultrunes, danzas afroperuanas y vino navegado para compartir
Fotos: Alejandro Salazar [archivo de tesis]

De hecho, en las mismas poblaciones donde habitamos hay vecinos que son
aymaras, que llegaron migrando para ac4d. Hay otros que vienen del sur y son
mapuche: pehuenche [mapuche de la montafa], latkenche [mapuche de la costa]
o williche [mapuche australes]... y mestizajes. Entonces, como [el carnaval] se
apoya en las culturas y como el espacio es bastante abierto en términos estéticos,
es posible que se encuentren todos esa noche (ACR, De Dudosa Procedencia-La
Casita, 28 de marzo 2018).
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3.2.2.2 Centro y Periférico Cultural La Casita y su aniversario (Nuevo Amanecer)

El "Centro y Periférico Cultural La Casita" es un espacio creado en el afio 2005 por
jovenes pobladores de Nuevo Amanecer que buscaban promover localmente Ila
asociatividad, asi como la identificacion y contacto con sus raices. Dando continuidad a las
reflexiones del Taller Santiago y De Dudosa Procedencia, los integrantes de La Casita
conciben su trabajo como una forma de "animacion cultural comunitaria" con la cual
reivindican la experiencia de organizacion que, con la fundacion del campamento Nueva
Habana (1 de noviembre 1970), dio origen a la poblacién.'”” Basandose en elementos
culturales surgidos de las propias experiencias de los pobladores, en el centro cultural se
realizan talleres de teatro, danza y fitoterapia; se crean bandas de musica (Bandita
Callejera y Grupo Pregon) y comparsas de danza (Samba China Chola); y se organizan
encuentros comunitarios en torno a la religiosidad popular y la memoria, tales como la
Fiesta de la Cruz de Mayo, el mes de Maria, encuentros de saberes populares, la mateada

historica y el aniversario de la poblacion.

Debido a la ausencia de politicas publicas que garanticen la existencia de espacios para la
cultura en zonas periféricas de Santiago, en posdictadura se han sucedido distintos
fenomenos de creacion de espacios culturales por fuera de una institucionalidad que atn
mantiene enclaves autoritarios.”” A contracorriente de una légica centralista y

mercantilista de la cultura,zm

La Casita ha generado un polo cultural dentro de la periferia,
emplazandose en un lugar historico de la poblacion.*** Dada su génesis auto-determinada
(basada en la deliberacion de jovenes pobladores organizados que no tenian respaldo
institucional), la reactivacion del espacio fisico como centro cultural debio legitimarse

frente a la oposicion de instituciones gubernamentales, las cuales intentaron recuperar el

1 Ver "Los campamentos Unidad Popular y Nueva Habana (1970-1973)" de la ESCENA 2.2

290 Ta] como acontece con las casas okupa que, en torno al afio 2000, fueron levantadas por colectivos de
artistas que no contaban con espacio fisico que les permitiera producir cultura y entrar en didlogo con los
barrios de Santiago. Sobre el movimiento okupa en Santiago, ver Monsalve (2013).

29 La institucionalizacion de la l6gica centralista y mercantilista de la cultura ha forzado el desplazamiento
de los pobladores hacia el centro de Santiago cuando éstos buscan formas de desarrollo cultural desde la
periferia, ya sea en cuanto productores o usuarios de aquel "bien de consumo" en que ha sido convertida la
cultura.

22 B] inmueble original habia sido construido en los tiempos del campamento Nueva Habana para ser
utilizado como consultorio de salud (financiado por el Ministerio de Vivienda). Durante la dictadura, la
Fundacion CEMA Chile (Centro de Madres) y, posteriormente, la PDI (Policia de Investigaciones) se
apropian del inmueble. En posdictadura, el espacio comenzd a ser prestado a organizaciones sociales
(comodato), ocupandose como jardin infantil y como sede de una organizacion de minusvalidos.
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control administrativo del inmueble por medio de la ejecucion del programa "Quiero Mi

Barrio" del Ministerio de Vivienda y Urbanismo.?”

Por medio de cabildo abierto (10 de agosto 2009), los pobladores manifestaron su rechazo
al proyecto de transformar La Casita - nuevamente - en jardin infantil, forzando a que se

modificara el contrato que impulsaba la Municipalidad de La Florida®™*

y, al mismo
tiempo, otorgandole apoyo popular a la continuidad de un trabajo cultural que ya contaba
con 4 afos de experiencia. De esta manera, la lucha por la mantencion del control
comunitario de La Casita ha desencadenado un proceso de participacion en el que los
propios pobladores han conseguido definir el uso que se le da a los espacios

)
comunitarios. 03

Referido a la celebracion de su aniversario, se puede afirmar que hacia fines de la década
de 1990 la poblacion Nuevo Amanecer va retomando dicha conmemoracion para,
gradualmente, incluir diversas expresiones culturales de comparsas urbanas.”’® La Casita
es una de las organizaciones que, buscando formas de promover el encuentro de los
pobladores en el espacio publico, se ha ocupado de incorporar el pasacalle en cada nueva
conmemoracion. Actualmente, el pasacalle de aniversario tiene su inicio en dos puntos de
encuentro (Cardenal Silva Henriquez-Los Husares y Tobalaba-Las Higueras), desde los
cuales se cruza toda la poblacion en sentido oriente-poniente. Después de unificarse en la
avenida principal (Las Higueras), el desplazamiento callejero continia hasta llegar a los
pies de un escenario (instalado en el sector que ocupaba el campamento Nueva Habana en

el pasado).

293 programa de intervencion social del primer gobierno de Michelle Bachelet (2006-2010), suscrito en la
poblacion Nuevo Amanecer (julio 2007) para financiar el mejoramiento de infraestructura del inmueble en
disputa, condicionando la definicion de su uso.

2% yer Decreto Exento N°3733 (15 de septiembre 2010) en Anexo 5.

295 Al concluir las obras de reconstruccion del inmueble (octubre 2015), la reapertura del espacio ha
requerido de adaptaciones organizativas para contrarrestar las tentativas de mayor injerencia municipal.

2% Para el 45° aniversario (2015), dicha diversidad quedaba en evidencia con la participacion de "numerosos
grupos musicales y artistas, junto a diez comparsas, tinkus, cuequeros, musica del caribe, tambores y
trompetas, provenientes de diversas poblaciones y sectores de Santiago", manteniendo la tradicion "... en este
nuevo aniversario que se conmemora todos los afios desde fines de los 90". Resefia del aniversario disponible
en <http://www.londres38.cl/1937/w3-printer-97452 . html> [Accedido en 10 agosto 2021].
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Mapa del pasacalle de aniversario que cruza toda la poblacion Nuevo Amanecer, desde sus dos puntos
de encuentro (A) hasta la zona del escenario de llegada (B) entre las calles Punitaqui y Volcan Tolhuaca

Se partid diciendo <hacemos el aniversario con escenario, pero deberiamos tener
algo que baje desde Tobalaba y cruce la poblacién con musica... como un
pregon-pasacalle para tener un carnaval de la poblacion Nuevo Amanecer (AC,
Bandita Callejera-La Casita, 19 de marzo 2018).

Por medio de los aniversarios también se visibilizan idearios y proyectos politicos que
fueron prohibidos en dictadura. Durante la celebracion, circulan discursos y lienzos que

recuerdan la lucha por el derecho a la vivienda, asi como la particular experiencia de

n207

"poder popular"™’ que los pobladores - acompafiados por la conduccion politica del MIR

(Movimiento de Izquierda Revolucionaria) - construyeron en el campamento Nueva
Habana (hasta el golpe de Estado).””® Es por este motivo que los integrantes de La Casita

describen el aniversario de la siguiente manera:

(...) es muy fuerte el aniversario porque es el momento simbdlico en que se
convierte a la poblaciéon en Nueva Habana de nuevo. Se genera toda una
vestidura de Nueva Habana. Ahora se hizo el mismo lienzo que se tenia en el
segundo aniversario (basandose en fotografias de 1972), con el Che, con los
colores, con la misma letra. Es como una reproduccién cultural (DM, Bandita
Callejera-La Casita, 27 de julio 2018).

27 Desde la experiencia de los pobladores de Nueva Habana, la construccion de "poder popular" esta
asociada a las "... iniciativas autonomas de auto-organizacion, nacidas desde las preocupaciones, intenciones
y necesidades de los sujetos en el campamento. Realizadas y pensadas (Praxis) por los propios pobladores
para mejorar su calidad de vida (Transformar la Realidad), en donde la accion colectiva y organizada de
todos y todas es fundamental (Cohesion/Ser Colectivo)" (Vasquez, 2010).

2% Garcés (2005: 61) afirma que la fase de "campamento" traia los mayores aprendizajes politicos y
organizativos para el movimiento de pobladores, "... ya que la mayor parte de las veces ésta se constituia
como una experiencia de democracia directa". La orgédnica del campamento Nueva Habana es descrita
brevemente en "Los campamentos Unidad Popular y Nueva Habana" de la ESCENA 2.2
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En torno a la conmemoracién del aniversario fueron surgiendo encuentros de conversacion
que han resultado fundamentales en el proceso de reconstruccion de la memoria pobladora
de Nuevo Amanecer (posteriormente replicados en poblaciones vecinas como Las
Araucarias). Se trata de las "mateadas historicas", encuentros organizados anualmente por
La Casita para que los abuelos de la poblacion compartan sus memorias con los mas
jovenes, alrededor de la mesa de merienda.”” Lo que se busca es generar un espacio
acogedor con el mate y los alimentos de esa comida ligera que se acostumbra hacer por las
tardes (antes de la hora de cenar).”'® Tal como afirma MV (E21), la mesa reune y da
confianza para que los abuelos - en circulo - comiencen a hablar de lo que han vivido

desde la fundacion de la poblacion, abriéndose al didlogo comunitario.*"!

299 Las "mateadas histéricas" comenzaron a realizarse, en torno al aflo 2005, una semana antes o una semana
después del aniversario. Antes de que La Casita asumiera la responsabilidad de mantener dicho ejercicio de
memoria, las primeras mateadas tuvieron lugar en la junta de vecinos del sector 1 de Nuevo Amanecer.

219 Bn Chile, a la merienda se le conoce como la "once", y se basa en una infusion (té, café o mate)
acompafiada de pan con mantequilla, queso o algo dulce.

I Cabe destacar que, desde la perspectiva teorica de la presente tesis, se considera las "mateadas historicas"
en cuanto espacio de valoracion de saberes propios, donde las relaciones intergeneracionales fortalecen los
lazos comunitarios y el cultivo de subjetividades propias.
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3.2.2.3 Centro Cultural Las Araucarias y su aniversario (Las Araucarias)

En respuesta al insatisfactorio funcionamiento que tuvieron los programas de intervencion
social del primer gobierno de Michelle Bachelet (2006-2010) en la poblacion Las
Araucarias, un grupo de pobladores que inicialmente habia participado en sus comisiones
de cultura decidid renunciar a éstas para dar personalidad juridica al Centro Cultural Las
Araucarias (2009). Aunque no dejan de reconocer una previa falta de organizacion de su
poblacién al momento de entrada de los programas "Creando Chile en mi Barrio" del
Consejo Nacional de la Cultura y las Artes (diciembre 2007) y "Quiero Mi Barrio" del
Ministerio de Vivienda y Urbanismo (enero 2008), los fundadores del CCLA afirman que
las expectativas autondmicas de participaciéon de los pobladores no fueron satisfechas.?'
Fue a partir de la desconfianza y decepcion en los canales institucionales de promocion
cultural que los entrevistados MH (E05), DB (E05) y AA (E09) se plantearon la
recuperacion de sus propias formas de organizacion para conducir el trabajo cultural hacia

la solucion de las necesidades reales de su poblacion.

No trabajamos con elementos que ya vengan hechos para ejecutar, sino que
nosotros la pensamos, lo craneamos, vemos si lo podemos hacer y se ejecuta...
nace desde nosotros mismos, desde las necesidades de nuestra poblacion.
Creemos que los talleres de peluqueria no sirven (DB, Banda Escuelita-CCLA,
23 de marzo 2018).2"*

Los integrantes del CCLA se han propuesto realizar actividades culturales comunitarias
que promuevan la rearticulacion de los vecinos, rescatando tanto la capacidad de
organizacion®'* como la historia e identidad de su poblacién. De acuerdo a AA (E09),
comenzaron replicando la experiencia de las "mateadas historicas" del vecino Centro y

Periférico Cultural La Casita.”"” La exploracién de su memoria ha sido el fundamento de

212 DB (E05) recuerda que, desde un principio, desconfiaron de las promesas gubernamentales de

participacion ciudadana que se pretendia implementar con los programas de intervencion social: "... nos
metimos en la comision de cultura porque nos interesaba la cultura... y para ver de qué se trataba esta
mentira. Con el pasar del tiempo nos dimos cuenta que era algo totalmente planificado y dirigido... y nos
vendieron la pomada de que se iba a hacer desde los pobladores".

213 Cabe sefialar que con la expresion "talleres de peluqueria" se hace referencia al fallido plan gubernamental
de reconversion laboral (que incluia cursos de capacitacion en peluqueria) para enfrentar la cesantia en las
ciudades de Lota y Coronel (sur de Chile), después del cierre definitivo de sus minas de carbén en 1997.

214 AA (E09) recuerda que, hasta mediados de la década de 1990, su poblacién se mantuvo organizada. "En el
periodo de 1980 siempre vi organizacion a través de manzanas, las reuniones los dias sabados en la tarde,
alrededor de las 4-5 de la tarde, los vecinos se reunian en la esquina y en asamblea se tomaban decisiones o
se entregaba informacion".

213 Con esta actividad se reune a los pobladores mas viejos para que realicen un traspaso transgeneracional de
su memoria, compartiendo con los mas jovenes su conocimiento sobre la conformacion socio-comunitaria de
la poblacion.
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otras actividades, tales como la recuperacion del aniversario de la poblacion y los talleres
de musica para nifios con los cuales han dado vida a su actual Banda Escuelita Las
Araucarias, acompaiado con sus instrumentos de bronce y percusion a comparsas de danza

andina como Quillahuaira, entre otras.

£
) oh ! -
5 ‘ - > } } ’

ESCUELR BANDA ARMCARINS
CONSTRUXENDO MEMORIA

Banda Escuelita Las Araucarias en 48° Aniversario de Las Araucarias, 13 de enero 2018
Fotos: Jaime Alaluf y Carmen Duque [archivo de tesis]

El 9 de enero del 2010 celebraron por primera vez el aniversario de la poblacion,
conmemorando 40 afios de su hito fundacional: toma del fundo Chacén Zamora y
levantamiento del campamento Unidad Popular.?'® A partir del aniversario n° 41, el CCLA
incorpora los pasacalles para facilitar la interaccion y organizacién de la comunidad en

torno al espacio festivo.

Logramos comprender que dentro de los primeros objetivos del pasacalle estaba
el reconocimiento del vecino, es decir, que el vecino salga a la calle, se mire
nuevamente y - desde ahi - se instaure esta fiesta comunitaria. En el momento en
que la gente comenzd a marcar el recorrido del pasacalle, logramos una
organizacion desde la misma comunidad (AA, Banda Escuelita-CCLA, 30 de
marzo 2018).

' Durante la dictadura y después de ser duramente reprimido, el campamento Unidad Popular fue forzado a
cambiar su nombre, dando lugar a las poblaciones contiguas Las Araucarias y Los Copihues. Fue sélo a partir
del afio 2010 que los vecinos de Las Araucarias comenzaron a conmemorar su origen, ligado
indisolublemente al movimiento de pobladores (ver "Los campamentos Unidad Popular y Nueva Habana
(1970-1973)" de la ESCENA 2.2)
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48° Aniversario
Las Araucarias,
13 de enero
2018

EngruDoors
[colectivo
fotografico] y
Grupo Tun;

Samba China
Chola
[comparsa
creada en La
Casita] y
Quillahuaira

Fotos:

Jaime Alaluf'y
Carmen Duque
[archivo tesis]

De esta manera, la celebracion del aniversario (con pasacalle incluido) constituye el eje de

un trabajo cultural que se alimenta de la memoria y suefia con que los pobladores

continuen empoderandose del espacio construido en base a su organizacion. La tentativa de

fortalecer el tipo de organizacion que permitid a los pobladores coordinar la fundacion y

mantenciéon del campamento Unidad Popular también se ha ido concretizando en las

nuevas coordinaciones que la celebracion del aniversario requiere.

AA (E09) destaca que el CCLA ha
logrado articularse con otras
organizaciones de la poblacion
para coordinar el aniversario, ya

n

que "... en estos dos ultimos afios
estamos  trabajando  casi 5
organizaciones dentro del territorio
en pro del aniversario... ya no lo

hace solamente el centro cultural".

La articulaciéon entre pobladores, organizaciones culturales y agrupaciones artisticas que

propone el CCLA ha conseguido crear las confianzas que los programas gubernamentales




de intervencion social no generan, porque se ha planteado la reconstruccion del tejido
social desde la autogestion. Las redes comunitarias se van profundizando al interior de la

poblacién porque, tal como lo reconoce MH (E05) de la siguiente manera:

(...) quizas yo nunca converso con el vecino, pero en ese momento que salgo a
mirar <oh, qué bonito> ya se miraron, ya estdn ahi en un compartir, en las
mismas cosas, en hablar, en saludarse, en decir <oye, mira, qué bonito este
pasacalle> o preguntar de qué se trata (MH, Banda Escuelita-CCLA, 23 de
marzo 2018).

Por otra parte, las redes comunitarias se van ampliando mas all4 del territorio de la propia
poblacién porque en torno a los pasacalles populares llegan a conocerse con grupos afines,
"compartiendo el mismo espacio de un pasacalle, aniversario, es ahi donde nos hemos
conocido... tocando, bailando. De esa forma hemos conocido a los grupos que hemos
invitado, que nos han acompafiado".*'” Los integrantes del CCLA afirman que su particular

n

memoria de lucha y organizacion les ha dado "... la energia y las ganas de seguir

trabajando en la poblacion, ya sea en el arte y la cultura o en actividades recreativas... todo

’ . 21
a través de la memoria".2'®

27 MH, Banda Escuelita - CCLA, 23 de marzo 2018.
28 DB, Banda Escuelita - CCLA, 23 de marzo 2018.
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3.2.3_Identi[edi]ficaciones

Como ya fue observado a lo largo de la ESCENA 2.1 con la contextualizacion del
neoliberalismo en Chile, los periodos de mayor visibilidad de identidades locales indigenas
y populares tienden a coincidir con los periodos historicos en que la economia y la
representacion politica entran en profunda crisis. Las grandes movilizaciones politicas
callejeras dan cuenta del fortalecimiento de una "cultura socio-popular autogestionaria"
que parece operar en concomitancia con "procesos soterrados de reidentificacion cultural e
historica" (Salazar y Pinto, 2002), haciéndose manifiestos en las fases expansivas del

.. . 121
movimiento social.>"’

Por medio de actividades conmemorativas que hacen parte de su lucha por reagruparse
como pobladores en torno a reconstrucciones de la memoria social, las organizaciones
culturales del sector suroriente (Centro y Periférico Cultural La Casita, Centro Cultural Las
Araucarias y De Dudosa Procedencia) han facilitado la expresion diversa de identidades

politicas, de clase e indigenas que soterradamente circulan por los sectores populares.

Para los integrantes del CCLA, el rescate de su historia como pobladores converge con el
reconocimiento de identidades diversas que, dada la concentracion de las migraciones
campo-ciudad en los sectores populares de Santiago, incluyen la presencia indigena desde

la formacion misma del campamento Unidad Popular.

(...) la gente venia generalmente del campo, venian también de otros lugares, de
otras poblaciones... y era gente con apellido indigena. Pese a que en nuestra
poblacion [Las Araucarias] hay fiasias [palabra en mapudungun para referirse
respetuosamente a las mujeres mayores] que en su mayoria tiene apellido
mapuche, lo tinico que se veia aqui era el folclor popular, o sea, la cueca (MH,
Banda Escuelita-CCLA, 23 de marzo 2018).

MH (E05) hace notar que, antes de incorporar los pasacalles populares a la celebracion de
sus aniversarios desde el afio 2011, la sobrerrepresentacion de la cueca (en cuanto género
folclérico oficialmente asociado a la identidad nacional chilena) producia la ausencia de

musica y danza indigena en las actividades culturales de su poblacion. De esta manera, el

219 Estos procesos de reidentificacion y rearticulaciéon fueron contextualizados en "Las identidades locales
frente a la globalizacion neoliberal" y "La cultura socio-popular autogestionaria" del CUADRO 2.
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purun mapuche que el Grupo Tun integra en los pasacalles populares™ fortalece aquellos
procesos de "emergencia indigena" (Bengoa, 2015) que ciertos pobladores vienen

experimentando en el espacio urbano.**!

En nuestro primer pasacalle quisimos fortalecer el reconocimiento de nuestra
identidad mapuche con el Grupo Tun. Empezamos a mostrar en la calle que nos
podiamos vestir y tocar como mapuche... y a los vecinos les llama [se sienten
interpelados] cuando se toca el kultrun [tambor ceremonial mapuche], les sale su
parte indigena (MH, Banda Escuelita-CCLA, 23 de marzo 2018).

Grupo Tun y #iasias pobladoras de Las Araucarias
43° Aniversario Unidad Popular, 12 de enero 2013
Fotos: Andrea Rivera [archivo CCLA]

Después de haber ocultado su origen familiar indigena por causa de una discriminacion
racial que ain no consigue revertirse completamente, los pobladores mapuche de Las
Araucarias (especialmente las 7iasias) comienzan a valorar el purun de aniversario como un
espacio adicional para afirmar su identidad. Cabe mencionar que, tal como observa MV, es
posible que esta experiencia de participacion y vinculo identitario con musicas y danzas

indigenas, se circunscriba a aquellos pobladores previamente inmersos en la reconstruccion

220 A diferencia de las danzas andinas asociadas a largos desplazamientos en procesion, las variedades
zoomorficas del purun comparten la condicion de danzas circulares. Sus adaptaciones coreograficas en los
pasacalles populares responden, principalmente, a la necesidad de hacer visible la cultura mapuche en el
espacio urbano. Al investigar sobre la posibilidad de vivir la cultura mapuche en el ambito urbano, Martinez
Ulloa (2002: 24) observa que las manifestaciones culturales identitarias (como el palin o juego de pelota
mapuche) tienden a refuncionalizarse en las poblaciones de Santiago, generando espacios de semanticidad
alternativa que modifican el referente tradicional en cada ocurrencia transcultural.

22! De acuerdo a MV (E21), los procesos de reconocimiento identitario en Santiago se hacen visibles
alrededor del afio 2006-2007, cuando la gente que tenia apellidos mapuche comienza a reivindicar su cultura
"... porque empezo6 a transformarse en un valor ser indigena y reconocer raices e identidad".
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. . 222 . . .
de sus identidades.”” De cualquier modo, danzar y tocar instrumentos mapuche junto al
Grupo Tun ha propiciado el encuentro entre vecinos que comparten experiencias familiares

semejantes de migracion campo-ciudad, desde distintas localidades del territorio

22
mapuche.””’

Y ta sabes que tus vecinos de aqui y de acd son mapuche, ti los vas mirando
desde el pasacalle, tu le empiezas a tocar al lado de ellos, empiezas a bailar y
ellos bailan también. Entonces, ya nos reconocimos, ya nos miramos. Cuando
nosotros empezamos a hacer purun en la calle con las chiquillas [mujeres
jovenes] del Grupo Tun, muchos de nuestros hermanos salieron a mirar, se
identificaron, se emocionaron, dijeron <yo soy mapuche> Yo creo que eso es
super valorable. Ahora ya no les da vergiienza decirlo (MH, Banda Escuelita-
CCLA, 23 de marzo 2018).
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Narias pobladoras de Las Araucarias y Grupo Tun
43° Aniversario Unidad Popular, 12 de enero 2013
Fotos: Andrea Rivera [archivo CCLA]

Al sumarse a esta musica y danza colectiva que circula abiertamente por las calles de su
territorio, las 7iarias pobladoras involucran directamente sus cuerpos en una afirmacion
identitaria que implica distanciarse de aquella sensacion de inferioridad previamente
internalizada - por medio de procesos de socializacion primaria y secundaria - en los

224

cuerpos racializados.”™ Liberarse de los condicionamientos "sociogenéticos" de la

222 De acuerdo a este andlisis, al encontrarse con la cultura del pasacalle, dichos pobladores también se

estarian encontrando con manifestaciones culturales que les pertenecen.

2 En torno al trabajo cultural de fortalecimiento de la identidad mapuche en Las Araucarias, también se
implementaron talleres de cosmovision mapuche junto al CCLA vy las Aafias llegaron a formar su propio
grupo cultural: Newentui Taifi.

% Fanon (2009: 112-113) analiza la racializaciéon de los cuerpos como resultado de la imposicion de
historias que reiterativamente nos han contado ("esquema historico-racial"), las cuales conducen a Ia
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"subjetividad normativa" (Wynter, 2009: 346) es una lucha que también implica la
emergencia de nuevos sentidos (asociados a lo que Zemelman conceptualiza como
"subjetividad social constituyente") que consigan revertir los estereotipos negativos que,
desde los grandes medios de comunicacion masiva de hoy en dia, insistentemente reeditan
la dicotomia civilizacién-barbarie. Dada su larga trayectoria, los integrantes del Grupo Tun
han podido observar el devenir de la discriminacion racial en Santiago y han analizado los

distintos momentos de la lucha contra la colonizacion de las subjetividades.

En una primera instancia [década de 1990], nosotros empezamos a salir diciendo
<el pueblo mapuche estd vivo y todavia es un pueblo-nacion> y <este es su
pensamiento> y <ellos nos ensefian que estamos viviendo los tiempos al revés>
[se refiere a que en el hemisferio sur-colonizado aun nos regimos por el
calendario del hemisferio norte-colonizador]. Empezamos a dar a conocer al
pueblo mapuche, porque estaba escondido. Ahora ya no vamos tanto con eso,
porque la gente [en la ciudad] ya conoce... muchos son mapuche y han
recuperado el hilo de su propia historia. Como se vivio un racismo brutal contra
el pueblo mapuche, la gente mapuche estaba oculta. Incluso, los padres no
quisieron ensefarles el mapudungun a sus hijos - el idioma - como una manera
de protegerlos, para que no los fueran a discriminar, para que no los fueran a
violentar (ML, Grupo Tun, 29 de marzo 2018).

Segtn estimaciones de la encuesta Casen 2017, el 94,7% de la poblacion indigena que se
concentra en Santiago es mapuche. Los mapuche urbanos (también llamados wariache)
tienden a hacerse cada vez mas visibles en las distintas poblaciones de Santiago,
interesdndose en aprender el mapudungun y/o en apoyar solidariamente las luchas de los
pueblos originarios. Esto ultimo se verifica en poblaciones como Los Copihues, Las
Araucarias y Nuevo Amanecer, donde la mayoria de los pobladores que se reconoce como
indigena tiene apellidos mapuche o parte de su familia atn se mantiene en territorio
mapuche. De hecho, al preguntarle a los integrantes del CCLA si sentian el mapudungun

como su lengua materna, MH (E0S5) respondia con conviccion:

O sea, yo soy mapuche. Mi apellido quiere decir espiritu del hombre:
Huenchupil. Yo no sé hablar mucho mapudungun, pero si entiendo hartas cosas.
Desde que uno empieza a mirar desde este otro punto, empiezas a conocer mas...
porque igual mi papa nunca me hablé en mapudungun (MH, Banda Escuelita-
CCLA, 23 de marzo 2018).

En los sectores populares hay gente que habla el mapudungun (y otra que lo estd

aprendiendo), hay gente que apoya las recuperaciones de tierra (esa "auto(re)integracion

sustitucion del "esquema corporal” por un "esquema racial-epidérmico" (Ver "Subjetividades colonizadas: la
experiencia vivida de Frantz Fanon" de la ESCENA 1.3)
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forzada" de las comunidades mapuche del sur del pais), hay gente que pide por la
liberacion de presos politicos mapuche (en prision preventiva por invocacion de la Ley
Antiterrorista), hay gente que exige justicia para Brandon Hernandez Huentecol, Macarena
Valdés y el Machi Celestino Cordova, entre otros ciudadanos mapuche recientemente
vulnerados en sus mas fundamentales derechos. Desde los margenes de la ciudad, los
pobladores se organizan para crear distintos espacios politico-culturales de solidaridad y

reivindicacion, participando activamente del movimiento de pueblos originarios.

La II Jornada Cultural Mapuche Solidaria, que tuvo lugar el 14 de julio 2018 en la
poblaciéon Lo Hermida (también localizada en el sector suroriente), es uno de tantos
ejemplos de articulacion entre organizaciones culturales poblacionales (Agrupacion
Cultural Barracon) y asociaciones mapuche urbanas (Asociacion Mapuche Newen
Wakolda y Pu Lamngen Villa La Reina) que emerge de los sectores populares en Santiago.
Basandose en la participacion voluntaria de las agrupaciones artisticas (dentro de las cuales
se encontraba el Grupo Tun y musicos mapuche urbanos, tales como la cantautora Daniela
Millaleo),”® se recaudaron fondos (con la venta de entradas y comida) para apoyar
econdOmicamente a la familia del joven mapuche Brandon Herndndez Huentecol, quien
requiere una intervencion médica adicional para extraer 90 de los 180 perdigones de plomo
que aun conserva en su cuerpo, debido al disparo por la espalda que el 18 de diciembre de
2016 perpetrd en su contra el sargento segundo de Carabineros Cristian Rivera Silva. Cabe
destacar que la II Jornada incluia un niitramkan [espacio de conversacion] con Ada
Huentecol, quien se encontraba sentada en una mesa con algunas sillas disponibles para los
que se acercaran a hablar con ella. De esta manera, la madre de Brandon podia comunicar
personalmente a sus interlocutores las brutales consecuencias que la politica estatal de
militarizacion del territorio mapuche ha tenido para su familia.*® Se trata de una familia

wariache de Santiago que, huyendo de la delincuencia para que sus hijos crecieran mas

33 nCerca del Toltén" es una cancion de Daniela Millaleo sobre mapuche urbanos proletarizados que anhelan
regresar a las tierras del sur de Chile, disponible en <https://youtu.be/cdN2TcuDvnE> [Accedido en 10
agosto 2021]. De cierta manera, esta cancioén se materializa en las experiencias de migracion reversa (ciudad-
campo) de familias wariache como Herndndez-Huentecol y Collio-Valdés, porque ambas deciden mudarse
de Santiago para vivir en las regiones de la Araucania y de Los Rios, respectivamente.

26 A partir de la quema de los tres camiones forestales en Lumaco en el afio 1997, los gobiernos neoliberales
chilenos establecieron una politica de militarizacion del territorio al sur del rio Bio-Bio que, reforzada con la
aplicacion de la Ley Antiterrorista a personas mapuche desde el afio 2001 en adelante, no ha sido abandonada
hasta la fecha. Ver "La siembra ideoldgica del Consejo de Todas Las Tierras (1990-1997)" de la ESCENA
2.3
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sanos, decide mudarse el afio 2003 hacia Curaco en la comuna de Collipulli (region de la

N 22
Araucania).”*’
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SARGENTO SEGUNDO CRISTIAN RIVERA SILVA

DISPARA POR LA ESPALDA

A BRANDON HERNANDEZ HUENTECOL DE
17 ANOS 180 PERDIGONES

A

17 OPERACIONES
45 DIAS HOSPITALIZADD

Participacién GruponTun en actividad cultural solidaria
en poblacion Lo Hermida, 14 de julio 2018

1JUSTICIA PARA BRANDON Y 2
CARCEL PARA RIVERA SILVA VA! en apoyo a los jovenes mapuche
Brandon Hernandez y Carlos Huaiquillan

El caso de Brandon, quien sélo contaba con 17 afos cuando fue puesto boca abajo y
baleado a quemarropa (a menos de 50 centimetros de distancia), se suma al de otros
menores de edad mapuche que han sido victima de la violencia racista de las instituciones

armadas del Estado, tales como Alex Lemun (2002), Jos¢ Huenante (2005) y Silvestre

27 De acuerdo a entrevista del sitio web Interferencia, "Ada Huentecol nacidé en Carahue en la zona de la
costa [region de la Araucania] y se cri6 en una familia evangélica. Antes de decidir regresar al sur, su familia
vivia en San Bernardo [Santiago]", desde donde se organizaron con otras familias evangélicas para comprar
un terreno en Curaco, vendiéndolo todo para poder abandonar la vida de ciudad. Disponible en
<https://interferencia.cl/articulos/habla-la-madre-de-brandon-hernandez-el-mapuche-con-90-perdigones-en-
su-cuerpo-desde-antes> [Accedido en 10 agosto 2021].
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Torres (2017). La familia Herndndez-Huentecol ha denunciado que en el sur de Chile, los
verdaderos terroristas son los carabineros porque no respetan los derechos de los
mapuche.”” En aquellos contextos que el Estado define como zonas del "conflicto
mapuche", los abusos de poder de una policia cada vez mas militarizada (Carabineros y sus
unidades de Fuerzas Especiales) dificilmente son limitados por sanciones proporcionales a
al carécter delictual de sus actos, manteniéndose en esa impunidad que tienden a garantizar

. . . . .. . ... 22
las lentas instituciones que dicen administrar la justicia.**’

Durante la II Jornada, el Grupo Tun presentd su teatro mapuche sobre el femicidio
empresarial de la lamngen Macarena Valdés, luchadora socioambiental wariache asesinada
por estrangulamiento el 22 de agosto 2016 en Tranguil, region de Los Rios [Video
9 https://youtu.be/7pulVykqjEs]. Por mas de un afio, Fiscalia tratd6 este caso como un
ahorcamiento suicida. So6lo gracias a la autogestion y el apoyo de organizaciones sociales,
Rubén Collio, esposo de Macarena, consiguié que se realizaran "... diversos peritajes de
expertos extranjeros [que] desmienten categoricamente la primera hipdtesis de suicidio
levantada por el Servicio Médico Legal de Valdivia"**® Sin embargo, el 2020 se
cumplieron 4 afios sin justicia para Macarena porque Fiscalia no ordena que Policia de
Investigaciones esclarezca los hechos. Cabe destacar que la familia Collio-Valdés decidio
mudarse de Santiago hacia Tranguil para reconectarse con la espiritualidad de su pueblo,
integrandose a la comunidad Newen y a su lucha contra la minicentral hidroeléctrica de

. . r 231
Tranguil, de capitales austriacos.*

El teatro mapuche sobre Macarena Valdés ha sido presentado por el Grupo Tun en otras

actividades culturales solidarias con el pueblo mapuche, tales como el Foro Callejero del 3

228 En un momento de la IT Jornada, Ada Huentecol se sumé a la denuncia de que en Chile no se respetan los
tratados internacionales suscritos que garantizan derechos a los pueblos originarios, solidarizando con otras
luchas como la del "... Machi Celestino Cérdova [que] no esta pidiendo ningln favor. Ir a su rewe [altar] es
un derecho que le corresponde como autoridad mapuche" (cuaderno de campo, 14/07/18).

2 En enero 2019, después de dos afios de proceso judicial, el Tribunal de Angol condené a Cristian Rivera
tan so6lo a una pena remitida por el delito de lesiones graves. Con este fallo, es probable que el culpable
cumpla su sentencia fuera de la carcel (libertad vigilada).

2% Ppyblicacion periodistica del medio de comunicacion digital "El Desconcierto”. Disponible en
<https://www.eldesconcierto.cl/nacional/2020/08/22/a-cuatro-anos-de-la-muerte-de-macarena-valdes-
peritaje-extranjero-confirma-intervencion-de-terceros.html> [Accedido en 10 agosto 2021].

! 1 a investigacion policial resulta ineludible porque, ademas de que los miembros de la comunidad Newen
han denunciado las irregularidades en que incurre dicha empresa neoextractivista (probabilidad de movil),
Fiscalia cuenta con diversos testimonios de que la familia Collio-Valdés habia sido amenazada previamente
"... por parte de personas sindicadas como sicarios y/o mercenarios ligados a los intereses hidroeléctricos de
la transnacional RP Global", como lo denuncia la confederaciéon "Ecologistas en Accion". Disponible en
<https://www.ecologistasenaccion.org/35757/> [Accedido en 10 agosto 2021].
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de junio 2018 en la emblemadtica poblacion La Victoria. A través de este foro, sus
organizadores (Coordinadora por Justicia Macarena Valdés y Centro Cultural Pedro
Mariqueo) se propusieron divulgar informacion en La Victoria sobre la lucha
socioambiental que sostiene la comunidad Newen en la region de Los Rios; ademas de

renovar la solidaridad con la familia Collio-Valdés, representada por la presencia y

exposicion de Marcelino Collio, suegro de Macarena [Video

10 _https://youtu.be/SWyWGQb4xXw].
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Grupo Tun junto a Marcelino Collio (suegro de Macarena)
Pasacalle del Foro Callejero en La Victoria, 3 de junio 2018
Informando sobre conflicto entre comunidades mapuche de y /
Tranguil y empresa hidroeléctrica austriaca RP Global
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El Foro Callejero se inicidé con un pasacalle que no so6lo recorria la poblacion con purun,
sino también con murga portena (Murga Decadentes del Nuevo Extremo) y tinku
(Comparsa Kallejera Sin Nombre), mientras los organizadores entregaban volantes
informativos a los vecinos. Después de escuchar testimonios y analisis de los expositores
reunidos en plena calle del Centro Cultural Pedro Mariqueo,**? el purun volvio a convocar
a que los asistentes que acompafiaban el teatro mapuche se sumaran a bailar y tocar cafitas
y pifilkas [Video 11_https://youtu.be/HyalL9LJxiOY]. En cuanto integrante del Grupo Tun,

GJ se refiere en los siguientes términos a lo que sucede con el purun que pone fin a la obra:

32 Cabe mencionar que con este nombre, dicho centro cultural mantiene en la memoria popular a Pedro

Mariqueo, joven poblador (de origen mapuche y militante de la Izquierda Cristiana) asesinado a sus 16 afios
por Carabineros durante el 1° de mayo de 1984, en el contexto de las jornadas nacionales de protesta
resefiadas en "La revuelta de los pobladores (1983-1987)" de la ESCENA 2.2
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Encuentro que es muy potente el momento del purun. En La Victoria senti
mucha fuerza y belleza en ese momento de las cailitas, cuando se abre la
posibilidad de multiplicarse en la acciéon de sumar a la gente [al entregar cafiitas
a los asistentes, invitdndolos al purun]. Aunque siempre estoy en esa
contradiccion de ser mapuche o no ser mapuche, esta vez el purun tomo otro
sentido, tal vez porque toda la gente se sumo6. He pensado mucho en torno a la
mascara [social], las modas, en como la sociedad te llena de informacion, de
estéticas, de personalidades. Siento que por ahi va el camino de cultivar y de
nutrirse: en darse cuenta de lo que tiene que ver con uno y de lo que no tiene que
ver con uno, frente a todo el bombardeo de este sistema que nutre las ansiedades,
los nerviosismos y el estrés.”

Dentro de contextos urbanos de compromiso politico con luchas de pueblos originarios
(tales como la II Jornada y el Foro Callejero poblacional), implicarse en manifestaciones
culturales originarias (tales como la danza colectiva del purun) deja a los asistentes
contentos y despiertos. Sin embargo, también puede levantar cuestionamientos éticos en
quienes no tienen apellidos mapuche y, al mismo tiempo, puede abrir la posibilidad de
profundizar diversas construcciones de identificacion con cosmovisiones y luchas de los
pueblos, avanzando hacia formas no-esencialistas de identificacion que, sin pretender
capturar la diferencia con su sintesis, promuevan articulaciones solidarias que no extravien
aquellos contenidos culturales originarios que permanentemente orientan los procesos de
descolonizacion ch’ixi referidos en la ESCENA 3.1. En relacién a los cuestionamientos
identitarios que los "no-mapuche" pueden plantearse desde su participaciéon en

agrupaciones de musica y danza indigena, GS (E23) aporta con el siguiente testimonio:

(...) muchas veces decia <no sé si vestirme de mapuche, si yo no soy mapuche.
Aunque yo puedo ser mapuche, pero no fui criada como mapuche, no se hablar
mapudungun, ;cdmo me voy a vestir asi? ;como voy a bailar purun?> Sentia que
me estaba aprovechando de algo. Me cuestionaba harto eso. Nuestros maestros
siempre me decian <estas aprendiendo, tienes que decir eso, si alguien te
pregunta algo que tu no sabes, dile que tu estas aprendiendo> porque esa es la
verdad, o sea, uno estd aprendiendo a ser gente de la tierra. Pero, parte de
aprender a ser gente de la tierra es ver la realidad de lo que estd pasando con la
gente de la tierra, solidarizar y hacerse parte de esa lucha. No te sientes mapuche
so6lo porque sabes que tienes un poco de sangre, porque tienes el apellido
antiguo, porque sabes bailar purun, porque sabes un poco de esto o de lo otro...
es porque tienes esa vision de la vida que ellos tienen y porque quieres cuidar la
vida, como ellos la quieren cuidar. Yo creo que si yo soy mapuche... y de hecho
pasa con todos los pueblos antiguos-originarios... yo creo que lo medular de las
luchas politicas estan radicadas ahi... en salvaguardar los pensamientos, los
saberes antiguos, que son mucho mas saludables y mucho mas sabios, desde ahi
se podrian construir muchas cosas, desde esos saberes (GS, Grupo Tun, 22 de
agosto 2018).

33 GJ (Grupo Tun - Coordinadora por Justicia Macarena Valdés) en reunion de estudio de calendarios del
Grupo Tun (cuaderno de campo, 06/06/18).
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El hecho de que s6lo una minoria de integrantes de las agrupaciones de musica y danza
indigena tenga apellido indigena reconocido (aproximadamente, menos de un 10% tiene
apellido indigena en las agrupaciones artisticas estudiadas), no ha sido impedimento para
que todas ellas cuenten con intensas experiencias de participacion en manifestaciones
politicas poblacionales y callejeras de solidaridad con sus luchas, ni para que algunos se
planteen respetuosamente la posibilidad de llegar a ser "gente de la tierra" (que es

precisamente lo que significa la palabra mapuche).

En el contexto de numerosas y masivas marchas callejeras en apoyo al Machi Celestino
Cérdova®™*, autoridad espiritual y preso politico mapuche que se mantenia en huelga de
hambre exigiendo su derecho de regresar por 48 horas a su rewe [altar], GS decide viajar al
sur para participar en el Wiiiol Tripantu que la Red de Apoyo del machi consiguid
organizar dentro de la carcel de Temuco el 9 de julio 2018. Las autoridades ancestrales
mapuche que visitaron al machi aquel dia, se mantuvieron en el presidio exigiendo la
presencia de autoridades de gobierno para establecer un didlogo de igual a igual, a la vez

que afirmaban un conocimiento profundo de su propia cultura.

(...) un lonko decia <ustedes le preguntan a un chileno por qué usa la corbata...
no tiene idea por qué usa la corbata, en cambio si a mi me preguntan por qué uso
€so...> y empezaba a mostrar todas sus vestimentas y joyas <yo sé¢ porque uso
cada una de esas cosas> Eso es super profundo... y eso también es una ensefianza
para uno que esta aprendiendo a ser mapuche, de preguntarse por cada cosa... las
cosas buenas que sabemos vienen de saberes antiguos, nadie ha inventado esas
cosas que se saben ahora, no son modernas, son antiguas (GS, Grupo Tun, 22 de
agosto 2018).

Ademas de quedar resonando en GS (E23) como un llamado a seguir cuestionandose las
identidades estado-nacionales, la experiencia de haber participado en la rogativa del Wifiol
Tripantu (que concluyd con fuerte represion por parte de los gendarmes) movilizé a los
estudiantes de la Universidad de Chile (que también viajaron hasta Temuco en apoyo del

machi) a llevar a cabo una toma de su Casa Central en cuanto regresaron a Santiago. Por

% Por medio de la aplicacion de la Ley Antiterrorista, en el afio 2014 se le declara culpable por el delito de

incendio con resultado de muerte del matrimonio Luchsinger-Mackay (2013). Sin embargo, la defensa del
Machi ha insistido en que "... no fue condenado por ser autor material de los hechos, sino por ser,
eventualmente, una persona que cooper6 de alguna manera o que conoce quiénes estaban en ese momento
[del incendio que acabd con la vida del matrimonio]”, como lo informa el Equipo Digital de "Television
Universidad de Concepcion". Disponible en <https://www.tvu.cl/prensa/2020/08/16/quien-es-celestino-
cordova-las-claves-en-la-historia-del-machi-en-huelga-de-hambre.html> [Accedido en 10 agosto 2021].
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medio de Declaracion Publica del 13 de julio 2018, los estudiantes de la Universidad de

Chile (en toma) se posicionaban de la siguiente manera:

Hacemos un llamado a mas estudiantes de la Universidad, asi como a otras
organizaciones y personas, mapuche y no mapuches concientes a apoyarnos en
este lugar. Si el gobierno es capaz de dejar morir a un machi, un lider espiritual y
politico, no duden que, de aqui en adelante, son nuestras vidas las que estaran en
: 235

juego

SIARGHA FAMILIAR
~ PLAZAITALIA
22 JULIO 2018
OO HORAS

MACHI
ESTINO
JIRDOYA

Marcha familiar exigiendo que el Machi Celestino vuelva 48 horas a su rewe, 22 de julio 2018
La pancarta dice "Machi Celestino a su rewe ifewla! [jahora!] No mas terrorismo del Estado de Chile
Fotos: Daniela Eyquem [archivo de tesis]

Trutrukas 'y pifilkas en Marcha familiar Machi Celestino, 22 de julio 2018
Manifestaciéon por Machi Celestino en el frontis de la Radio Bio Bio, 23 de julio 2018
Fotos: Daniela Eyquem [archivo de tesis]

25 Disponible en  <https://www.convergenciamedios.cl/2018/07/declaracion-toma-casa-central-de-la-

universidad-de-chile-en-apoyo-al-machi-celestino-cordova/> [ Accedido en 10 agosto 2021].
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La Red de Apoyo del Machi Celestino Cérdova junto a la Confederacion de Estudiantes de
Chile (CONFECH), el Movimiento por el Agua y los Territorios (MAT), entre otras
organizaciones, convocaron a una Marcha familiar que desde las 11:00 del domingo 22 de
julio 2018 recorrid la Alameda, desde Plaza Italia (hoy Plaza Dignidad). En las fotografias
se puede leer "Machi Celestino a su rewe ;fewla! [jahora!] No mas terrorismo del Estado
de Chile" en una de las pancartas con las que el Grupo Tun apoyaba los derechos
espirituales del machi; asi como también se puede percibir el intenso desplazamiento
musical que, con pifilkas y trutrukas, realizaron las organizaciones mapuche urbanas
[Video 12 https://youtu.be/tbulL6i8TmVI]. Aunque la participacion de las agrupaciones
artisticas de musica y danza indigena en movilizaciones sociales como la marcha del 12 de
octubre se base en la auto-convocatoria, el hecho de que algunos de sus integrantes
participen en organizaciones sociales e indigenas contribuye a que se relacionen de

maneras organicas con los movimientos de pueblos originarios.

La identificacion que los integrantes de agrupaciones artisticas establecen con los
contenidos culturales (cosmovisiones) y las personas concretas que luchan desde los
pueblos originarios, también los lleva a pronunciarse publicamente en relacion a los
montajes mediaticos que cada vez se hacen més comunes. Frente a la urgencia que supuso
el inicio de la huelga seca del machi (lunes 23 de julio 2018), el Grupo Tun decide
manifestarse en el frontis de la Radio Bio Bio para entregar volantes que decian "... no es
un asesino y no es un mentiroso... fue condenado en base al testimonio de José Peralino
Huinca, el cual fue obtenido bajo tortura y del que después se retracto... sefiores
comunicadores, sefiores prensa, ;jhasta cuando avalamos las politicas siniestras de
exterminio del Pueblo Mapuche?". En dicha coyuntura de intensas manifestaciones y
urgencias, Gendarmeria de Chile acabd por autorizar que el dia 28 de julio 2018,
fuertemente custodiado por 260 efectivos de Gendarmeria y Carabineros, el Machi
Celestino visitara su rewe (aunque las autoridades de gobierno declararon que se trataba de

un beneficio carcelario y no de un derecho resguardado por el convenio 169 de la OIT).

A modo de sintesis, se puede observar (y escuchar) que las agrupaciones artisticas
estudiadas encuentran en las actividades culturales poblacionales y en los desplazamientos
de protesta callejera, los espacios en donde su quehacer cultural se llena de sentido,
colaborando con trabajos comunitarios poblacionales y manifestaciones politicas que se

imbrican. Sin la intencion de establecer una relacion causal que explique la presencia de
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musica y danza indigena en los pasacalles populares, se advierte que dicha presencia
sintoniza con los esfuerzos que las organizaciones culturales poblacionales realizan para
fortalecer la valoracion de aquella diversidad cultural que los procesos de reconstruccion
de la memoria pobladora develan. Aunque la actual localizacion territorialmente periférica
de las poblaciones de Santiago se manifieste, en su anverso, como consecuencia de la
marginacion socio-espacial de las historicas migraciones campo-ciudad del siglo XX;***
las poblaciones marginadas, desde su reverso, pueden afirmarse como espacios urbanos
donde se concentra la diversidad cultural. Es en las poblaciones donde se hace mas densa
la multiplicidad de otros espacios: lo regional, lo rural, lo migrante y lo indigena dentro de
lo urbano.”’ De acuerdo a ACR, actividades como el Carnaval de la Noche de San Juan-
Wifiol Tripantu-Inti Raymi de la poblaciéon Los Copihues, parten - precisamente - de un
reconocimiento de lo ecléctica que resulta la identidad poblacional debido a la co-existencia de
variadas formas culturales. Por medio de la celebracion del Inti Raymi también es posible
visibilizar lo que estadisticamente resume la Encuesta Casen 2017: del 6,8% de los habitantes de
Santiago que se reconoce indigena, hay un 2,3% aymara y un 0,8% quechua que esta representando

la cultura andina (Ministerio de Desarrollo Social, 2018).

Ahi se fundamenta la Noche de San Juan, en la sumatoria de las cosas mas lindas
de cada cultura... hay vecinos que son del norte [andinos]: los Pacha, y también
hay hartos vecinos que son mapuche, y hay hartos vecinos que son judeo-
cristianos, y ahora hay todo un despliegue de Latinoamérica en nuestras
poblaciones y comunidades [migraciones mas recientes de bolivianos, peruanos,
venezolanos, colombianos y haitianos, entre otros].**

Cabe recordar que, en el marco de las actividades politicas a las que el movimiento de
pueblos originarios convocaba para preparar la coyuntura de 1992 (conmemoracién de los
500 afios), se realizaron encuentros con comunidades mapuche del Consejo de Todas Las
Tierras que viajaban del sur hacia Santiago para articularse con organizaciones populares
urbanas (tal como el Comité 500 afios que encabezaba el historiador Luis Vitale). Los
encuentros realizados en la casa comunitaria del Grupo Tun abrieron un dialogo entre
pueblos que derivaria en la propuesta de "Nueva Relacion", derribando el mito de que
todos los santiaguinos eran winkas. Aunque consciente de que el pueblo mapuche conoce
mas al pueblo chileno que viceversa, ACR evoca las reflexiones culturales que compartian

con el CTT a principios de la década de 1990.

2% Ver "Las migraciones y el problema de la vivienda" y "Migraciones forzadas de pueblos originarios y su
«chilenizacién»" en el CUADRO 2.

271 a multiplicidad de espacios implica una multiplicidad de temporalidades que Rivera (2018) asume como
la heterogeneidad multitemporal de la sociedad.

¥ ACR (De Dudosa Procedencia - La Casita) en las "Jornadas de Reflexion Periférica” de La Casita
(cuaderno de campo, 24/09/17).
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(...) nosotros nos fuimos a encontrar con ellos todas las semanas, y ellos nos
mostraron su cultura y nosotros les mostramos la nuestra, que es poblacional, que
es cultura periférica. Entonces, les dijimos <nosotros también tenemos identidad,
nosotros no somos winkas, tenemos identidad, somos poblacionales, somos
pobladores o somos artistas, pero tenemos una identidad, no estamos en el vacio
identitario>.**’

En su busqueda por dar continuidad a las experiencias de organizacion autondmica
surgidas junto a las tomas de sitio y conformacion de campamentos del movimiento de
pobladores (1970), las organizaciones culturales poblacionales del sector suroriente (De
Dudosa Procedencia, La Casita y CCLA) también se han encontrado con manifestaciones
de lo que Rivera (2018) distinguiria como horizontes pretéritos que confluyen en la
"superficie sintagmatica del presente", mas concretamente, la convergencia de saberes y
practicas populares e indigenas que emerge en su memoria y accion comunitaria. La
memoria corta de los campamentos se imbrica con una memoria larga que abarca
experiencias rurales y, en algunos casos, experiencias de pertenencia a pueblos originarios,
antes de la migracion de sus familias hacia la periferia de los centros urbanos. Pese a que
las élites politicas de la transicion han promovido la amnesia cultural, politica y
comunitaria para dejar en el pasado las luchas autonomicas por la vivienda y la resistencia
contra la dictadura, GJ (E16) considera que en las poblaciones hay una memoria que no se
quiere olvidar. Muchos pobladores tienen memoria de ser capaces de darse la vida digna,
de organizarse, de construir el habitat.”** Es la memoria que te saca a la calle, la memoria
que te activa. Es la memoria que reconstruye el tejido social porque devuelve la confianza
en la capacidad creadora de si mismo en relacion con los demas. Es la memoria de la

organizacion comunitaria que transforma la marginacion en dignidad.

Tanto los pobladores como los comuneros mapuche podrian reconocerse en la
exclusion, reconocerse en el despojo, reconocerse en la adversidad. Pienso en la
tierra, en la vivienda (que también es un pedazo de tierra). Me acuerdo que la
primera vez que fui al sur vi cementerios mapuche, y la primera reflexion que se
me generd fue que en la ciudad uno no tiene ni donde caerse muerto,
literalmente. Dentro de esas experiencias de exclusion y dignidad, la autonomia
juega ese rol de darse a uno mismo - comunitariamente - lo que se requiere para
el buen vivir del que hablan los pueblos originarios. Creo que ese buen vivir
tiene que ver con la experiencia de la comunidad. En las ciudades, en las
poblaciones, te une la necesidad, te une la marginacion en el sentido de ser
periferia, de mantenerte al margen del centro social, cultural, artistico. Eso
también convoca a generar tu propia cultura, tu propio arte, tu propia expresion...
eso es construir comunidad. Los pueblos originarios han mantenido

% ACR (De Dudosa Procedencia - La Casita) en las "Jornadas de Reflexion Periférica” de La Casita
(cuaderno de campo, 24/09/17).

240 Concretamente, GJ (E16) se refiere a la memoria de "... tener la capacidad de organizarte y darte la vida
digna que uno se puede dar, levantar tu casa, levantar tu poblacion, levantar el alumbrado".
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ancestralmente la propiedad comunitaria de la tierra, han mantenido practicas de
equilibrio comunitario como el nguillatun [rogativa], el Wifiol Tripantu, el
machitun [ceremonia curativa]... distintas actividades que se hacen en
comunidad, que invitan a compartir en comunidad. Creo que en las poblaciones
también hay una experiencia comuin de encontrarse y de dignificarse en
comunidad (GJ, Grupo Tun-Coordinadora por Justicia Macarena Valdés, 19 de
junio 2018).

De cierta manera, los pasacalles populares y la organizacion de los centros culturales
autbnomos rompen con la amnesia comunitaria, invitando a que los pobladores se
encuentren en la calle, sin el miedo y el individualismo que la dictadura nos ha dejado
como parte de sus peores legados.”*' Encontrarse en comunidad nos abre la posibilidad de
reconocernos en otros como nosotros, devolviéndonos aspectos profundos que habiamos
forzosamente olvidado, dignificando las experiencias y contenidos culturales que nos

colindan, habitan y constituyen.

En Santiago hubo mucha gente que tenia un apellido mapuche pero le daba
vergiienza, porque la discriminacion es grande. Hubo una época en que nosotros
nos vinculamos con muchos jévenes mapuche que ahora estan en el sur... que no
tenian ni idea que eran mapuche, que de repente empezaron a darse cuenta que
tenian un apellido que era mapuche y empezaron a valorarse. Pasa que la gente
mapuche de la ciudad agarra mas valor con la practica del purun (RP, Grupo
Tun, 18 de abril 2018).

(...) creo que si hace sentido la danza y la musica [indigena] porque los lleva de
nuevo, tal vez, a algunos a su infancia, a no perder la cultura que en algin
momento tuvieron. A otros los lleva a conocerla, a aprender a quererla y a
respetarla... y a no sentir vergiienza (MH, Banda Escuelita-CCLA, 23 de marzo
2018).

Asi es como el purun, junto a otras expresiones artisticas que participan en los pasacalles
populares (tales como las musicas andinas que se analizan en "Cosmo[audiciones] de la
ESCENA 3.3), se vinculan con las diversas reconstrucciones identitarias indigenas que
toman lugar en la ciudad, produciendo resonancias significativas ahi donde se encuentra

242 Bn los

con las experiencias histéricas de migracion campo-ciudad de los pobladores.
pasacalles populares también se abre espacio para conocer mas sobre los vinculos entre

arte, espiritualidad y comunidad, asi como para conocerse y aceptarse en cuanto wariache,

21 GJ (E16) destaca que el mal legado de la dictadura "... se subvirtio con las protestas del 80 para sacar del

poder a Pinochet, a la Junta y la derecha golpista. Sin embargo, con la democracia formal se olvida la lucha y
te mandan para la casa... olvidandose de todo lo que se luchd... y de todos los muertos en las poblaciones.
Hay mucha gente desaparecida en las poblaciones mas emblematicas en donde se han levantado con mucha
fuerza estos pasacalles y organizacion de centros sociales autobnomos".

22 Como lo sefialan los entrevistados del Taller Tupac Katari, las comunidades peruanas y bolivianas
residentes en Santiago también activan procesos de reconstruccion identitaria por medio de pasacalles
populares, especialmente con la celebracion de fiestas patronales.
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champurria®” u otras formas ch’ixi (Rivera, 2018) de identificacion cultural en

movimiento.

(...) pedir permiso con la danza, con la musica, con el purun, es bien importante.
Desde que empezamos este pasacalle, al menos nosotros como Centro Cultural
Las Araucarias, siempre hemos pedido permiso para avanzar en la poblacion Las
Araucarias y en Los Copihues... y se ha hecho de esa forma, con musica y baile
mapuche... y después, claro, lo andino (MH, Banda Escuelita-CCLA, 23 de
marzo 2018).
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48° Aniversario Las Araucarias, 13 de enero 2018
La ceremonia que da inicio al pasacalle se fusiona con la obra de teatro mapuche del Grupo Tun

Las pancartas "Respeto a las y los machis" y "Hablan de paz y balean a nuestros nifi@s" hacen referencia a
los casos de la Machi Francisca Linconao, Machi Celestino Cordova y Brandon Hernandez Huentecol

Fotos: Jaime Alaluf y Carmen Duque [archivo de tesis]

2 Champurria es un término mapuche que, aunque se refiere al resultado de la mezcla de licores, es
comunmente extrapolado al ambito de las identidades culturales para referirse a la condicidn mestiza.
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ESCENA 3.3 ESTETICAS

Narrador: basindose en la ESCENA 1.1 del ACTO TEORICO, las musicas y danzas
indigenas pueden ser conceptualizadas como formas especificas de conocimiento y
cognicion. Desde una perspectiva fenomenologica, se trata de experiencias perceptivas de
contenido no-conceptual que, en cuanto experiencia estética, pueden generar aperturas
hacia otros sentidos comunitarios, festivo-ceremoniales, tempo-espaciales y del cuidado
del cuerpo. Aunque las expresiones artisticas estudiadas se asocian preponderantemente al
sentido visual (danzas) y auditivo (musicas), las combinaciones sensoriales a la base de
toda forma de conocimiento tienden a involucrar nuestros cinco sentidos, impidiendo
reducir su naturaleza perceptiva a un solo registro cognitivo. Es por este motivo que a lo
largo de la ESCENA 3.3 se incorporan nociones tales como "cosmocognicion" y

"cosmoaudicion".

3.3.1_Cosmo[cogniciones]|

Los integrantes de agrupaciones artisticas tienden a elaborar discursos criticos sobre el
modelo neoliberal impuesto en Chile, focalizdndose en la destruccion de las formas
comunitarias que viene operando desde la dictadura. Al enfrentarse a la necesidad de
fortalecer las diversas colectividades danadas, surge una potente reflexion en torno a
aquellos contenidos culturales fundamentales que les han permitido, pese a todo, su
permanencia y transformacion en cuanto comunidades populares e indigenas. Las 5
agrupaciones artisticas estudiadas se han aproximado a dichos contenidos en base a
experiencias directas de ensefianza-aprendizaje, posibilitadas por maestras y maestros de
las culturas de pueblos originarios (Quinturay Raipan, Pedro Humire, Carmen Saye, Omar
Ponce y Jaime Quintanilla en el caso del Grupo Tun), asi como por estadias en

comunidades indigenas (por parte de algunos integrantes de cada agrupacion).

(...) aunque yo ya conocia harto de la vida mapuche [debido a su estadia en
comunidades mapuche como estudiante de Antropologia], la cultura nadie te la
ensefia. Quinturay Raipan se dio ese trabajo de ensefiarnos. Es como una forma
bien tradicional de estudiar y aprender: aprender con los mayores. Esa es una
diferencia que uno puede encontrar en relacion a pensar la cultura
antropologicamente o pensar la cultura con el Grupo Tun, porque hay una
experiencia de vida. Pedro Humire es la cultura aymara en persona, uno tiene
todo por aprender a su lado. Implica la vivencia de la cultura, no implica la
cultura como un concepto (como algo que se pueda desarrollar intelectualmente),
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sino pensar con los pies al bailar, como decia el Jaime [Quintanilla]. Eso lo
aprendi con la Quinturay: pensar la cultura es vivirla (CA, Grupo Tun, 09 de
diciembre 2018).

La mayoria de los entrevistados considera este proceso de aproximacion a las culturas de
pueblos originarios como un camino necesariamente individual y comunitario (al mismo

tiempo), para despojarse de las automatizaciones del propio formateo cultural.

3.3.1.1_Desproveerse de condicionamientos

De acuerdo a los integrantes del Grupo Tun, vivenciar una cultura diferente implica
desproveerse de aquellos condicionamientos (imbricados en nuestra multitemporalidad
"judeo-cristiano-greco-romano-norteamericana") que obstaculizan la percepcion de los
contenidos culturales que conforman las "cosmovisiones de pueblos originarios".*** Como
ya se habia mencionado en "Intra[comunitario]" de la ESCENA 3.2, tensionar los propios
condicionamientos es un trabajo que suele llevarse a cabo "no sin grandes sufrimientos...
ahi empezamos a hablar de la teoria del ego, porque uno podria estar aferrado a cierto
condicionamiento y va a sentir gran desazon al ponerse en contradiccion con éste".**> Se
describe como un camino de descolonizacidon que va esclareciéndose en la medida en que
se sostiene un esfuerzo por llevar los contenidos culturales de pueblos originarios a la
vivencia cotidiana. La experiencia autorreflexiva de CA, referida en el "cuaderno de

campo" después de su ultima entrevista (E28), pone de manifiesto el sustrato empirico de

dicho proceso de transformacion:

21/12/2018
Después de haber convivido en comunidades mapuche (Sur de Chile), licanantay (Norte
Grande de Chile) y kallawaya (Bolivia); CA regresa al Grupo Tun para dedicarse a
tiempo completo al chi kung y a la reflexion sobre el desarraigo fuerte y hasta doloroso
que - en cuanto antropologa - habia sentido al vivir la experiencia comunitaria sin ser de

la comunidad. Hoy en dia, CA (E28) concluye que su sentido de comunidad se orientaba

244 Al analizar la dimension estética del fenomeno estudiado, se ha optado por incorporar la nocién de

"cosmocognicion" para dar cuenta de los limites que impone el uso del concepto "cosmovision". Dado que la
produccion de conocimiento puede involucrar - potencialmente - la accion de los cinco sentidos perceptivos,
resulta comun cuestionar la hegemonia del sentido de la vision en la cultura occidental.

245 CM, Grupo Tun, 23 de agosto 2018.
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a la reflexion comunitaria "... sin el egocentrismo de la Antropologia que tiene como la
autoridad frente a esos temas". Fue en los talleres de cultura mapuche de la maestra
Quinturay Raipan donde se fue haciendo consciente de su propio ego antropologico,

percibiendo lo siguiente:

"Pensaba la cultura mapuche como una champurria que piensa desde la Antropologia.
Entonces, en hartas cosas estaba en desacuerdo con la Quinturay... estaba en contra. Tenia
mis propios pensamientos y pensaba que ella estaba equivocada. De repente algo pasé que
me di cuenta que el ego antropoldgico era inmenso... de creer que yo podia saber o entender

mas que la Quinturay"

CA recuerda que al conseguir callar internamente, aprendié mucho de la cultura
mapuche. Al pensar la cultura en comunidad, CA (E28) profundiz6 en su aprendizaje con

los mayores y con sus propios pies (bailando purun mapuche).

"Quinturay reflexionaba harto acerca de la cultura, ella la desproveia del aspecto politico -
que esa era una contradiccion para mi - pero pensaba harto y todo su objetivo era que
nosotros pudiéramos vivenciarla... aprender a vivirla, a hacerla parte de la vida personal, con
esas categorias culturales como el trafkintu [trueque], como el trawun [encuentro]. Porque la

cultura de los pueblos originarios es anticapitalista de naturaleza, o sea, las relaciones son

solidarias, hay respeto por los mayores y muchas otras cosas"

Desde los saberes y practicas de pueblos originarios de todo el mundo (incluyendo el chi
kung de los chinos), el Grupo Tun construye comunitariamente su camino de
descolonizacidon a partir de una comprension de la energia (chi) que les ha permitido
cultivar artisticamente su energia interna en armonia con las energias siempre cambiantes
del cielo y de la tierra que habitamos. Integrando ciertos contenidos culturales chinos y
mapuche, CA (E28) afirma - criticamente - que la practica de musicas y danzas de pueblos
originarios consigue revertir la mala costumbre burguesa de acumulacioén de energia (chi)

. . 24
en la cabeza, para bajarla a los pies.**®

(...) mucha energia mental por exceso de pensamiento intelectual bloquea la
circulacion de la energia e impide que se distribuya y fluya expeditamente por
todo el cuerpo. Si no hubiera ese divorcio falso - que también es un constructo de
la cultura occidental moderna burguesa - entre cuerpo/mente/espiritu, no se

26 CA (E28) entiende la burguesia en cuanto aspecto cultural del capitalismo y afirma que muchas de
nuestras malas costumbres son producidas y consideradas correctas desde dicha matriz cultural.
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considerarian cosas diferentes y separadas. Entonces, la intelectualidad te lleva
un poco por ese camino de estar muy en el pensamiento, muy en el estudio y
separarte de ti mismo en términos fisicos. Para los chinos, el espiritu estd
encarnado en los 6rganos, cada 6rgano tiene su espiritu y la reunion de esos 5
espiritus es el espiritu de uno. Entonces, no hay ninguna separacion... si estas mal
del higado, si esta mal tu alma hepatica hun, se empiezan a dafiar todos los otros
espiritus porque estd todo en conexion. Somos una sola unidad de cosas y el
bloquear la energia en un lugar es una mala costumbre de identificarse tanto con
el intelecto y tan poco con el cuerpo... con todo lo demas. El bailar te ayuda en
ese sentido, porque uno puede estar en la totalidad de si mismo, dejando que la
energia fluya por la cabeza, por el cuerpo, por los 6rganos, por las extremidades,
por todas partes... y equilibrarte en toda tu triple existencia que es fisica, mental
y espiritual; porque uno existe en todas esas dimensiones (CA, Grupo Tun, 09 de
diciembre 2018).

3.3.1.2_Cuidado comunitario de la vida

Las musicas y danzas indigenas que los integrantes del Grupo Tun han aprendido junto a
aquellos mayores caracterizados como "la cultura en persona", presentan semejantes
sentidos ceremoniales que apuntan al cuidado de la vida, es decir, se unifican en aquel
contenido cultural que las sociedades moderno-occidentalizadas tienden a extraviar. A
partir del estudio y la practica de las culturas de pueblos originarios andinos, mapuche,
chinos y de la India; GC (E12) se ha dado cuenta que todos ellos comparten una forma de
relacionarse con lo existente y lo no-existente, que no es resultado de una determinacion
arbitraria que se le ocurra antojadizamente a cada pueblo, sino que emerge naturalmente de

todo lo existente y lo no-existente.

Los pueblos originarios tienen muchos elementos en comun. Hay grandes
semejanzas; hay dibujos, imagenes, escalas y cantos parecidos; valoracion del
ordenamiento calendarico y de la observacion del paso del tiempo; valoracion de
la naturaleza, de las plantas y animales, de los seres humanos (en su interioridad
y materialidad); atencién sobre qué comemos, qué no comemos y cOmo nos
movemos. Todos los pueblos originarios tienen distintas formas de movimiento
que les permiten cultivar la salud, les permiten armonizar con las estaciones.
Para mi, algo muy importante del trabajo del Grupo Tun tiene que ver con
recuperar ese conocimiento que esta en los pueblos originarios y que esta en cada
uno también, no es solamente un conocimiento intelectual, es algo que uno
conoce al practicar la danza y la musica, al seguir las orientaciones de vida que
estdn expresadas en las personas, en la ceremonia, en los pesii [hermanos en
mapudungun] y las lamngen [hermanas en mapudungun] con los que uno
conversa, en las enseflanzas de las maestras y maestros. Siguiendo una practica
en base a eso; el cuerpo, la mente y el espiritu de uno mismo va, de a poquito,
abriéndose camino a conocer las cosas como son de forma mas real. Y todo eso
no lo quiere entender el pensamiento occidental que monopoliza el poder de
decision sobre qué es mas real, desde su supuesta imparcialidad cientifica (GC,
Grupo Tun, 20 de abril 2018).
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Enfrentadas a la destruccion economicista de lo comunitario, las individualidades reunidas
en torno a las agrupaciones artisticas estudiadas han ido reflexionando comunitariamente
sobre la manera en que los enfoques elitistas y productivistas de mercado permean las
instituciones educativas del ambito de la cultura y las artes (especialmente en los niveles
de educacion superior). A partir de sus experiencias con danzas originarias, muchos
entrevistados han desnaturalizado la sofisticacion del arte y el maltrato del cuerpo al que
conduce el profesionalismo de las Escuelas de Danza (con su exigencia de rendimiento

productivo).

El concepto de arte es bien elitista y burgués... [mientras estudiaba en la Escuela
de Danza de la UAHC] no lo sentia muy real. En el mundo del arte, los codigos
con los que se trabaja pasan por una sofisticaciéon que a mi no me encajaba.
Cuando uno entra a estos grupos de danza de pueblos originarios ya no se trata
de algo externo [técnica sofisticada] que me traspasan para poder crear. Se trata
de algo interno porque tiene relacion con la raiz, con la cosmovision (JV, Ayllu,
28 de marzo 2018).

De hecho, mis profesores pasaban con los pies vendados. Para mi era normal
tener que bailar con una venda elastica en la pierna, después me di cuenta que no
es normal que uno ande lesionado y tenga que responder como un trabajo
cualquiera. Las técnicas que se ocupan no te llevan a ver la danza de una manera
mas saludable que te permita bailar toda tu vida (RP, Grupo Tun, 18 de abril
2018).

En ciertos casos, este tipo de cuestionamientos va acompafiado de un proceso de
desinstitucionalizacion (abandono de la educacion formal), porque la danza que se busca
no se encuentra en las instituciones educativas, sino en los espacios de contacto con
contenidos culturales originarios, cuidado del cuerpo y mayor margen de libertad
expresiva, que intentan generar las agrupaciones artisticas de musica y danza indigena,

especialmente cuando se aproximan a sus sentidos festivos y ceremoniales.

</quieres bailar huayno? anda a una ceremonia> <;quieres bailar purun? anda a
un nguillatun [rogativa]> <;quieres hacer una obra que tenga relacion con la
cultura? vamos a hacer anata, vamos a los carnavales> No puedes pensar la
danza separada de su contexto. Entonces, si uno mantiene esa conexion y la
comprende porque la viviste también, la experimentaste en algiin sentido, ese
mismo sentido lo puedes llevar a un pasacalle, aunque el contexto sea otro,
porque estan tan enraizados los sentidos que es posible llevar esa sensacion a la
calle... y mostrarle a la gente que lo podemos hacer juntos... ti también puedes
tocar, puedes bailar, uniendo estos cabos de sentidos comunitarios (JV, Ayllu, 28
de marzo 2018).

Quinturay [Raipan] decia que el Grupo Tun era un grupo de danzas
ceremoniales, lo que nosotros aprendimos a hacer es ceremonial. Y era bonito
porque desde que nos vestiamos para una presentacion, ya nos encontrabamos en
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un estado de concentracion, de atencion, de respeto... ya estdbamos en la
ceremonia (ML, Grupo Tun, 29 de marzo 2018).

RP (E11) destaca que, aunque toda forma de baile sea intrinsecamente saludable, las
danzas de pueblos originarios mantienen una referencia cultural que resulta cada vez mas
escasa en las danzas moderno-occidentales, porque "... uno baila, pero ya no sube un cerro,
ya no baja a un lugar, ya no corta lefia. Que tu bailes da una cierta libertad y es agradable,
pero no significa que ti estés cambiando tu estructura fisica o tus malas costumbres". Al
participar en los pasacalles populares poblacionales, el Grupo Tun intenta que cada
observador se integre y sea parte del puwrun  comunitario [Video
11_https://youtu.be/HyalL9LJxiOY], para que "... sienta lo que es moverse quitandole peso
a los talones, llevando el peso hacia adelante como lo ensefia el pueblo mapuche, como lo
hemos aprendido, que es algo muy saludable".”*’ Pararse con los pies en paralelo llevando
el peso adelante, no sélo es benéfico para la columna vertebral y los rifiones, sino que

también ejercita un estado de apertura mental y una capacidad de atencién comunitaria.

(...) el mapuche baila y hay una conciencia de la columna, sus pasos
ceremoniales buscan mantener la vertical de la columna. No sélo esta en su sentir
fisico individual, sino que también estd generando una energia comunitaria, y
para eso mira, escucha, respira. Los mapuche dicen que entre todos hacen
retumbar la tierra, entre todos hacen que la tierra despierte y se comunican con la
tierra. Las danzas modernas son mucho mas individuales (RP, Grupo Tun, 18 de
abril 2018).

GS (E23) afirma que, aunque ella no posea apellido ni formacion familiar mapuche, ha
llegado a sentirse mapuche porque comparte aquella perspectiva comunitaria de vida,
entendiendo que el fundamento de los saberes originarios - en general - es cuidar la vida.
De acuerdo a JV (E06), las danzas originarias se conciben como ofrenda "... a la tierra, al

n

cielo, para uno mismo, para limpiarse", diferenciandose unas de otras porque "... son
comunidades diferentes, climas diferentes. Las danzas andinas se bailan un poco mas
holgado y mas abierto, mientras el purun es mas enfocado hacia uno". Aunque todo purun
genere calor, RP (E11) indica que las comunidades mapuche presentan diferentes modos

de bailar que armonizan con la especificidad de sus areas climaticas.

(...) los mapuche de la montana [pehuenche] tienen cosas diferentes que se
relacionan - seguramente - con el frio, con subir los cerros; en comparacién con
los que viven en la costa [lafkenche], donde la presion es mas baja, hay valle,
pequeiios cerros. Hay diferencias en los modos de bailar. Aunque todos liberan

247 ML, Grupo Tun, 14 de marzo 2018.
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los talones, hay diferencias en los modos de poner los pies, las figuras. Lo de
llevar el peso hacia adelante genera calor, porque todos los mapuches estan hacia
el sur donde hay frio, en algunos lugares hay nieve y en los demas lugares llueve
todo el tiempo... tal vez para los que estdn en la costa y mas hacia el norte sea un
poco mas templado (RP, Grupo Tun, 18 de abril 2018).

Tomando en cuenta lo que sucede con las danzas a nivel energético, CA (E01) advierte que
todas ellas comparten un amplio sentido comunitario que incorpora nuestras interacciones
vitales con energias del cielo y de la tierra, porque "... el objetivo de esas danzas es crear
un chi para generar calor en el caso de los pueblos que viven en climas muy frios; y un chi

. . .
para regular el exceso de calor en los pueblos que viven en climas muy calidos",
armonizando las energias humanas con los ciclos solares, lunares y de las estaciones del

ano.

3.3.1.3_Descolonizacion del tiempo

Las agrupaciones artisticas estudiadas comparten la nocidon de que una descolonizacion del
tiempo implica dejar de vivir el tiempo patas para arriba, para retomar el comienzo del
ciclo anual con el solsticio de invierno en el hemisferio sur que, entre el 21 y 24 de junio,

celebran los pueblos originarios.

Texto de ML pubAlicado en Revista Pajaros (autoedicion Grupo Tun), 26 de febrero 2016
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En su texto (2016), ML (E02 y E08) reflexiona sobre el sentido de la recuperacion y
reconstruccion de aquellas fiestas y ceremonias en las que actualmente participan
agrupaciones de musica y danza indigena de Santiago,”** considerando que dichas
actividades constituyen una contribucion valiosa para el proceso de descolonizacion del
tiempo, dado que las danzas (y las musicas) reconectan a las comunidades urbanas con los

ciclos del cielo y de la tierra, tal como éstos se experimentan en el hemisferio sur.

Cuando llegaron los europeos empezamos a vivir el calendario al revés,
empezamos a celebrar el afio nuevo del hemisferio norte. Hay un montén de
fiestas que eran importantes para nuestros pueblos, porque vivimos bajo este
cielo y no bajo el cielo europeo, pero debieron cambiar sus nombres por nombres
de santos como San Juan o San Francisco... y asi fuimos perdiendo también
nuestro sentido del tiempo. Considerar esto es importante para la
descolonizaciéon y es una de las cosas en las que mas se ha ido avanzando,
porque mucha gente ya esta celebrando el comienzo de ciclo en torno al solsticio
de invierno del hemisferio sur (ML, Grupo Tun, 14 de marzo 2018).

En base a la practica de sentarse en circulo y "seguir la rueda sin interrumpirse, para que

cada uno hable y regule su tendencia a hablar mucho o poco"*’

aprendida a partir de la
observacion de practicas culturales de comunidades mapuche y andinas, el Grupo Tun ha
establecido una metodologia de estudio comunitario de calendarios mesoamericanos que
cultiva - invariablemente - un dia a la semana. Ademdas de valorar y compartir el
aprendizaje de dicha metodologia (seguir la rueda) con las organizaciones culturales

. 2
poblacionales,”” .

.. porque en las reuniones politicas, en general, siempre se estaba
peleando, siempre se estaba interrumpiendo al otro, no se deja terminar al otro",”' los
integrantes del Grupo Tun afirman que el estudio del sentido del tiempo les ayuda a
recuperar la salud, porque los calendarios son ordenamientos que ayudan a vivir en mayor

armonia con las necesidades de los tiempos.

28 ML (E02 y E08) se refiere a fiestas como el Wifioy Tripantu (que la compafiia De Dudosa Procedencia
celebra junto a la Noche de San Juan y el Inti Raymi), la Cruz de Mayo (tanto en las versiones de religiosidad
popular del Centro y Periférico Cultural La Casita, como en su versiéon mdas andina en cuanto Fiesta de la
chakana) y todos los Santos (también denominada Wisiay Pacha) celebrada por agrupaciones como el
Colectivo Quillahuaira, Comunidad Santiago Marka y Fraternidad Ayllu.

** RP (Grupo Tun), 18 de abril 2018.

3% Cabe recordar que las organizaciones culturales poblacionales del sector suroriente también consultan los
calendarios mayas y chinos para orientar sus actividades, ya que las energias del dia son consideradas para
definir aspectos escenograficos de las celebraciones, asi como para guiar los cuidados y precauciones que
dicho dia requiere. MH (E05) indica que "antes de hacer nuestro aniversario [poblacion Las Araucarias]
vamos a conversar con el Grupo Tun. Vemos que energias se mueven por el dia del calendario"; AC (E03)
comenta que, cuando De Dudosa Procedencia prepara su carnaval [poblacion Los Copihues], también "va
donde el Grupo Tun a consultarles, leen los calendarios y toda la onda... y ven qué energia va andar dando
vuelta".

1 RP (Grupo Tun), 14 de marzo 2018.
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Los seres humanos deberiamos vivir de acuerdo a esos ciclos vitales, acompafiar
al cielo y la tierra, nutrirnos de ellos durante toda la vida. Lo que te permite un
calendario es ordenar esos ciclos vitales. Si vivimos de acuerdo a un calendario
colonizado que empieza el 1 de enero y termina el 31 de diciembre, estamos mal
porque en el hemisferio sur el afio empieza el 20-21 de junio, no porque se les
haya ocurrido a los mapuche o a los aymara, sino porque - realmente - en ese dia
la energia es poquita, es el momento en que el hemisferio sur estd mas oculto de
los rayos del sol... y el sol es el padre, el sol es el que alimenta, el que
fundamenta nuestra existencia (CA, Grupo Tun, 09 de marzo 2018).

El sentido de fiestas como Wifiol Tripantu (mapuche), Inti Raymi (quechua) y Machaq
Mara (aymara) es - precisamente - marcar el inicio del ciclo de las estaciones (movimiento
de traslacion de la tierra), porque inmediatamente después del dia con menos energia del
aflo comienza nuevamente a subir la energia gradualmente, "... empiezan a salir las flores
de invierno, la vida comienza a darse. En Santiago, super lejos del campo, ves que los
ciruelos florecen en pleno julio".”** Relacionando los conocimientos calendaricos mapuche
(presentes en las iconografias del kultrun) con su estudio de calendarios mayas (cholq'ij y
chol'ab') y chinos (I Ching y zi wu liu zhu), el Grupo Tun propuso una sintesis de
ordenamientos calendaricos que compartié con las organizaciones politicas y culturales
que participaron en la coyuntura de los 500 afios. En los siguientes registros del "cuaderno
de campo" se intenta una descripcion del tipo de aproximacion integrativa que han seguido

profundizando con su estudio semanal en rueda.

14/02/2018
Como todas las semanas, nos volvemos a reunir a las 11:30 hrs. en el jardin de la casa
comunitaria del Grupo Tun para aproximarnos a saberes originarios por medio del estudio
del I Ching y los calendarios de pueblos originarios (mayas y chinos). Quienes asisten a
las reuniones de calendario suelen ser mayoritariamente mujeres (en esta ocasion somos 7
mujeres y 2 hombres). Durante cerca de dos horas compartimos la palabra en rueda
(respetando el turno de cada uno), mientras tomamos el té y el café que comparte la
maestra RP. Abren la palabra aquellos integrantes del Grupo Tun que cuentan con mayor
conocimiento sobre la aplicacion de los saberes calendéricos al cuidado de la vida y la

salud.

ML comienza con la revision del I Ching. El dia de hoy se corresponde con el hexagrama

2 CA, Grupo Tun, 09 de marzo 2018.
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41 (Sun / La merma), cuya imagen representa una mano rechazando una marmita (también
se interpreta como una mano con un cuenco para hacer ofrenda). Algunos de sus
significados son disminucion, reduccidon, aminoracion, decrecer, decrecimiento,
moderacion, pobreza, tributacion, limitacion, sequedad, decadencia, deficiencia,
declinacion, restriccion, moderando los impulsos, arruinar, la pérdida. Tiene que ver con
calmar las pasiones, con como equilibrar una situacion en donde van entrando lineas yin y

va quedando lo yang arriba (en desequilibrio).

CA da la cuenta del calendario maya cholq'ij, hoy es un dia 13 imox [nawal locura]. RP
dice que en el glifo del imox estan presentes el cielo y la tierra, alimento espiritual (lluvia)
y material (maiz). Imox es lo que no se nota tanto en nuestra psique (la locura, la tontera,
la estupidez), es la fuerza de gravedad que junta, es la esencia de la conciencia y de la
mente... es la fuerza mental, es el lado izquierdo del cerebro, lo inusual, lo excéntrico.
Buscando una asociacion entre locura, conciencia y alimento; RP considera que, siendo la
alimentacion el origen de nuestra conciencia, puede darse una vinculacion entre

problemas digestivos (especialmente en visceras) y desequilibrios mentales.

11/07/2018
La maestra RP pregunta quiénes van a tomar café y quiénes van a tomar té. De acuerdo al
ordenamiento calendarico del I Ching, el dia de hoy se corresponde con el hexagrama 46
(Sheng / La Subida). ML comienza con algunos de los multiples significados del
hexagrama 46 y aprovecha de leer una descripcion del método antienvejecimiento "Yang
Sheng Zhi Dao", serie de disciplinas que tienen por objetivo la prevencion de
enfermedades para prolongar la vida (dentro de las que se incluyen ejercicios de chi
kung). Dicho método de "alimentar la vida" se fundamenta en la bisqueda de una relacion
armoniosa entre ser humano y naturaleza, adaptando la actividad humana a los cambios
de la naturaleza. ML recuerda que en el tratado de medicina china Ling Shu también se
enfatiza la necesidad de adaptarse a los cambios de las cuatro estaciones, al frio y al calor,
regular la alegria y el enojo, regular el trabajo y el descanso, regular la fuerza y la
suavidad, para que la energia patogena no produzca enfermedad y podamos vivir una
larga vida. ML considera que algunas medidas preventivas del Ministerio de Salud
chileno (como las relacionadas con el cancer de mamas) no se orientan a alimentar la
vida, sino a abaratar costos (porque su tratamiento resulta menos costoso en etapas

iniciales).
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15/08/2018
Segun el calendario maya cholq'ij, hoy es un dia 13 aq’ab’al [nawal amanecer]. ML
sefiala una coincidencia con el calendario chino [adaptado al hemisferio sur], porque hoy
es el amanecer del ano, estamos comenzando un nuevo afio, un nuevo ciclo, una nueva
luna. Tal como los chinos iniciaran el afio "chancho de tierra" en su primavera de febrero,
en el hemisferio sur corresponde iniciar el afio "chancho de tierra" en nuestra primavera
de agosto. La adaptacion del calendario chino al hemisferio sur requiere de esta inversion
de las estaciones [necesaria porque el calendario chino es lunisolar], que implica una
inversion del orden de los meses lunares. En agosto comienza nuestro primer mes lunar,
con el comienzo de la gran circulacion de energia [solar]: mes tigre (pulmoén) de fuego

(rojo), segun el zi wu liu zhu.

El ciclo anual comienza con el hexagrama 11 del I/ Ching (T"ai / La paz), compuesto por
el trigrama superior tierra y el trigrama inferior cielo. Al sefalar que la tierra esta en el
cielo y el cielo estd en la tierra, dicho hexagrama enfatiza la existencia del cielo en todo
ser vivo (incluidas las plantas). ML dice que el cielo entra por la nariz... el cielo es como
nuestros pulmones, es nuestra cabeza también. Como la tierra esta arriba, las energias del
cielo y de la tierra se juntan (dado que la energia del cielo asciende, mientras la energia de
la tierra desciende), hay armonia, hay union, hay conexion... y eso produce "La paz",

significado del hexagrama 11.

Durante el periodo 2020-2021 (habiendo concluido el "trabajo de campo"), ha sido posible
dar continuidad a la reflexion en torno a las "metodologias interculturales" del Grupo Tun,
por medio de la escritura libre de pequefios textos que compartimos en las reuniones de
estudio calendarico a las que he seguido asistiendo. En el texto libre <primer purun del
primer tercio del pie> (ver Anexo 6) retno algunas ideas compartidas por integrantes del
Grupo Tun para reflexionar sobre las formas de conocimiento y cognicidon que emergen al

poner en relacion los polisémicos contenidos culturales mayas, chinos, andinos y mapuche.

Aunque la concepcion de comunidad que se va forjando con las aproximaciones sucesivas
a cosmocogniciones de pueblos originarios presenta variaciones en cada agrupacion
artistica y organizacion cultural, emerge una intersubjetividad que fortalece las redes de

apoyo mutuo entre los distintos grupos culturales que participan en pasacalles populares.
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GS (E23) cree que tanto las agrupaciones artisticas como las organizaciones culturales
poblacionales "... estan buscando el buen vivir y estan desarrollando una vida comunitaria,
una relacion de comunidad, que es algo que el capitalismo, el neoliberalismo y la vida

moderna destruye".

A partir de la practica respetuosa de musicas y danzas indigenas, los integrantes de las
agrupaciones artisticas estudiadas se reconocen parte de comunidades urbanas que
construyen cultura desde la identificacion con pueblos originarios, apoyando sus luchas y
aproximandose de manera practica y cotidiana a sus cosmocogniciones, es decir, a sus
formas de conocer con todos los sentidos. Desde la presente tesis, las cosmovisiones se
entienden como uno de los aspectos de las cosmocogniciones, sin ocultar la posibilidad del
conocer desde otros sentidos tales como la audicion (que se analiza en el siguiente

momento de la ESCENA 3.3).
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3.3.2_Cosmo[audiciones]

La experiencia sensible auditiva también conduce a las agrupaciones artisticas de musica y
danza andina hacia una valoracion del trasfondo comunitario de las cosmocogniciones de

los pueblos originarios, tanto como de su estrecha vinculacion con los ciclos naturales.

La cultura de los pueblos originarios te va mostrando posibilidades, uno se va
encontrando con éticas que te permiten pensar otras posibilidades de existir, mas
centradas en un vinculo con el otro que en las necesidades individuales de los
sujetos, mas centradas en el vinculo con la comunidad y la naturaleza. Creo que
hay un proceso comun de busqueda y que, en el caso de los pasacalles y de estas
agrupaciones [artisticas de Santiago], la musica es el puente que te hace llegar,
para después profundizar en otros aspectos (MV, Tupac Katari-La Casita, 14 de
agosto 2018).

La simple ejecucion de musicas andinas (cultivada por el Grupo Tun, Comunidad Santiago
Marka y Taller Tupac Katari) conlleva entrar en sintonia con un calendario agro-festivo
que, dividiendo el afio en dos temporadas, reserva diferentes instrumentaciones y
repertorios para el tiempo himedo (tarkas y mocefios) y el tiempo seco (sikus).® Al
ajustarse a este ciclo natural, los integrantes del Taller Tupac Katari han aprendido otras
formas de hacer musica y otros motivos para hacerla, sustentandose en una nocion de
ofrenda que los conduce a reformular sus concepciones de arte y estética "... desde la

. 7 : b4 254
transpiracion, desde el soplo, desde la respiracion".”

Ninguna academia me enseié que la musica era una ofrenda para intervenir con
otras fuerzas, con otras deidades, con otros seres... para intervenir el espacio,
para renovar ciclos, en qué momento vas a acompafiar con instrumentos de
tiempo seco, con cudles de tiempo hiimedo. Con qué repertorio también (MAI,
Tupac Katari, 03 de agosto 2018).

El Taller Tupac Katari se caracteriza por participar ciclicamente en fiestas patronales
organizadas por migrantes andinos residentes en Santiago. Dado que dichos contextos
ponen sobre la ejecucion una exigencia de mayor proximidad a sus fuentes sonoras, se
debe preparar un repertorio y un sonido que sintonice con los codigos culturales de cada

comunidad de origen.

233 Castelblanco (2016: 224-227) realiza una breve revision bibliografica sobre la orquestacién del ciclo anual
andino.
¥ MAI, Tupac Katari, 03 de agosto 2018.
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(...) cuando tocamos sikuri para los punefios tocamos una afinacién; cuando es
para los paceflos es otra afinacion. De hecho, los instrumentos que tocamos para
los punefios son instrumentos de Puno que estin en Mib menor; y cuando
tocamos para los pacefios son instrumentos traidos de Hualata en Mi menor.
Claro, los instrumentos son muy similares: son tablas siku los dos, pero al
tocarlos sientes que uno es un poquito mas grave, tiene otra forma, son mas
lentos los huaynos de los punefios; los huaynos pacefios son un poquito mas
rapidos, un poquito mas agudos (MAI, Tupac Katari, 03 de agosto 2018).

En el proceso de construccion del sonido hay criterios estéticos (tales como los que definen
la eleccion de la afinacion de cada tropa de siku, de parches de cuero o acrilico para la
caja, del tamafio del platillo, entre otros) que responden a la intima vinculacion entre
racionalidad estético-expresiva y principio de comunidad (Santos, 1998: 88). La estética
del sonido a la cual se aproximan los sikuris urbanos, no puede separarse de aspectos
identitarios y comunitarios, porque lo importante es que "... a la gente para la cual vas a

, . ’ 2
tocar le va a hacer mas sentido cémo suena". >’

A continuacién se profundiza en las connotaciones estéticas de algunos entrevistados, para
dar continuidad al andlisis de aquello que Dewey (2008) refiere como "experiencia
estética" (enfatizando la relacion intima entre significaciones estéticas y condiciones
humanas que las originan). Procurando una triangulaciéon con el ACTO TEORICO vy el
INTERMEZZO METODOLOGICO, se ponen en relacién algunos conceptos que
contribuyen a comprender las maneras en que las connotaciones estéticas surgidas de cada
experiencia humana, participan en aquella construccion de sentidos y significados que nos
constituye como sujetos colectivos (Retamozo, 2009; Santos, 2003; Zemelman y Leon,

1997).

3.3.2.1_Cuidado comunitario del sonido

La importancia del factor comunitario en las musicas andinas no sélo se evidencia en la ya
mencionada construccion dual de melodias propias de la musica sikuri [Video
13_https://youtu.be/-y2cVi4BcXU],>® sino también en las formas de organizacion y

relacion social que emergen desde el sentido de la ofrenda musical.*>’ MAI (E19) reconoce

3 MAI, Tupac Katari, 03 de agosto 2018.

2% 1 a necesidad de coordinar la ejecucion de sopladores de ira (siku de 6 tubos) y arka (siku de 7 tubos) es
referida en "Taller Tupac Katari" de la ESCENA 3.2

27 Desde su experiencia como musico, MAI (E19: 20) afirma que el sentido comunitario de la ofrenda puede
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la necesidad de ir asumiendo roles de responsabilidad que, aunque tienden a establecer un

cierto verticalismo, van rotando entre los distintos integrantes.

T te haces cargo y yo te hago caso, o sea, tu llevas la campana, te hago caso
porque yo se que ti te vas a preocupar de que nosotros no pasemos ni frio, ni
hambre, ni nos duela. Tal vez vas a estar en ese rol por tu experiencia, pero en
otro momento le va a tocar a otro ese rol... se va pasando. Esto ocurre al
coordinar actividades, citar a ensayo o reunion, revisar repertorio, sacar el
repertorio, preparar los instrumentos. Y en todos esos actos también empieza a
operar una ritualidad y una espiritualidad, o sea, al menos en las agrupaciones
donde yo participo los instrumentos no se pueden tocar si no se challan antes, o
sea, si no se pide el permiso respectivo, si no se abre el lugar bajo una légica que
es la de los instrumentos y de esa musica (MAI, Tupac Katari, 03 de agosto
2018).

Por su parte, CH (E20) destaca los espacios de deliberacion que estas formas de
organizacion habilitan, permitiendo que todos los integrantes de Comunidad Santiago

Marka se manifiesten y sientan parte de un mismo "cuerpo en movimiento".

(...) tienen espacios de libertad para que ellos puedan decir lo que piensan en la
toma de decisiones de la banda, por ejemplo, si estan de acuerdo con ir a una
actividad. Se decide en familia, en el circulo de la banda. Entonces, le otorgan
importancia a cada actividad en la que participan y ayuda a mantener lazos
sentimentales con la banda. Incluso se han formado lindas familias con hijos, se
han casado... bueno, no se han casado pero se han encontrado, han encontrado
relaciones amorosas (CH, Santiago Marka, 10 de agosto 2018).

Desde su experiencia como director de los ensayos de siku y tarkas del Grupo Tun, CM
(E24) percibe la musica sikuri como una practica colectiva que se orienta hacia una
integracion entre cuerpo, mente y energia. En el ambito de las musicas andinas, la
construccion del sonido supone distintos niveles de integracion para unir lo que la cultura
occidental separa en ambitos relacionales diferenciados: relaciones que mantenemos con
nosotros mismos, con los demads, con los instrumentos musicales, con la temporalidad, con
las distintas frecuencias que componen cada sonido, entre otras. CM connota la practica
musical del siku como descolonizadora, ya que puede sacarnos del "punto analitico",”® del
estar absorto en uno mismo, de la mecanizacion que genera la dependencia de objetos
externos (como partituras, metrénomos y afinadores electrénicos) y hasta de una

concepcion instrumental del tiempo.

expresarse en forma de sacrificio corporal en la musica andina, soplando los instrumentos de viento hasta "...
romperte el labio, pero por puro carifio por lo que estas haciendo, por puro gusto de saber lo que va a pasar
con lo que tu estas haciendo".

28 Se refiere a aquella obsesion racionalista que CA (E28) identificaba como la mala costumbre de acumular
energia en la cabeza, en "Desproveerse de los condicionamientos" de la ESCENA 3.3
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El "intimo didlogo musical" (Valencia Chacon, 1989: 36) entre cada par de intérpretes de
siku es un fendmeno relacional que GB (E22) conceptualiza como "dinamica social arka-
- n 259 ~ .. ..

ira",”” contemplando que el proceso de ensefianza-aprendizaje comunitario suspende la
mala costumbre de estar absorto en uno mismo. La musica sikuri "... te obliga a tener una
pareja... la minima unidad es una pareja, no es el individuo como pasa en otras musicas
donde la interpretacion individual solo se junta con las demads interpretaciones individuales

’ . ’ 2
porque estan dentro de la misma armonia".**

Por su parte, CM (E24) reconoce que "... en el arte precolombino hay una cosa colectiva,

una fuerza que se logra por la sumatoria de las partes". Tratandose de una practica musical

que exige la coordinacion de pares de intérpretes, al hacer musica sikuri se desarrolla un

tipo especial de concentracion porque hay que estar "consciente del compaiero
n 261

permanentemente”".””" Se trata de una forma de concentracion que es connotada como

dinamica, oceanica, expansiva y radiante.

A veces entendemos la concentraciéon como una cosa de caballos, imagen que
puede ser necesaria porque el caballo es muy sensible y se asusta, entonces, si no
usa las anteojeras seguramente que se puede encabritar. Pero, una vez que uno
pudiera trascender la imagen del caballo, podria ir a otro lugar... sacar las
anteojeras... y podria tener una abertura de campo ocednica, mas expansiva, pero
que no niegue lo interno... una concentracion radiante (CM, Grupo Tun, 23 de
agosto 2018).

Para GS (E23), esta forma de concentracion desarrollada a través de las musicas
originarias (que también hacen parte de los pasacalles populares urbanos), es requerida por
el aspecto comunitario de toda ceremonia y ofrenda, porque para conseguir "... la unidad
de las personas, agruparse y hacer algo en un lugar" se necesita "una concentracion
especial que uno no hace todos los dias... concentrarse en que mejore la situacion politica
de tu comunidad o del pais, o que llueva este afio, o concentrarse en que una persona
enferma de cancer se mejore". Quienes participan en la ofrenda musical implican su
energia vital para creer (cultivar la fe) y concentrarse colectivamente en algo.
Coincidentemente con el sentido conceptual de "experiencia estética" (en cuanto

recuperacion de la relacion intima entre significaciones estéticas y condiciones humanas

% GB (E22) utiliza esta denominacion para referir que "... el método es <vamos aprendiendo sobre los que
ya saben y vamos tocando lo mismo y vamos todos aprendiendo> Esa es una dindmica social muy
interesante".

20 GB, Grupo Tun, 20 de agosto 2018.

261 CM, Grupo Tun, 23 de agosto 2018.
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que las originaron), lo que los entrevistados identifican como belleza en la musica sikuri
suele corresponderse con una connotacion de aquellos aspectos de la expresion musical
que reflejan dicha energia vital que el conjunto de intérpretes ofrenda en su relacion con el

instrumento musical, con los demas y consigo mismo.

(...) tocar bonito el siku es una cosa bien compleja porque podria implicar cierta
rusticidad, pero es una rusticidad que vuelve de una especie de nexo con el
material [se refiere a las cafias del siku] y con uno mismo. No asi una manera
descuidada de tocar, que eso implicaria como un estado inicial. Una manera
descuidada es como cuando tu llegas y tocas asi porque no puedes tocar de otra
manera, porque no ha pasado nada. Porque si te vuelves muy exquisito
[sofisticado], puedes hacer vibrato y cosas que pueden ser muy feas también
(CM, Grupo Tun, 23 de agosto 2018).

Ademas de depender del nexo con la materialidad de los instrumentos musicales, esta
nocién de belleza es modulada por un vinculo sostenido con los gestos musicales de los
demas intérpretes. En la siguiente cita, la percepcion de dichos gestos en cuanto
"desarrollos organicos" hace recordar la concepcion de que la aesthesis surge de una

percepcion refinada de toda manifestacion de mantencion de la vida (Mandoki, 2015).

(...) por ejemplo cuando veo que ti estids presente y puedes soplar de cierta
manera. Eso no estd en la partitura, pero constituye una especie de desarrollo
organico que esta sucediendo... eso es una sefial de concentracion, una sefial de
amor, una sefial de integracion... y eso es lo significativo (CM, Grupo Tun, 23 de
agosto 2018).

Desde el campo reflexivo abierto por el concepto de "experiencia estética" (y reapropiado-
transformado por las epistemologias del Sur), este tipo de actos de percepcion (de observar
y ser observado) se reconocen como "experiencia profunda de los sentidos" (Santos,
2018c), constituyendo una parte indisoluble del proceso de creacion artistica. Cabe
destacar el hecho de que la identificacion de belleza en la musica sikuri se asocie de
manera tan intima a la constatacion de sefiales de concentracion y vitalidad. De acuerdo a
Dussel (2018), las cosas reales son percibidas como bellas cuando la subjetividad humana
(en posicion de apertura o referida a la objetividad) le atribuye propiedades reales que
hacen posible la realizacion de la vida. De esta manera, la belleza surge de una facultad
cognitiva que desea la unidad emotivo-intelectual como voluntad-de-vida (Dussel, 2008:
3), lo cual se manifiesta empiricamente en las musicas (y danzas) indigenas estudiadas, ya
que aparecen como bellas (entre los entrevistados) cuando se percibe su capacidad para

aglutinar energias y emociones. Se trata de una capacidad que algunos integrantes del
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Grupo Tun evocan por medio del recuerdo de formas artisticas de lucha contra la
dictadura, con las cuales participaban en las jornadas nacionales de protesta durante la

década de 1980.

"El Jaime [Quintanilla] repartié caiiitas por todos lados. A todas las protestas
llevabamos cailitas, cuando recién salimos a la calle. Ahora suenan las cafias por
todos lados. Pero Jaime le daba harto valor a UNA caiita, no so6lo al instrumento
llamado siku. Empezamos a repartir cafias porque el respirar y soplar la cafia te
da energia, pero también limpia los pulmones, limpiar para poder seguir, para
estar preparado y resistir las bombas lacrimégenas (pero ahora las bombas son
peores, no sé qué les meten). Bueno, lo musical de empezar a escucharse también
nos unia aun mas. Una vez sonaron 500 cafias en una protesta... estaban 500
personas tocando cafas en el Parque O Higgins, una vez que cortamos muchas
cafias, muchas, muchas. Y repartimos y asi se fue agarrando fuerza (ML, Grupo
Tun, 29 de marzo 2018).

En el Grupo Tun han denominado "pifilkatun" a esta practica musico-coreografica
improvisatoria que surge de la reunion de varias cafiitas en el purun colectivo [Video
14 https://youtu.be/E3nd 8edQYA], ya que su uso cumple la misma funcion de las

pifilkas mapuche de madera.**

3.3.2.2_Sonidos que te sacan del ""punto analitico"

Dado que las musicas occidentales tienden a eliminar ciertos fendmenos acusticos que para
los pueblos originarios resultan indispensables, PS (E04) considera que para comenzar a
hacer musicas originarias (con instrumentos aerofonos tales como sikus, tarkas, mocefos y
quenas, entre otros) se requiere cambiar la manera en que se entiende el sonido y la

construccidn sonora.

En la musica de los pueblos originarios, el concepto de afinacion también existe,
pero también existe otra concepcion del sonido, de lo que suena, del tono... no
estoy escuchando un so6lo tono, cuando yo escucho un solo tono como que le
falta algo... suena mas de una cosa. Esa busqueda de que el sonido no esté solo,
se logra a través de varios instrumentos que, a lo mejor, no estan totalmente
afinados y donde se producen ciertos fendémenos fisicos que hacen que el sonido
vibre (PS, Tupac Katari, 21 de marzo 2018).

22 Cabe sefialar que, a diferencia de las pifilkas construidas con camara doble, las cafiitas consisten

simplemente en un tubo cerrado de madera. En su estudio organolégico de la musica mapuche, Pérez de Arce
(2007:193) adopta el término "pivillkawe" para designar este tipo de flautas de tubo simple y sin agujeros
(aunque construidas en piedra) que los cronistas coloniales describieron como "pito para chiflar".
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Se trata de un sonido vibrante que, distanciandose de la pureza que se obtiene al aislar lo
mas posible el sonido fundamental de sus arménicos,”®® surge de una mayor excitacion de
los armoénicos que acaba por resultar disonante para la estética occidental. Dicha excitacién
de los armonicos puede producirse, individualmente, por exceso de emision de aire en el
caso de aerofonos como la tarka [Video 15 https://youtu.be/VuiZbjzctF4] vy,
colectivamente, por leves variaciones de afinacion entre instrumentos con los cuales se
toca simultdineamente las mismas notas. De acuerdo a PS (E04), para poder revalorizar
dicha densidad timbrica es necesario "... concebir el sonido como un racimo, no concebirlo
como algo solo". Cabe sefialar que el concepto andino fara hace referencia a este tipo de
sonido doble, denso/mezclado, ancho/grueso, energizado/vibrante, discontinuo, ronco y -

de acuerdo a una concepcion originaria del sonido - afinado (Stobart, 2010: 29).

Cuando escuchas una quena [flauta andina] de Pedro Humire, escuchas una
quena nativa, una quena construida por €él, una quena desafinada, escuchas una
ejecucion poco ortodoxa para el estandar moderno, pero para nosotros esa no es
una forma imperfecta de tocar, sino una pieza original andina porque esta
rompiendo los estandares modernos... lo desafinado, lo imperfecto, lo
irreconocible es, efectivamente, lo nativo, lo original (CH, Santiago Marka, 10
de agosto 2018).

El "control cultural"™® (Bonfil, 1981 y 1995) puede manifestarse - creativamente - en la
posibilidad de que cada cultura consiga darse el derecho de conocer los sonidos a su
manera, lo cual puede incluir la transformacion de elementos culturales "ajenos" en
"propios" (como sucede con la incorporacion del PVC en la construccion de lakitas).
Porque las cosmovisiones de los pueblos originarios también son cosmoaudiciones, €s
decir, son formas diferentes de cognicion del sonido. De acuerdo a CH (E20), se trata de
una "forma completa y abstracta de percibir(...) mucho mas equilibrada con el todo, con las
plantas, con el mundo, con animales, con sus sonidos, con sus seres. Tienen otra forma que

la modernidad no te muestra".

263 Cada vez que un cuerpo fisico genera una onda sonora periddica, vibra simultaneamente "... a una
frecuencia correspondiente a un tono percibido (fundamental) y a una serie de frecuencias que son multiplos
enteros de la anterior (los armonicos), creandose una progresion matematica de 1, 1/2, 1/3, 1/4, etc. conocida
como serie armonica" (Pérez de Arce, 1993: 473-474).

%4 En la ESCENA 1.2 se sefiala que la nocién de "control cultural” (Bonfil, 1981) apunta a la capacidad de
decision que los pueblos colonizados tienen sobre el uso y la produccion de los elementos culturales que
manipulan, derivando cuatro procesos culturales posibles (resistencia, apropiaciéon, enajenacion e
imposicion). Dependiendo de su capacidad de decisién (siempre imbricada en relaciones sociales de
dominacioén/subordinacion), los pueblos colonizados (en cuanto culturas subalternas) pueden usar y producir
elementos culturales originados al interior de sus propios grupos (cultura auténoma), asi como transformar
elementos culturales "ajenos" en "propios" por medio de su incorporacion creativa (cultura apropiada).

180



Tomando en cuenta lo sonoro como correlato de ciertos aspectos vitales de una cultura, las
descripciones y connotaciones del caracteristico sonido vibrante podrian revelar el grado
de profundidad del conocimiento de la cultura andina al que se aproximan vivencialmente
los sikuris urbanos. Contrapuesto al sonido puro del solista que tiende a relevar la cultura
occidental, el sonido vibrante se "inserta" en una comunidad de armonicos, conviviendo en
una "ecologia de sonidos" donde todas las frecuencias posibles se hacen presentes por
medio de la excitacion de los armodnicos. Esta concepcion del sonido vibrante también
podria asociarse a la "subjetividad barroca" (Santos, 2003), dado que es un aspecto de las
musicas originarias andinas que conduce hacia excesos que - en el limite de la estridencia -
agotan el orden y los canones del sonido a los que estamos acostumbrados, permitiendo la

incorporacion de distinciones para texturas sonoras muy diferentes.

Ademas del hecho de que la interpretacion "rustica" excite la serie de armonicos de cada
sonido fundamental en los tubos cerrados, el instrumento-siku presenta una misteriosa
segunda hilera de tubos abiertos que - por medio de armonicos extremamente sutiles -
apoyan indirectamente la producciéon de su caracteristico sonido vibrante [Video

16 _https://youtu.be/agW3shakcbw].

La segunda hilera de tubos abiertos
(llamados resonadores) representa a
los antepasados, animales o
entidades que estuvieron antes que
nosotros, lo cual puede ser
interpretado como una objetivacion
(en la materialidad del instrumento
musical y en su sonido) de una
"subjetividad andina originaria"
desde la cual se percibe que la
unidad de lo real contiene lo
manifiesto y lo oculto, lo visible y

lo invisible, lo determinado y lo

indeterminado.

Ira (siku de 6 tubos cerrados y 6 resonadores)
Taller Tupac Katari (2018)
Foto: Sebastian Zuiiiga [archivo de tesis]
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(...) es lo que hace que el sonido no sea un sonido que ti solamente apoyas de
una manera directa... y eso también es interesante, que la musica muestra y
oculta, lo que podia hacer la poesia... lo que no quiere hacer el lenguaje, porque
el lenguaje muestra y parce que fuera muy drastica su visiéon, como la silla
eléctrica o como el cenital, lo cual también puede ser un componente... o sea, si
cruzas con luz roja te van a atropellar (CM, Grupo Tun, 23 de agosto 2018).

Dado que la busqueda de sonido vibrante resulta comtn a varios pueblos originarios, CM
(E24) plantea la existencia de una "estética de la flauta antigua", la cual también podria ser
conceptualizada en cuanto otra aesthesis posible del sonido (Mignolo, 2010; Dussel, 2018;
Mandoki, 2007 y 2015). Con la intencion de explicar la manera en que el sonido vibrante
te saca de la obsesion analitico-racionalista occidental, CM compara la interpretacion del
siku (en cuanto practica motora) con un tipo de pranayama (ejercicios ritmico-respiratorios
de la India) llamado kapalabhati (que quiere decir "limpiar el craneo" o "limpiar la
cabeza"). Procurando no caer en paralelismos absurdos, dicha asociacion le sirve para dar
cuenta de lo que denomina "una metafisica de la musica mas profunda", refiriéndose a la
manera en que se implica la energia en esta integracion que involucra respiracion jadeante,
cafias y sonido vibrante rico en armoénicos. De acuerdo a su experiencia sensible, la
motricidad involucrada en la produccion del sonido junto a la materialidad del instrumento
y el sonido obtenido, se unifican en una "atmosfera emocional" donde se experimenta "...
una especie de liberacion, una expansion... es como una droga - por asi decirlo - una

. . 2
sustancia que te fuerza a cambiar tu mente".**

El poder que la musica presenta para aglutinar emociones de distinto tipo, parece
desbordar el control racional y dar posibilidad de expansion a una parte de la conciencia
que CM (E24) connota como catartica y dionisiaca. Esta experiencia de salida de la mente
analitica por medio de la produccion-percepcion de desborde timbrico-emotivo del sonido,
recuerda las afirmaciones de Dewey (2008: 34) sobre la capacidad que presenta lo sensible

para someter y digerir todo lo meramente intelectual®®®

, junto a la posibilidad de
emancipacion cognitiva del hemisferio derecho del cerebro (Rivera, 2015: 311). La
expansion de la conciencia experimentada por algunos sikuri entrevistados podria ser

analizada en cuanto manifestacion de una forma especifica y diferenciada de

interaccion prolongada y acumulativa con el ambiente" (Dewey, 2008: 32), en otras

25 CM, Grupo Tun, 23 de agosto 2018.

2% Dewey (2008: 35) consideraba que lo que explica nuestra adhesion a teologias y cosmogonias es su
"llamamiento directo a la sensibilidad y a la imaginacion sensual”" por medio "... de procesiones solemnes, de
incienso, de telas bordadas, de musica, de radiantes luces de colores, de cuentos que maravillan e inducen a
la admiracién hipnotica".
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palabras, este tipo de connotaciones estarian dando cuenta de una cultura originaria que no

. . . 2
desvaloriza lo sensible como contrapuesto a lo intelectual.*®’

El desborde timbrico-emotivo podria ser s6lo un aspecto de una expansion de la conciencia
que, en el contexto de los pasacalles populares, acaba por reconducir a "... prestar atencioén
a una persona que esta con silla de ruedas en la puerta de la casa cuando vamos tocando...
y entonces abrir los ojos directamente a lo que estd pasando".**® En este tipo de reflexiones
sobre la importancia de "prestar atencion" y "abrir los ojos" a lo que va sucediendo, se
conjugan impresiones sobre cultura andina y china (del taoismo y del / Ching que estudian
los integrantes del Grupo Tun). La influencia superpuesta de contenidos culturales de
pueblos originarios amerindios y chinos también se percibe en algunas impresiones de CA

(EO1) sobre la capacidad de traer a la conciencia la realidad.

Si nosotros vamos [a los pasacalles populares] y hacemos musica mapuche,
hacemos musica andina, traemos un tiempo antiguo, porque yo te aseguro que la
gente que nos ve puede traer a la conciencia un tiempo antiguo, pero que es
como actualizar un tiempo. Un tiempo muy remoto que sigue existiendo, que
sigue dandose. Por una parte te digo un tiempo antiguo y por otra parte te digo
que es el mismo tiempo que vivimos ahora, porque nada ha cambiado o todas las
cosas han cambiado para poder seguir siendo las mismas (CA, Grupo Tun, 09 de
marzo 2018).

3.3.2.3 Sonidos que te sacan de la mecanizacion

Los procesos de ensefanza-aprendizaje de las agrupaciones que ejecutan musicas
originarias andinas (Grupo Tun, Comunidad Santiago Marka y Taller Tupac Katari) se
basan - principalmente - en la imitacion motora y sonora que, durante los ensayos, toma
como referencia corporal a los integrantes mas familiarizados con el repertorio. Resulta
interesante que la transmision de este conocimiento musical se fundamente en capacidades
perceptivo-motoras del cuerpo, sin requerir de mediaciones como las del lenguaje verbal.
Aunque no se utiliza notacion musical occidental, en ocasiones se recurre a traducciones
graficas que, aplicando una numeracion ardbiga a los tubos (de los sikus) y a las

digitaciones (de las tarkas), indican las secuencias sonoras que se deben seguir.

27 De acuerdo a Dewey (2008: 32), si la adaptacion a través de la expansion es "... el resultado de una
interaccion del organismo con su entorno"”, la cultura puede ser entendida como una forma prolongada y
acumulativa de interaccion con dicho entorno.

28 M, Grupo Tun, 23 de agosto 2018.

183



Algunas veces ocupamos notaciones que, generalmente, no se basan en la
notacién musical occidental, sino que tiene que ver con numeritos... ya sea el
nimero de los tubos del siku o el nimero de los orificios de una tarka... y se
manda el archivo de audio mas el archivo que se ha escrito con numeritos. Lo
otro es aprender de la forma mas natural posible que es la cosa de mirame y
vamos tocando... proceso que, pienso, es uno de los mas efectivos, por algo se ha
hecho asi durante miles y miles de afos (PS, Tupac Katari, 21 de marzo 2018).

Khantus "Tormenta". Notacion basada en
numeracion arabiga de los tubos del siku.
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Sobre la linea divisoria (de cada una de las tres
secciones indicadas con letras A, B y C) se encuentran
= T £ indicados los tubos para quienes ejecutan arka (siku de
' 7 tubos); mientras, bajo la linea divisoria se encuentran
indicados los tubos para quienes ejecutan ira (siku de 6
tubos). Los nimeros mas altos se corresponden con los
tubos mas largos y, por lo tanto, con los sonidos mas
graves de cada siku. Noétese que so6lo hay numeros 7
sobre la linea divisoria.
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A partir de la audicion y transcripcion de musicas originarias andinas (del Norte de Chile,
Bolivia y Pert),”® los propios integrantes de las agrupaciones estudiadas van creando este
tipo de partituras que sirven en ciertos momentos de los ensayos musicales. Sin embargo,
las agrupaciones artisticas de Santiago regulan el uso de estos "objetos mnemotécnicos",
evitando dependencias y excesos, ya que son conscientes de que la musica no estd en
dichas traducciones graficas (inevitablemente analiticas y segmentadoras). Desde la
experiencia del Grupo Tun, no hay que apoyarse excesivamente en dichos objetos externos
para no afectar la continuidad ni la espontaneidad de la musica, porque la musica skuri "...
no es como estd escrita en la partitura, porque no es asi como el concepto de acierto y

error. A lo mejor puede haber errores hermosos... o no solamente hermosos, sino

269 Ademas de aprender junto a maestras y maestros andinos ("la cultura en persona") en distintas instancias
(ensayos, talleres, encuentros, estadias en comunidades), se recurre a todos los soportes posibles (casetes,
discos, archivos de audio digital y videos) para acceder a registros sonoros de distintas comunidades aymaras
y quechuas (socoromeiias, pacefias, kallawayas, punefias, entre otras).
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significantes".”’® Atendiendo al modo especifico de soplar las cafias por medio de una
"observacion y escucha profunda" (Santos, 2018), se hacen perceptibles las sefiales vitales
no capturadas ni prescritas por la partitura. De esta manera, se advierte que es -
precisamente - fuera de la partitura donde se encuentran los "desarrollos organicos" de

todos los intérpretes-sikuris, en la continuidad del acontecer.

Al analizar aspectos orales de las culturas andinas, se hace necesario recordar que, tal
como alerta Severi (2010: 40-43), la aplicacion de distinciones rigidas entre tradicion
escrita y tradicion oral ha dificultado el reconocimiento de la complejidad propia de ciertas
culturas no-occidentales, ya que conduce a definirlas negativamente como culturas
"carentes de escritura". La reduccionista oposicion entre "escrito y oral" no considera la
existencia de una variedad de "... limites diferentes entre cosas diferentes", heterogeneidad

que ha sido ampliamente demostrada porque:

Muchas situaciones “orales” no se sostenian solo sobre la palabra sino,

ciertamente, también sobre determinado uso de las imagenes. “Escrito”, por lo

tanto, en la realidad, no se opone a “oral” como a su contrario, sino a una
2 3

multitud de situaciones mixtas: “oral”, “iconografico”, “gestual”, etc. (Severi,
2010: 40).

Para recordar socialmente estructuras sonoras extensas,”’' los pueblos originarios de todo
el mundo presentan "situaciones mixtas" (fruto de combinaciones dispares de oralidad,
iconografia y gestualidad) que constituyen soluciones mnemotécnicas alternativas - y no
comparables - a la escritura occidental. CM (E24) ejemplifica con el caso de la poesia
hinda*’? el hecho de que la capacidad mnemotécnica pueda cultivarse sobre un

"componente musical ritmico", ya que:

(...) lo ritmico te va agregando una cosa que te permite enlazar las partes hasta
completar un todo muy basto... y eso es maravilloso porque el abuso de la
tecnologia con los teléfonos celulares ha implicado reposar mucho en objetos
externos, lo cual constituye un problema que el taoismo ya habia planteado:
mientras mas uno reposaba en objetos, se mecanizaba mas. Lo interesante es
poder integrar. Los objetos podian servirnos y estd bien... como maquinas (CM,
Grupo Tun, 23 de agosto 2018).

279 CM, Grupo Tun, 23 de agosto 2018.

271 Severi (2010) se refiere a las soluciones mnemotécnicas alternativas en cuanto bases técnicas de la
construccion del recuerdo social.

272 CM (E24) se refiere al caso de hindues que, para cuidar y mantener su propia historia, llegan a recitar de
memoria entre 1000 y 5000 versos.
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Por otra parte, la importancia de las imagenes del mundo andino se evidencia en el uso del
lenguaje metaférico que frecuentemente se emplea en los ensayos musicales para orientar
las disposiciones corporales de los integrantes del Grupo Tun (afines al desarrollo de una

técnica particular de soplido de las canas).

(...) soplar como si ti fueras un cazador de péjaros con cerbatanas que estuvieran
envenenadas... tocar la phukuna [cerbatana], que es el nombre del siku en
quechua. Por un lado, tienes que darle al pajarito porque esa es la comida para la
familia... y tampoco tu intencion es hacer sufrir al pajarito, sino que tiene que ser
lo mas certero posible... medio a medio. Ese dominio es como el lugar vacio en
que... que sé yo, ahora no hay donde cazar ni qué cazar, en realidad es una
imagen nomads... jcazar las propias ideas con el soplido del aire! (CM, Grupo
Tun, 23 de agosto 2018).

La aproximacion a las musicas originarias que se realiza desde la ciudad contribuye a una
cierta comprension sobre la exposicion a la "influencia mecanizada, muy rigida en el
sistema, muy artificial". En este sentido, CM (E24) considera que es importante volver a la
naturalidad de "las cosas mas calidas, mas humanas, mas cercanas". Su analisis sobre los
procesos de mecanizacion y recuperacion de la naturalidad también se nutre de explicitas
referencias taoistas que, sin gran dificultad, entran en sintonia epistémica con las

cosmovisiones indigenas.

3.3.2.4 _Sonidos originarios que te sacan del antropocentrismo

Aunque llegar a establecer sintonias entre contenidos culturales de pueblos originarios de
todo el mundo sea - obviamente - una tarea que excede las posibilidades de la presente
tesis, cabe rescatar una reflexion que el musicologo y esteta chileno Gaston Soublette
presenta en su traduccion del Tao Te King. Soublette (1990: 5) plantea que las culturas
originarias amerindias y de la China antigua comparten una concepcion del mundo como
gobernado por "... un poder invisible, cuya accion es perceptible en el sentido del acontecer
y, en consecuencia, no hay ningin ordenamiento del mundo proveniente de la inventiva

humana que pueda substituir al orden divino preexistente".
La importancia que las culturas originarias le otorgan a los ordenamientos del mundo que

no dependen de la intervencion humana, constituye una clave para la comprension del

trasfondo desarrollista de los mas actuales conflictos entre estados-nacionales y pueblos
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originarios de todo el mundo.?”® De hecho, la disidencia taoista de la China antigua se
opuso la ideologia civilizadora de los Tchu porque esta ultima atribuia demasiada

importancia a las instituciones humanas.

Los sabios de la dinastia Tchu demuestran creer, como Confucio lo corrobora,
que el sentido del mundo se manifiesta plenamente en las instituciones creadas
por la cultura de esa dinastia, en tanto que el Taoismo vio en todo eso una grave
alteracion del orden. El derrumbe espectacular de la dinastia y el caos en que
qued6 sumido el Imperio a causa de esa decadencia, estaria sugiriendo que las
criticas y aprensiones de Lao Tse no carecian de fundamento (Soublette, 1990:
6).

Considerando las maneras en que el sustrato cultural de los pueblos mapuche y andinos
continla manifestandose a través de fiestas y ceremonias como el Inti Raymi y el
nguillatun, GB (E22) valora la existencia de gente que, parandose en este mismo planeta

tierra, consigue cultivar formas tan diferentes de ver la realidad.

(...) es muy importante para nosotros, sobretodo para los urbanos, que existan los
pueblos originarios porque son una prueba viva de que se puede tener una
sociedad distinta: sistema economico diferente, sistema judicial distinto, sistema
politico diferente, sistemas de creencias (GB, Grupo Tun, 20 de agosto 2018).

GB (E22) insiste en que la existencia social de los pueblos originarios se ha caracterizado
por estar en armonia con los ciclos de la naturaleza, por eso "... cada vez que se dana a la
naturaleza se estdn dafando a si mismos. Por eso es que el desarrollismo se contrapone a
los pueblos originarios". La pérdida de aspectos sagrados a la que ha conducido el devenir
de las sociedades industriales, suele ser sefialada por los entrevistados como uno de los
factores que impide establecer vinculos no instrumentales con los demds y con otros seres

vivos (en dimensiones terrenales y miticas).

Al reflexionar sobre los significados que se construyen en torno a la intima relacién entre
musica suri sikuri y danzas andinas como el huayno, CM (E24) menciona la dimension
mitica que se puede abrir a través de la observacion e imitacion de movimientos de

. .. 274
animales como el suri: >’

23 Tal como se menciona en el CUADRO 2 y en "Identi[edi]ficaciones" de la ESCENA 3.2, el desarrollismo
acaba por justificar el neoextractivismo de empresas forestales e hidroeléctricas en Chile.

2" Bl suri (en aymara), iandii (en guarani) o choike (en mapudungun), es una especie de ave que pertenece al
mismo orden que el avestruz.
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(...) huaynio significa joven, entonces el huayno es como una energia vital
sostenida que implica una cosa que es lo mas simple de dar un pasito y otro
pasito, que es como caminar, pero con un poquito mas de ritmo quizas, a veces, y
que te lleva a lugares miticos donde el huayno puede estar relacionando con
ciertas aves que no vuelan como el 7iandiu, como el suri... incluso existe una
danza del suri sikuri, entonces ahi hay otros nexos también... aunque podemos
aprender tanto de una piedra, de un p4ajaro... el antropocentrismo es una cosa bien
fuerte igual, somos el centro del universo para nosotros mismos y eso podia ser
un aspecto, pero a lo mejor también te puede llevar a un lugar estacionario donde
no puedes avanzar (CM, Grupo Tun, 23 de agosto 2018).

A través de sus "experiencias estéticas", los pueblos originarios dan cuenta de relaciones
alternativas entre seres vivos, tiempo y espacio. El suri sikuri y el huayno andino (tanto
como el choike purun mapuche) habilitan la posibilidad de establecer otros nexos y
relaciones con seres y dimensiones que nos sacan del antropocentrismo, lo cual podria ser
interpretado como otro aspecto del camino de integracion que se proponen seguir las

agrupaciones de musica y danza indigena estudiadas.
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CUADRO 4_CONCLUSIONES

ESCENA 4.1_SOBRE OBJETIVOS Y SUBJETIVIDADES

Por medio de la subdivisién en tres ESCENAS del CUADRO 3, se intenta responder al
objetivo general del INTERMEZZO METODOLOGICO, facilitado el analisis de las
dimensiones individuales, comunitarias y estéticas de los discursos y practicas de las
agrupaciones de musica y danza indigena estudiadas. De esta manera, se ha indagado en el
ambito de la subjetividad social de los entrevistados, para identificar y comprender las
manifestaciones empiricas de procesos de descolonizacion que se asocian a su

participacion en pasacalles populares.

Como se sefiala en el ACTO TEORICO, los debates en torno a la necesidad de
deconstruccion de la dicotomia estructura-accion en las ciencias sociales,””> apuntan hacia
la subjetividad como categoria clave para comprender la conformacion de nuevos sujetos y
movimientos sociales. En cuanto instancia de mediacion, la subjetividad restaura el
dinamismo y concomitancia de estructuras y acciones. Los procesos de produccion de
sentido y significado que se desarrollan en el ambito de las subjetividades no responden de
forma univoca a determinaciones socio-historicas, dado que también abren la posibilidad
de desestabilizar dichas determinaciones. Con sus nociones de accidon conformista y accion
rebelde, Santos (2003: 34-35) aborda esta ambivalencia de las subjetividades para afirmar
que, junto con la accion, son productos y productoras de procesos sociales; por su parte,
Leon (1997: 62) reconoce que es la articulacion subjetiva de realidades (encarnada en lo
que denomina practica) lo que conforma sujetos sociales producto y productores de si

mismos y de nuevos contextos.

En el campo de las luchas emancipadoras populares e indigenas en Chile, el trabajo
politico-cultural de reconstruccion de la memoria social en cuanto forma de "apropiacion
subjetiva del tiempo histérico" (Ledn, 1997: 62) ha cumplido un rol protagénico - aunque

subterrdneo - desde aquel momento de anonadamiento del movimiento social de los

23 E] 4mbito de debate de la teoria social en el que se inserta la presente tesis queda definido en
"Subjetividades en deconstruccion: desde la dicotomia estructura-accion hacia la produccion de sentido" y
"Subjetividades constituyentes: polisemia y multitemporalidad de la realidad socio-histérica" de la ESCENA
1.3
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primeros afios de la transicion pactada (década de 1990 en adelante). Si la realidad
histérica es entendida en cuanto articulacion entre historicidad y subjetividad, su
dinamismo parece emerger de aquella subjetividad que Zemelman (1997: 27) concibe
como capacidad de construccion desde lo potencial. En el ejercicio de su capacidad de
construccion de la historia, los sujetos sociales pueden transformar sus sujeciones y
condicionamientos por medio de una variacion de sentidos (Leodn, 1997: 46) que les
permita modificar la significacion de sus propias vidas; lo cual implica una transformacion
de los valores en una diferente "... construccion de universos semanticos de pertenencia en
los que se resuelve la cuestion del sentido en practicas habituales de vida" (Zemelman,
1997: 28). Dentro de este marco tedrico, se concluye que la construccion de una
interpretacion propia de su historicidad, ha posibilitado que distintos sujetos
marginalizados se reencuentren en torno a la revaloracion de sus saberes y practicas
comunitarias, para dar continuidad a ciertos aspectos de los proyectos colectivos de vida
que han emergido de su articulacion en cuanto "movimiento de pobladores" y "movimiento

de pueblos originarios".

Ademas de desarticular violentamente la organizacion popular, el golpe de Estado impuso
un sistema neoliberal que ha intensificado la destruccion de comunidades populares e
indigenas, por medio de su negacion, desvalorizacion y criminalizacion (aplicacion de la
Ley Antiterrorista). Aunque la presente tesis se ha focalizado con mayor profundidad en el
trabajo de reconstruccion de la memoria social del movimiento de pobladores, en la
ESCENA 2.3 se presenta una contextualizacion del movimiento de pueblos originarios que
sefala la relevancia que ha tenido para el movimiento mapuche aquella recuperacion de la
estructura tradicional historica de las comunidades mapuche (iniciada por el Consejo de
Todas Las Tierras en la década de 1990). La reinterpretacion eminentemente politica que
hiciera el CTT de sus tradiciones y cultura, apuntalada posteriormente por los enfoques
historiograficos de la Comunidad de Historia Mapuche (y la emergencia de nuevas
organizaciones politicas y culturales mapuche), fue aunando voluntades y acercando
distintos actores que, a lo largo del siglo XXI, se han articulado en torno a la afirmacion de

276

su existencia como pueblo y nacién.””” Debido a su vinculo con una sostenida exclusién

27 E] bajo impacto democratizador de la transicion fue rapidamente percibido por organizaciones mapuche
como el CTT, ya que las organizaciones indigenas fueron excluidas de las fases decisivas de toma de
decisiones en el proceso de elaboracion de la propia institucionalidad indigena. El Estado chileno de
posdictadura no ha avanzado hacia un reconocimiento constitucional de los pueblos originarios, lo cual puede
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social de tipo abisal (Santos, 2010), la memoria social de los pueblos originarios
tempranamente hizo circular palabras como autonomia, autodeterminacion y recuperacion,
las cuales responden a una forma de hacer politica por fuera de la institucionalidad del
Estado.”’” De acuerdo a ML (E02), la propuesta de Nueva Relacion del CTT constituye un
hito de apertura y acercamiento entre organizaciones mapuche y organizaciones populares
urbanas, a partir del cual se ha ido fortaleciendo la nocion intersubjetiva de que lo politico

2 : ;e . .
127® Las agrupaciones artisticas y las organizaciones

no esta separado de lo cultura
culturales poblacionales estudiadas, dan testimonio de la manera en que continuan
profundizdndose sintonias con aspectos reivindicativos del movimiento mapuche (y de
otros pueblos originarios), dentro de los cuales se incluye la recuperacion de la
espiritualidad entendida como busqueda del sentido natural del respeto y el

agradecimiento, como parte de un proceso de humanizacion, de reintegracion como gente

de la tierra.

Al focalizarse en las convergencias interculturales que se manifiestan artisticamente en
movilizaciones sociales y conmemoraciones populares urbanas, la lectura sociologica del
fenomeno estudiado puede relevar dimensiones estético-expresivas del proceso de
objetivacion que experimentan - hoy en dia - aquellas subjetividades marginalizadas que,
desde los trabajos de Historia Social sobre la revuelta de pobladores en afos de dictadura,
fuesen descritas como "subjetividades rupturistas" (Garcés y de la Maza, 1985: 32).2”°
Desde el analisis de sus manifestaciones empiricas, se concluye que la participacion
artistica en pasacalles populares, al objetivar aquellas subjetividades historicamente

colonizadas y reprimidas dictatorialmente, proporciona un nuevo contexto para sostener la

ser interpretado como una forma de negar los derechos politicos que conllevaria la aceptacion institucional
cabal de la diversidad cultural.

" Las comunidades mapuche han experimentado las consecuencias més nefastas de una logica tecnocratica
que, respondiendo a la cultura de la globalizaciéon neoliberal, blinda las intervenciones del Estado en favor de
los intereses de grupos empresariales. Hacia finales de la década de 1990, el caso de la construccion de la
hidroeléctrica Ralco hizo aiin mas evidente que el orden juridico "democratico" (incluida la ley indigena)
representaba los intereses de inversionistas nacionales y extranjeros vinculados a empresas hidroeléctricas,
mineras y forestales (neoextractivismo).

278 Esta nocién se hace presente en las entrevistas de varios integrantes del Grupo Tun. Por ejemplo, CA
(E28) cuenta que, durante su trabajo de campo en comunidades mapuche, comprendié que "... la gente no
solo se organiza politicamente sino que culturalmente, o sea, la cultura es fundamento de su sistema
politico... eso es algo que no existe aca [en la ciudad]". Con su nocioén de "control cultural", Bonfil (1981)
restituye tedricamente esta trama politico-cultural, por medio del cruce de la variable politica "capacidad de
decision" con la variable "elementos culturales".

27 Al recuperar el concepto "subjetividades rupturistas”, se hace referencia a que las tendencias historicas y
movimientos sociales reprimidos dictatorialmente, pueden autorregenerarse. En cuanto sustrato de sentido
historico, las subjetividades han posibilitado la regeneracion subterranea de actores y movimientos sociales
(Salazar, 2006: 281).

191



conformacidon de comunidades politico-culturales que luchan por reconstituirse en cuanto
sujetos y movimientos sociales, articulando actores urbanos diversos y periféricos:
agrupaciones artisticas, organizaciones culturales poblacionales, pobladores, wariache,

champurrias, migrantes, entre otros.
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ESCENA 4.2_SOBRE IDENTIFICACIONES COMUNITARIAS

Pese a los embates de la dictadura y del neoliberalismo, la memoria social de los
pobladores asociada a las experiencias de organizacion politico-comunitaria
(especialmente de aquellos tiempos del "movimiento de pobladores" en que se
conformaron los campamentos) ha experimentado un porfiado y creciente resurgimiento en
posdictadura.”®® Las organizaciones culturales poblacionales que impulsan actividades de
conmemoracién han encontrado en los pasacalles populares una forma de generar
dinamicas de relacion social donde confluyen y se entrelazan distintas experiencias de
reconstruccion comunitaria.”®' Apuntaladas por las "mateadas historicas" (en cuanto
encuentros de transmision oral de las experiencias de aquellos pobladores que participaron
en la fundacion de los campamentos Unidad Popular y Nueva Habana), las actividades
culturales estudiadas del sector suroriente de Santiago (carnaval y aniversarios de las
poblaciones Los Copihues, Las Araucarias y Nuevo Amanecer) buscan fortalecer los lazos
comunitarios en torno a la valoracion de saberes propios y el reconocimiento politico-
cultural de la diversidad que se concentra en los sectores populares. Las palabras que AA
(E09) dirigia desde el escenario del 44° Aniversario de la poblacion Las Araucarias (2014),
manifiestan la funcion que puede llegar a cumplir la memoria en contextos de

marginacion:

La comunidad esta agradecida de que se acerquen a nosotros y nos ayuden a
continuar con esta lucha para mantener nuestro aniversario y recuperar nuestra
historia, nuestra memoria... que si no tenemos memoria, en esta sociedad no
somos nada. Ha seguir fomentando el espacio de la comunidad, de la festividad,
de juntarnos todos los vecinos para continuar con nuestro aniversario.”*

A partir de los testimonios y reflexiones reunidos en "Inter[comunitario]" de la ESCENA
3.2, se concluye que la realizacidon de los carnavales y aniversarios poblacionales necesita

de un tipo de articulacion de las organizaciones culturales con sus vecinos y con las

80 1 a reconstruccion de la memoria social contribuye a recuperar la dimension creadora de comunidades que
luchan por su agencia en cuanto "producto-productores de sociedad" y "condensadores-constructores de
historia" (Retamozo, 2006: 210), desde la compresion del dinamismo de su propia historicidad.

21 Aunque centradas en la reconstruccion comunitaria que impulsa la valoracion de su historia de
organizacion popular para ejercer el derecho a la vivienda, las conmemoraciones poblacionales también
fortalecen los procesos urbanos de reidentificacion indigena (que experimentan algunos vecinos pobladores)
al poner en acto las experiencias estéticas originarias en torno a cuya practica se conforman, a su vez, las
agrupaciones artisticas estudiadas.

82 Discurso del entrevistado AA (E09), 11 de enero 2014. Transcripcion de registro de audio [archivo de
tesis].
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agrupaciones artisticas, que constituye una actualizacion de las formas autondmicas de
organizacion que dieron origen a los campamentos. En otras palabras, el trabajo de
coordinacion y creacion de redes comunitarias (no-mercantiles) realizado por
organizaciones culturales (tales como De Dudosa Procedencia, el Centro y Periférico
Cultural La Casita y el CCLA), requiere poner en ejercicio los contenidos autonémicos y

autogestionarios que las conmemoraciones buscan reivindicar.

La reemergencia y cultivo soterrado de lo que desde la Nueva Historia Social se denomina
"cultura socio-popular autogestionaria" (Salazar, 2012), ha permitido que los pobladores
organizados experimenten un distanciamiento parcial de las determinaciones del modelo
cultural neoliberal y su incidencia en las valoraciones colectivas. En definitiva, con la
reconstruccion de la memoria social y la rearticulacién de organizaciones sociales, se
provoca una subversion relativa del orden ético-moral economicista porque se
desestabilizan las determinaciones socio-historicas que actualmente dominan las
subjetividades y formas urbanas de identificacion (moldeadas por la individualista l6gica
mercantil neoliberal), potenciando la capacidad de que los pobladores creen y recreen los

propios sentidos de sus existencias.

En "Identi[edi]ficaciones" de la ESCENA 3.2 se plantea que la "cultura socio-popular
autogestionaria", aunque se haya manifestado de manera mas visible en las masivas
movilizaciones sociales chilenas del siglo XXI («revolucién pingiiina»y del 2006,
movimiento estudiantil-ciudadano del 2011 y "estallido social" del 2019), se fue ejerciendo
de manera sostenida y subterranea alrededor de los procesos de reidentificacion cultural e
histérica con los que se responde (desde comunidades populares e indigenas) a los
impactos culturales del neoliberalismo. Los movimientos culturales urbanos que apuntan al
fortalecimiento de las identidades locales hacen parte del fondo magmatico del
movimiento social, aportando con sus formas comunitarias de organizacioén y recuperacion
de los espacios publicos. En el contexto de las manifestaciones en Plaza Dignidad (que se
mantuvieron a partir del "estallido social" del 2019), MV (E21) sugeria convergencias de

movimientos culturales y politicos por medio de la siguiente reflexion:

(...) los pacos [policias] estaban apostados tratando de que no llegaramos el dia
viernes 27 de diciembre 2019 (justo cuando murid el compafiero Mauricio
Fredes) y la forma en que el pueblo se abalanz6 a tomar la Plaza y sacar a los
pacos a punta de piedras, me parecid una metafora de como hace mucho tiempo
se habia ganado la calle... y quiénes habian ganado rotundamente la calle hace
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mucho tiempo y le enseflaron a la gente a ocupar la calle habian sido los
pasacalles, los carnavales. Cuando veia esa horda organizada de gente
abalanzarse contra los pacos y sacarlos de la Plaza Dignidad, senti que era la
energia del pasacalle que sacaba a los pacos para apropiarnos del espacio
publico... senti que era la metafora de todos estos carnavales que se han ido
levantando a lo largo de las poblaciones.”

Adicionalmente, la presencia de musicas y danzas de pueblos originarios fortalece
performaticamente los sentidos comunitarios que se construyen en torno a los pasacalles
populares. Los integrantes de las agrupaciones artisticas estudiadas toman un camino que
les va proponiendo, entre otras cosas, un cuestionamiento de ciertos aspectos de la vida
moderna. Desde la practica de la musica sikuri, PS (E04) indica que se potencian los

siguientes cuestionamientos:

(...) primero que nada, el individualismo, de como funcionas, o sea, otros
dependen de ti y ahi estas frito. Tienes que decidir si quieres aceptar eso, que
otros dependan de ti y que ti dependas de los otros también. Es un aspecto que
esta bastante alejado de las propuestas del sistema imperante. También se
cuestionan costumbres y el concepto de musica, los distintos tipos de idioma y la
funcionalidad de las musicas (PS, Tupac Katari, 21 de marzo 2018).

La participacion solidaria de las agrupaciones artisticas estudiadas constituye en si misma
una forma de desestabilizacion de las determinaciones neoliberales, aportando desde una
voluntad no-economicista a la constitucion y mantencion de esta red comunitaria de
organizaciones en torno al trabajo de reconstruccion de identidades locales (partiendo de la

recuperacion de la propia historia de las poblaciones).

Felizmente hay espacios abiertos en la sensacion de historia, en cambiar el

enfoque histdrico. Por alla apunta la cuestion artistica y la cuestion de la danza,
I . 284

porque en el cuerpo también tenemos memoria.”®

Las epistemologias del Sur postulan que no hay soluciones modernas para los problemas
que la modernidad crea en un contexto de crisis denominado "transicién paradigmatica"
(Santos, 2003: 14). Enfrentadas a los problemas modernos mas apremiantes, las
comunidades racial y socio-econdémicamente marginalizadas se ven sistematicamente
forzadas a buscar soluciones para mantener y proyectar su existencia colectiva y los

sentidos de sus experiencias, desde los margenes y periferias de la modernidad.

8 Mensaje telefonico del entrevistado MV (E21), 30 de diciembre 2019. Transcripcién de registro de audio
[archivo de tesis].

* Entrevista a Jaime Quintanilla realizada por DM y Sebastian Zuiiiga, 07 de octubre 2012. Transcripcion
de registro de audio [archivo de tesis].
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ESCENA 4.3 SOBRE EXPERIENCIA ESTETICA

Al poner el foco en las practicas artistico-culturales indigenas que participan en pasacalles
populares en cuanto "conocimiento-emancipacion" (Santos, 2003), el analisis del
fenomeno social estudiado ha sido orientando - fundamentalmente - por una busqueda de
sintonias entre las propias reflexiones (surgidas de las agrupaciones artisticas y grupos
culturales poblacionales estudiados) y las producciones teodricas asociadas a las
epistemologias del Sur. Partiendo de la nocidon de que "racionalidad estético-expresiva" y
"principio de comunidad" se encuentran intimamente ligados, Santos (2003: 86) plantea
que es desde ambas representaciones marginalizadas (y menos colonizadas por el
paradigma moderno occidental) que se deberia impulsar un desequilibrio dinamico que
sobreponga la emancipacion a la regulacion. Esta teorizacion encuentra uno de sus
correlatos empiricos en la funcidon comunitaria que cumplen las manifestaciones artistico-
culturales en un Chile de posdictadura que no reconoce constitucionalmente su propia
diversidad cultural ni - ain menos - la larga historia institucional de negacion, exclusion y
marginacion de pueblos originarios. En este contexto socio-historico adverso, los
pasacalles populares abren la posibilidad de desocultar conocimientos y cogniciones
originarias por medio del ejercicio de sus musicas y danzas, contribuyendo a la
objetivacion de subjetividades que son excluidas abisalmente (desde el estado-nacion),

haciéndolas masivamente inteligibles en el espacio publico urbano (desde el arte).

(...) una de las cosas mas importante en la danza y la musica andina es asumir
como cotidianidad lo diverso y diversas que somos. Cuando bailo tinku, el hecho
de pararme con esos colores, con la wiphala [bandera de los pueblos originarios
andinos] y con plumas, hace que inmediatamente rompa el discurso
homogeneizador santiaguino. Por eso encuentro que la propia estética de pararte
en la ciudad, irrumpe y es absolutamente critica. En Santiago, bailar danzas
andinas es dar cuenta de la diversidad, de que no es solamente el espacio de la
cueca oligarquica de Colchagua lo que hay como espacio de danza (FF,
Quillahuaira-MAT, 01 de agosto 2018).

Sintonizando con el impulso de reconstruccion radical de la filosofia pragmatista que se
emprende desde las epistemologias del Sur, en la presente tesis se ha procurado una
reapropiacion-transformacion del concepto "experiencia estética" (Dewey, 2008) para
orientar el analisis de la produccién-percepcion artistica en procesos de construccion de
sentido, donde convergen subjetividades marginalizadas. En torno a los pasacalles
populares se produce un "nuevo contexto" (Ledn, 1997: 62) que, aunque extraordinario y

temporalmente acotado, contribuye a la reconstruccidon, encuentro y circulacion de
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subjetividades colonizadas/insurgentes (de pueblos originarios) y reprimidas/rupturistas
(de pobladores). Las musicas y danzas de pueblos originarios que también "toman su sitio"
(Garcés, 2002) en las periferias del espacio publico urbano, constituyen manifestaciones

estético-expresivas que contribuyen a objetivar aspectos negados de la subjetividad

. 2
social 2%°

Claro, porque al visibilizar toda una expresion estética, estas reivindicando y
estas dandole valor. Ha sido un proceso bien duro. Me acuerdo muy bien que
cuando era nifio y estaba en el colegio, cada vez que pasaban la lista y habia un
nifio que tenia un apellido mapuche, todos nos reiamos... y eso ha sido un
ninguneo sistematico. Ese ninguneo social - especialmente en las clases bajas
(porque mapuche practicamente no hay en la clase alta) - es un fenémeno muy
téoxico de negacion de la propia humanidad. Hay una cuestion que tiene que ver
con la dignidad de las mismas personas... es como siempre tirarse para abajo. Tu
conversas con la gente de clase media para abajo (que es la gente con la que mas
se relaciona uno) y te das cuenta que todos tenemos algun pariente o antepasado
mapuche. Salvo las colonias, creo que la inmensa mayoria de los chilenos
tenemos algun antepasado mapuche... mas cercano o mas lejano. Frente a este
fenéomeno colonialista de ninguneo, la visibilizacion de expresiones estéticas
genera un sentimiento de orgullo. De hecho, en mis practicas como profesor de
musica me he encontrado en Pefialolén con nifilos mapuche que se presentan
como mapuche, pero ese fenomeno hace 20 afios atras habria sido imposible. Al
visibilizarlo, se hace real (GB, Grupo Tun, 20 de agosto 2018).

Si por medio de los procesos de socializacién estado-nacionales se internaliza una
subjetividad normativa que inferioriza al colonizado (Fanon, 2009; Wynter, 2009) negando
su cuerpo y capacidad de crear sentidos propios, cabe preguntarse ;como podemos llegar a
percibirnos y pensarnos fuera de las dicotomias que han formateado nuestra cognicion?
,qué aporta especificamente la experiencia estética en los procesos de descolonizacion de

subjetividades y relaciones sociales?

Asumir la experiencia estética como forma no-logocéntrica de conocimiento y cognicion,
habilita la reflexion sobre el lugar que ocupa el cuerpo (y sus cinco sentidos) en la
produccion y percepcion de practicas artisticas. La experiencia estética involucra
centralmente aquel tipo de experiencias perceptivas que, tal como se sefiala en
"Epistemologias del Sur y enfoque enactivo: la diversidad inagotable de conocimientos y
cogniciones" de la ESCENA 1.1, relevan los aspectos corporales de nuestra cognicion. En

los pasacalles populares se requiere de la colaboracion de todo el cuerpo para desplazarse

5 A pesar de la marginacion que experimenta en sociedades metropolitanas, la "racionalidad estético-
expresiva" puede contribuir a evidenciar esa division abisal en la que se sostiene la desvalorizacion de
conocimientos y cogniciones de pueblos originarios radicalmente excluidos, propiciando la subversion de
dicha realidad.
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en el espacio publico, mientras se soplan instrumentos aer6fonos, se percuten tambores
(kultrunes, bombos y cajas) y se danza, entregando una energia que parece renovarse en la
actividad artistica misma.”®® Se tocan las tarkas con los pies y se impulsa el sonido con el
estomago. De hecho, los entrevistados musicos y danzantes valoran los aprendizajes

corporales especificos que dichas practica artisticas conllevan.

Aprendes a ocupar el cuerpo, aprendes que tu sonido es parte del total.
Desarrollas técnicas instrumentales y corporales, porque ya conoces lo que viene,
porque tu memoria te dice lo que viene. Viene el momento en que vas a tocar
duro y vas a sudar, entonces, no vengas tan abrigado, ven preparado, ven con
agua, ven con lo que necesites, ojo con tu par, como viene. Ese tipo de
complicaciones empiezan a ocurrir, a aparecer... ese tipo de particularidades que
no estan en el otro lado, a veces no estan tan claras... sobretodo, los musicos que
tienen formacion profesional o académica no pasan por estos cedazos, no estan
institucionalizados estos cedazos, entonces, buscan esto fuera de las instituciones
porque ahi es donde esta (MAI, Tupac Katari, 03 de agosto 2018).

Cabe recordar que, en "Cosmo[audiciones]" de la ESCENA 3.3, los sikuris urbanos
declaran reconocerse parte de un mismo "cuerpo en movimiento",”*” enfatizando aquellos
aspectos comunitarios de su practica musical que los lleva a integrarse con los demas
intérpretes (en la construccion melddica dual del siku), con la materialidad de los
instrumentos y consigo mismos (en una forma de concentracion radiante). Se trata de
experiencias estéticas particulares en las cuales se hace aun mas evidente la importancia
del cuerpo, intensificada por el vinculo tan estrecho que se mantiene entre musica y danza
(como sucede entre la musica suri sikuri y el huayno). Los entrevistados del Grupo Tun
notan que "... las culturas originarias muchas veces no diferencian la danza, de la musica y
del teatro; como si se hace en Occidente con la sobrespecializacion de las disciplinas
artisticas. Mas bien es un conjunto de cosas que estan permanentemente juntas".**® Este
tipo de reflexiones surge de experiencias estéticas aprendidas en los talleres de musica
mapuche con la maestra Quinturay Raipan, como cuando pedia a quienes tocaban pifilkas

n

y trutrukas que interpretasen el tempo [concepto musical que se refiere a la

velocidad de ejecucion] y la intensidad de los movimientos de los bailarines, porque eso

%6 A partir de su practica con instrumentos aerofonos andinos (siku y tarka) y mapuche (pifilka), GB (E22)
aprendid que la exigencia fisica de dichos instrumentos inicialmente te lleva a "... un punto en que estas muy
mal [practicamente se desvanecia tocando], pero cuando trasciendes eso llegas a otro estado psicofisico en el
cual entraste como a la onda de interpretacion de ese instrumento que te vincula".

87 CH, Santiago Marka, 10 de agosto 2018.

8 GB, Grupo Tun, 20 de agosto 2018.
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es més real, eso es mas organico",”® generando una apertura hacia formas de percepcion

. )
sinestesica. %

(Qué tiene que ver la danza con el hablar? ;qué tiene que ver la danza con la
musica? El bailarin podria darle la misma importancia a la danza y a la musica...
y pensar que desde la musica voy a descubrir algo que me es desconocido desde
la danza.*”’

Ampliando aun mas esta especie de "ecologia de saberes" artistico-culturales (que busca
una integracion de las disciplinas que el paradigma moderno occidental separa y
jerarquiza), los entrevistados del Grupo Tun destacan los vinculos que las practicas
artisticas indigenas guardan con el cuidado de la vida (especialmente de la salud),
entendiendo las danzas originarias como formas de chi kung. Esta abertura de los
contornos de la danza (que aparentemente la desdibuja en cuanto contenido), se puede
interpretar como una reapropiacion-transformacion del concepto de arte que surge de la
propia experiencia estética. En este sentido, la produccion y percepcion de las artes
indigenas puede abrir un camino hacia el reconocimiento e incorporacion de otras formas

de cognicion.

El camino que nosotros seguimos podria llamarse el camino de cuidar la vida.
No puede haber horizontalidad en el compartir si no hay verticalidad en uno
mismo, si uno tiene una columna chueca. Es importante ordenar el propio cuerpo
y dejar que eso naturalmente vaya abriendo la puerta de los ojos para poder
relacionarse con las personas, para poder sentir amor por las personas, desde la
propia verticalidad de enderezar la espalda. Cultivar la vitalidad, estirarse,
levantar los brazos para despertar un poco y seguir con lo que uno esta haciendo.
En la practica del chi kung, del movimiento, del purun y del yoga que hacemos,
hay unidad entre el movimiento de la energia y el arte. Todo arte que tiene arte,
tiene un cultivo de la energia... una comprension del chi. A mi me ha abierto las
puertas de la apreciacion, de la creacion, para pensar que uno siempre podria
estar manifestandose artisticamente, por lo tanto, la palabra arte también podria
pasar a un segundo plano. Podria, incluso, solo llamarse que la energia esté en
movimiento y eso seria sindnimo de arte... el arte de conversar, el arte de como
sentarse. Por esa razon veo que es importante el trabajo de las clases de chi kung,
para tener un discernimiento apreciativo, sensitivo, de ver como nos ubicamos en

% GB, Grupo Tun, 20 de agosto 2018.

0 En cuanto forma de percepcion que relaciona planos sensoriales diferentes, la sinestesia "... envolve a
evocacao de qualidades expressivas de um 6rgdo dos sentidos diferente daquele estimulado. Ouvimos uma
cor, ou cheiramos um toque" (Nunes Vargas, 2016: 42). Considerandolo uno de los temas mas complejos en
el ambito de las interacciones sociales, Santos (2018c: 279) se refiere a la profundidad sensorial basada en el
cruce multiple de los sentidos (intersensorialidad) de la siguiente manera: "O mesmo objecto ou pratica pode
ser socialmente construido para ser visto e, apesar disso, a um nivel mais profundo, pode destinar-se também
a ser ouvido, tocado, cheirado ou saboreado. Nesses casos, para se entender mais profundamente esse objecto
ou préatica, é necessaria a confluéncia de varios sentidos".

! Entrevista a Jaime Quintanilla realizada por DM y Sebastian Zuiiiga, 07 de octubre 2012. Transcripcion
de registro de audio [archivo de tesis].
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el espacio y en cada momento, los cambios de ritmo, la intensidad, el manejo de
la energia, para irlo integrando... que también es algo compartido, un sentido
comun (GC, Grupo Tun, 20 de abril 2018).

Al anclarse en la vitalidad del cuerpo y su corporeidad, la experiencia estética se presenta
como una forma de cognicion en torno a experiencias perceptivas que pueden escapar de la
logica del epistemicidio moderno-colonial, conduciendo hacia un reconocimiento practico
de aquello que Santos (2010: 48) conceptualiza como la diversidad inagotable del mundo.
Parafraseando a Santos, se podria promover el no-desperdicio de experiencias sociales de
percepcion que, para su verbalizacion en el caso estudiado, han requerido un bello
despliegue de connotaciones por parte de los entrevistados (incluyendo formas metaforicas
o poéticas de reflexion), basadas en lenguajes verbales (y no-verbales) de las culturas y
calendarios de pueblos originarios del mundo (no sélo mapuche y andinos, sino también

mayas, de la India, chinos taoistas y confucianos).

En su teorizacion sobre la "experiencia profunda de los sentidos", Santos (2018c: 303)
plantea que las exclusiones abisales constrifien de manera tan intensa las experiencias
sensitivas de los cuerpos subalternos, que no parece practicable una justicia cognitiva sin
una liberacion de sus sentidos (lo cual comienza con una desnaturalizacion de las
limitaciones graves e injustas que se les impone a dichos cuerpos). Esto implica explicitar
las lineas abisales que, en el caso especifico de las poblaciones de Santiago, suelen
manifestarse como formas de dominacion temporal (ordenamiento calendarico trabajo-
céntrico e imposicion de jornadas laborales excesivas que requieren de largas horas de
locomocion), dominacién espacial (hacinamiento en hogares familiares) y dominacion
corporal (racializacion y rigidez generada por las condiciones de exclusion social,
precariedad economica y trabajo excesivo). Sin embargo, los pasacalles populares
movilizan conocimientos de caracter performativo (y carnavalesco) que consiguen "...
romper el tiempo cotidiano con un tiempo festivo... y poder poner un dia en el cual la calle
no es solo una calle donde pasan autos nomas, sino que va a haber una fiesta".*** Se trata

del tipo de conocimientos corporales que "... reforca a renegociagdo, ou mesmo a

subversao, da realidade, o que € necessario para que a luta continue" (Santos, 2018c: 166).

Creo que los carnavales también cumplen un rol fundamental para descolonizar
el cuerpo, o sea, poder salir a la calle y moverse, algo tan simple como eso...
poder caminar en una calle, en una vereda, sin autos... y poder bailar... eso ya

2 MAI, Tupac Katari, 03 de agosto 2018.
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genera un cambio en tu forma de ver las cosas y puede despertar infinitas
repercusiones en la vida de los nifios que estan creciendo ahi, en la vida de los
jovenes que tienen que luchar con la droga, la marginalidad, la segregacion
social y econémica. Eso puede generar - y genera - cambios profundos en las
vidas de todos quienes puedan doblarle la mano un poco a este sistema (NG,
Grupo Tun, 02 de abril 2018).

En los sectores populares la marginalizacion es un saber fenoménico, es decir, una
experiencia vivida en el propio cuerpo. La desigualdad se materializa en los cuerpos de
formas que los discursos tornan invisible. Se trata de cuerpos subalternos en los que,
partiendo de una temprana y forzada identificaciéon con un referencial blanco, se impone
un "esquema histérico-racial" que neutraliza la posibilidad de que los sujetos -
homogeneizados identitariamente - se inventen a si mismos, con representaciones
multiples y propias. Dado que "las historias que nos han contado" (Fanon, 2009: 137)
contribuyen al proceso de colonizacion tanto de subjetividades como de relaciones
sociales, resulta dilematica para el sujeto colonizado una localizacion fuera de aquel
"estado mental" que se relaciona con la experiencia de conceptualizarse a si mismo a partir
de una oposicién dialéctica frente a los grupos colonizadores. La captura de la subjetividad
del colonizado "inferiorizado" (como término de una dicotomia) o "cosificado" (como
término antitético de una dialéctica), lo conduce racionalmente a la negacion de si mismo.
Al reflexionar sobre la complejidad de sus vinculos con las identidades de pueblos
originarios desde un contexto urbano racista como Santiago, los entrevistados elaboran
discursos que manifiestan empiricamente lo que Rivera (2018 y 2015) teoriza sobre la
permanente lucha entre lo indio y lo europeo que tiene lugar en la subjetividad colonizada

(y en proceso de descolonizacion).

(...) la tarea parte por uno mismo, por estar informado, por mantener una
reflexion permanente con la comunidad, con los compaifieros, opinar, hablar en
rueda, respetar la rueda, o sea, uno no va a hablar con la claridad mapuche asi de
la nada, por eso son importantes los contenidos culturales que entregd la
Quinturay [Raipan], que entregd el Jaime [Quintanilla]: como de vivenciar la
cultura... porque uno para realmente tener claridad... no llega a tener una claridad
mental-intelectual sobre las cosas, uno llega a tener una claridad cultural sobre
las cosas, por pensar con rakiduam [pensamiento en mapudungun], ojala
pensaramos en mapudungun(...) ha sido una tarea porque estamos siempre en el
borde del camino entre que la gente llega a un lugar y nos ve como mapuche,
pero también hay los que se nos acercan y nos dicen <;y ustedes son mapuche?
(0 es un teatro? ;qué es lo que es esto?> Entre paréntesis, hay que tener cuidado
con definir ser o no ser mapuche porque mi papa es mapuche o mi mama es
mapuche... me da lo mismo, o sea, yo me encuentro con mi dimension
mitolégica mapuche y yo no tengo ninguna duda de mi origen... y no sé si mi
origen es aymara, es mapuche, es atacameflo... no me importa cual sea mi origen,
pero sé que mi origen estd aqui, que somos gente de la tierra... somos indigenas,
somos originarios de aqui, eso es lo unico que me importa a mi... y no me
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aproblemo en vestirme, ni en hablar, ni en bailar, ni en hacer musica (CA, Grupo
Tun, 09 de diciembre 2018).

Tal como se sefiala en "Identidades e identificaciones culturales: desde los esencialismos
hacia los posicionamientos ch’ixis" de la ESCENA 1.2, asumir las identidades ch ixis
como un "... modo de pensar, de hablar y de percibir que se sustenta en lo multiple y lo
contradictorio” (Rivera, 2015: 310) conlleva abandonar la pretension de su resolucion-
disoluciéon en una dialéctica de la sintesis (que ha sustentado ideas de mestizaje,
sincretismo, hibridez y multiculturalismo neoliberal). Pareceria que en el proceso de
asumir esa condicion existencial contradictoria e indeterminada como una "fuerza
explosiva y contenciosa, que potencia nuestra capacidad de pensamiento y accion" (Rivera,
2015: 310-311), la tentativa de salir de aquella axiomatica impuesta por la dialéctica
hegeliana constituye un gesto epistemologico necesario para comenzar a revertir el

"colonialismo interno".***

Retomando la reflexion de CA (E28), en la presente tesis se concluye que los gestos
epistemologicos descolonizadores pueden enraizarse en la claridad cultural de gestos
corporales comunitarios involucrados en la experiencia estética. Al vestirse, hablar, bailar
y hacer musica como gente de la tierra, las agrupaciones artisticas participan en la
construccidn de espacios de creacion para otras conceptualizaciones de si mismos y de sus
comunidades urbanas alargadas (de pobladores, wariache, champurrias, migrantes,
residentes). Si la dominacion moderno/colonial de subjetividades y relaciones sociales
también ha subalternizado las percepciones corporales (asociadas a las funciones
cognitivas del hemisferio derecho del cerebro), la justicia cognitiva requiere la liberacién
de nuestra capacidad creadora en cuanto cuerpos biologicos y fenomenoldgicos (Varela et
al., 1992; Varela, 2005). Posibilitando un distanciamiento momentaneo de las
representaciones conceptuales mediadas por "estados mentales" colonizados, en la
experiencia estética se vivifica lo que Pelinski (2005) refiere como la primacia ontica y
epistémica de las experiencias corporales de percepcion, a partir de las cuales se fundan los
procesos cognitivos y sus derivaciones conceptuales (primacia que no suele ser reconocida

fuera del ambito de la racionalidad estético-expresiva).

293 En su reformulacién del concepto de "colonialismo interno" de Pablo Gonzalez Casanova, Rivera (2015 y
2018) concibe los gestos epistemologicos de reversion del proceso colonial dentro del mismo ambito de
subjetividades e interioridad cognitiva en el cual Fanon (2009) explora sus propias marcas de subjetivacion
con perspectiva fenomenologica.
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Antes de estabilizarse formalmente a través del lenguaje conceptual o la objetivacion
cientifica, las experiencias sinestésicas que emergen de nuestra historia de interacciones
con el entorno (Dewey, 2008; Varela et al., 1992; Varela, 2005), fundan conocimientos
corporales que ".. tem um caracter nao linguistico, ndo proposicional, capaz de expandir a
proximidade e a familiaridade e at¢ de fortalecer a confianca muito para além das
possibilidades do intercambio linguistico" (Santos, 2018c: 166). En los desplazamientos
musico-coreograficos del pasacalle popular, el conocimiento y las formas de cognicion de
los cuerpos reunidos en el purun, el huayno y el tinku, pueden devorar lo meramente
intelectual (como se postula con el epigrafe de Dewey), desde la fuerza de lo sensible y la
familiaridad de lo contradictorio, indeterminado e imprevisible de nuestros contornos

identitarios.

Es una libertad que nosotros mismos nos adjudicamos en la vida cotidiana de ser
mapuche o de ser originario o de ser lo que somos... de estar en un camino de
descolonizacién... y esa es una libertad que se proyecta en la danza, que se
proyecta en la musica, en la palabra, en la vestimenta. Y la gente que nos ve, se
identifica de alguna manera y se encuentra en una situacion parecida, se permite
encontrarse en esa situacion, en ese momento... no solamente en la belleza del
arte de bailar, porque las danzas son lindas y las musicas son lindas... en el purun
mismo, cuando compartimos con la gente, la gente se mete en el circulo y
tartamudea con la pifilka, tartamudea con los pies... y le pasan cosas a la gente,
que no sé si le ponen nombre o no, pero le pasan cosas... les pasa identidad, les
pasa eso que se identifican. Se dan esa libertad, en ese momento (CA, Grupo
Tun, 09 de diciembre 2018).

Cerca de cinco afios antes de volverse una de sus integrantes, NG (E10) recuerda haber
visto al Grupo Tun en un actividad del Centro Cultural Ainil (casa okupa del barrio
Concha y Toro de Santiago centro) organizada por un sindicato mapuche. NG expresa las
fuertes emociones que percibié cuando, desde su condicion de espectadora, fue invitada a

vivir la experiencia de unirse en el purun comunitario.

(...) los vi en el Centro Cultural Ainil haciendo cultura mapuche y quedé muy
impactada con la profundidad que tenia el grupo en relacion a la cultura, con la
expresividad, con lo que lograban hacer en la gente que estaba ahi, el hecho de
invitar a bailar. Se notaba que no era una cuestion de proyeccion folclorica ni
una cuestion imitativa, sino que habia una relacion real con la cultura, siendo la
mayoria mestizos. Se notaba que habia un nivel de profundidad que me parecié
muy real (NG, Grupo Tun, 02 de abril 2018).

La experiencia estética es una forma de cognicidén en conexion sensible con el entorno que,

en el caso especifico de musicas y danzas de pueblos originarios, se percibe como una "...
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conexion profunda con el lenguaje de la tierra, de la naturaleza, de la cultura, que no tiene

: r , . 294 . .
otras pretensiones mas que expresarse en si misma".”’* Desde dentro de la experiencia

estética también se crea comunidad y la posibilidad de "... auto reconocerse en lo mapuche

, ) ., . 2
porque somos de acd y hacer el camino de descolonizaciéon aprendiendo la cultura"™”,

manifestdndose la circularidad que existe entre '"racionalidad estético-expresiva" y

"principio de comunidad", es decir, la contemplacion (y produccion) estética requiere de la

. . . .. ., . .o 2
comunidad y, al mismo tiempo, participa en la configuracién de "sentido subjetivo"*

comunitario. La experiencia estética sitia a los cuerpos subalternos en lugares donde se

desdibuja "... una linea que esté entre el suefio y el ensuefio... y es fantastica porque podria

1297

ser el mejor lugar desde donde uno pudiera hablar"“”’ con todos los sentidos.

24 NG, Grupo Tun, 02 de abril 2018.

25 CA, Grupo Tun, 09 de diciembre 2018.

2% A través de la categoria "sentido subjetivo", Gonzalez Rey (2008) plantea que nuestra relacién con la
realidad estd mediada por una producciéon simboélico-emotiva de sentido, en la cual se unifican procesos
simbolicos (que incluyen la elaboracion de discursos), emociones, imaginacion y fantasia.

7 CA, Grupo Tun, 09 de diciembre 2018.
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ANEXOS

Anexo 1. Videos

Video 1 _https://youtu.be/kMguhxbWD9A
Fragmento de "Entrada de Carnaval" (2018), Socoroma (Norte Grande de Chile). Video:
Patricia Albornoz (Patiperra Audiovisual). 3:00

Video 2 https://youtu.be/OFWIxIXvLw0
20° Carnaval Noche de San Juan-Wiiiol Tripantu-Inti Raymi, poblacion Los Copihues, 23
de junio 2018. Video: Alejandro Salazar [archivo de tesis]. 1:18

Video 3 https://youtu.be/oLbhmsXTb-A
Fragmento de "MuluMapu tierra humeda", documental dirigido por Irene Shuster y José
Luis Vergara. Mezcla de audio propia (montaje de entrevista E02 y musica del Grupo Tun

registrada por el documental en 1992). 0:50

Video 4 https://youtu.be/xm2z7K7Vd68

Danza de las wadas en teatro-mapuche sobre femicidio empresarial de Macarena Valdés
(Grupo Tun). 48° Aniversario de la poblacion El Cortijo 3 (Conchali, sector norte de
Santiago), 01 de septiembre 2018. Video: Marcelo Vega [archivo de tesis]. 2:30

Video 5 https://youtu.be/sqEZvOk1EYE
Fragmento de "Tinkunazo. Danzando vamos luchando", documental dirigido por Felipe

Flores. 2:00

Video 6 _https://youtu.be/CklfqVYpvCI

Fragmento de "Tinkunazo. Danzando vamos luchando", documental dirigido por Felipe
Flores. Tinkunazo 13 de septiembre 2009 (Quillahuaira, Alwe Kusi, Tinkus Legua y
Santiago Marka). 1:50

Video 7 https://youtu.be/6PO21-1J354
Pasacalle con tarkas, bombo, caja y platillos (Santiago Marka), 44° Aniversario de la
poblaciéon Las Araucarias, 11 de enero 2014. Video: Alejandro Salazar [archivo de tesis].

0:50

Video 8 https://youtu.be/1E2xb882dhU
Taller Tupac Katari tocando tabla siku. Encuentro de Musicas Comunitarias Andinas en la

UAHC, 12 de marzo 2018. Video: Sebastian Zuiiiga [archivo de tesis]. 0:50

Video 9 https://youtu.be/7pulVykqjEs
Escena del teatro mapuche sobre femicidio empresarial de Macarena Valdés (Grupo Tun),

poblacién Lo Hermida, 14 de julio 2018. Video: Daniela Eyquem [archivo de tesis]. 0:50
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Video 10 https://youtu.be/SWyWGQb4xXw
Exposicion de Marcelino Collio (suegro de Macarena Valdés) en Foro Callejero,

poblacién La Victoria, 03 de junio 2018. Video: Sebastian Zuiiga [archivo de tesis]. 6:30

Video 11 _https://youtu.be/HyalL9LJxiOY
Purun colectivo al finalizar teatro mapuche (Grupo Tun) en Foro Callejero, poblacion La

Victoria, 03 de junio 2018. Video: Daniela Eyquem [archivo de tesis]. 2:40

Video 12 _https://youtu.be/tbulL6i8TmVI
Pifilkas y trutrukas de organizaciones mapuche urbanas, Marcha por Machi Celestino en

hulega de hambre, 22 de julio 2018. Video: Daniela Eyquem [archivo de tesis]. 0:23

Video 13 https://youtu.be/-y2¢Vi4dBcXU
Lakitas Misky Maywi practicando la construccion dual de melodias, 44° Aniversario de la
poblacién Las Araucarias, 11 de enero 2014. Video: Alejandro Salazar [archivo de tesis].

0:30

Video 14 https://youtu.be/E3nd 8edQYA
Pifilkatun (cafiitas, pifilkas y purun colectivo) en Foro Callejero, poblacién La Victoria,

03 de junio 2018. Video: Daniela Eyquem [archivo de tesis]. 1:20

Video 15 https://youtu.be/VuiZbjzctF4

Grafico de intensidad de frecuencias (espectrograma) que compara el sonido ronco de una
tarka (excitacion de armoénicos) con el sonido puro de una flauta traversa (armoénicos
débiles y preponderancia de la frecuencia fundamental). Chrome Music Lab: Spectrogram

<https://musiclab.chromeexperiments.com/spectrogram/>. 1:20

Video 16 https://youtu.be/agW3shakcbw
Khantus (también kantus, estilo de sikuris de comunidades kallawallas del Departamento
de la Paz, Bolivia) "A que has venido Forastero", grabado por el Taller Tupac Katari.

Tema N°12 del disco "Introduccion a la musica Aymara y Quechua (2012-2015)". 2:40
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Anexo 2.

Entrevistas semiestructuradas (fechas)

ENTRE- | FECHA ENTRE- AGRUPACIONES ORGANIZA-

VISTA VISTADOS ARTISTICAS CIONES

E01 09 de marzo 2018 CA Grupo Tun -

E02 14 de marzo 2018 ML y RP Grupo Tun -

E03 19 de marzo 2018 ACyCZ Bandita Callejera La Casita

E04 21 de marzo 2018 PS Tupac Katari -

EO05 23 de marzo 2018 MH y DB Banda Escuelita CCLA

E06 28 de marzo 2018 A% Ayllu -

E07 28 de marzo 2018 ACRyJCM De Dudosa Procedencia La Casita

E08 29 de marzo 2018 ML Grupo Tun -

E09 30 de marzo 2018 AA Banda Escuelita CCLA

E10 02 de abril 2018 NG Grupo Tun -

El1 18 de abril 2018 RP Grupo Tun -

E12 20 de abril 2018 GC Grupo Tun -

E13 25 de abril 2018 ACRyJCM De Dudosa Procedencia La Casita

E14 18 de junio 2018 DO Quillahuaira -

E15 18 de junio 2018 RC Ayllu -

E16 19 de junio 2018 GJ Grupo Tun Coordinadora

Macarena Valdés

E17 27 de julio 2018 DMy FAC Bandita Callejera (DM) La Casita (DM)
Grupo Tun (FAC) Barracon (FAC)

E18 01 de agosto 2018 FF Quillahuaira -

E19 03 de agosto 2018 MAI Tupac Katari -

E20 10 de agosto 2018 CH Santiago Marka Jach’a Marka

E21 14 de agosto 2018 MV Santiago Marka La Casita
Tupac Katari

E22 20 de agosto 2018 GB Grupo Tun -

E23 22 de agosto 2018 GS Grupo Tun -

E24 23 de agosto 2018 CM Grupo Tun -

E25 29 de agosto 2018 NGy FAC Grupo Tun Barracon (FAC)

E26 03 de septiembre 2018 | CW Ayllu Jach’a Marka

E27 04 de septiembre 2018 | DY Tupac Katari -

E28 09 de diciembre 2018 CA Grupo Tun -
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Anexo 3. Guia de preguntas

DATOS PERSONALES

Nombre completo y fecha de nacimiento
Formacion académica y oficio actual

Agrupaciones culturales y politicas en las que trabaja

1. TRAYECTORIAS

(Como surge tu interés por aprender sobre la cultura de pueblos originarios?

(Cuales son las agrupaciones de musica y danza indigena que has integrado?

(Tu entrada a dichas agrupaciones se vincula con alguna busqueda personal?

Preguntas sobre identidades/identificaciones familiares, politicas y territoriales...

(Como te integras por primera vez a una agrupacion de musica y danza indigena?

(Se produce algun cambio en tu vida con la participacion en grupos culturales
vinculados a pueblos originarios?

(Se produce algin cambio en tu perspectiva politica con la participacion en grupos

culturales vinculados a pueblos originarios?

2. PASACALLES POPULARES

(En qué pasacalles participan actualmente?

(Por qué motivos participan en los pasacalles populares?

(Qué papel cumplen los pasacalles dentro de la cultura popular de Santiago?

(Como son convocados/invitados a participar en pasacalles?

(Qué tipo de relacion se establece con los pobladores que organizan pasacalles en
carnavales y aniversarios a los que asiste tu grupo cultural?

(Qué relaciones o intereses en comiun hay con otras agrupaciones de musica y danza
indigena que participan en los distintos pasacalles populares de Santiago?

(Qué efectos tiene la practica callejera del musicas y danzas indigenas en las
poblaciones y en las movilizaciones sociales?

(Qué impresiones sobre el trabajo cultural realizado les han devuelto los asistentes a los

pasacalles? [utilidad comunitaria]
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3. COGNICIONES INDIGENAS URBANAS

(Qué se genera con la socializacion de visiones de mundo como la mapuche y la andina
por medio de la musica, la danza y la palabra en una ciudad como Santiago?

Al aproximarse a las culturas indigenas ;de qué aspectos de la vida moderna se ponen mas
criticos?

(Hay una identidad de grupo? ;Como te percibes a ti misma cuando interpretas estas
musicas y danzas?

(La actividad artistica los involucra en luchas, denuncias y reivindicaciones de los pueblos
originarios en la actualidad?

(Como se aproximan a las luchas contemporaneas de pueblos originarios desde las

agrupaciones de danza y musica indigena?
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Anexo 4. Clasificacion de actividades asistidas
(como observador participante):

ACTIVIDADES | ACTIVIDADES AGRUPACIONES | ORGANIZACIONES | FECHA
TIPO CASO ARTISTICAS CULTURALES
ANIVERSARIOS | 44° Aniversario Grupo Tun, CCLA 11/01/14
poblacion Las Araucarias Santiago Marka
(La Florida, suroriente)
47° Aniversario Grupo Tun, La Casita, De Dudosa | 01/11/17
poblacion Nuevo Amanecer | Tupac Katari, Procedencia
(La Florida, suroriente) Samba China Chola
48° Aniversario Grupo Tun, CCLA 13/01/18
poblacion Las Araucarias Quillahuaira, Banda
(La Florida, suroriente) Escuelita Las
Araucarias, Samba
China Chola
48° Aniversario Grupo Tun 01/09/18
El Cortijo 3
(Conchali, norte)
CARNAVALES - | Cruz de Mayo, 2017 Grupo Tun, La Casita, De Dudosa | 03/05/17
FIESTAS poblacion Nuevo Amanecer | Santiago Marka Procedencia
RELIGIOSAS (La Florida, suroriente)
Remate de Carnaval Grupo Tun, 24/03/18
(Pedro Aguirre Cerda, sur) | Quillahuaira
Cruz de Mayo, 2018 Grupo Tun La Casita, De Dudosa | 03/05/18
poblacion Nuevo Amanecer Procedencia
(La Florida, suroriente)
7° Carnaval Chakana Grupo Tun, Encuentros Andinos 12/05/18
poblacion Lo Hermida Quillahuaira,
(Pefialolén, suroriente) Cholas Disidentes,
Banda Escuelita
Las Araucarias,
Ayllu Puka
20° Carnaval Noche de San | Grupo Tun, Samba | De Dudosa | 23/06/18
Juan - Wiiiol Tripantu - Inti | China Chola Procedencia
Raymi en Los Copihues
(La Florida, suroriente)
Festividad de la Virgen de Tupac Katari, 04/08/18
Copacabana Fraternidad Ayllu
(Santiago centro)
ANATAS EN Anata Cerro Chena Grupo Tun, Fraternidad Ayllu, | 17/03/18
LOS CERROS (San Bernardo, sur) Fraternidad Ayllu, Santiago Marka
Santiago Marka
Qhapac Nan Grupo Tun 12/08/18
Quebrada de Macul
(Macul, suroriente)
WERKENES EN | V Marcha Plurinacional por | Grupo Tun 10/06/17
LAS CALLES las Aguas y los Territorios
(Puente Alto, suroriente)
1° Conmemoracion por Grupo Tun, 23/08/17
femicidio empresarial Quillahuaira

de Macarena Valdés
(Santiago centro)

223




WERKENES EN
LAS CALLES
(cont.)

VI Marcha Plurinacional
por las Aguas y los
Territorios (Santiago
centro)

Grupo Tun

28/04/18

Foro Callejero sobre caso
Macarena Valdés
poblacion La Victoria
(Pedro Aguirre Cerda, sur)

Grupo Tun

03/06/18

Marcha en defensa de la
espiritualidad y el territorio
por Machi Celestino
(Santiago centro)

Grupo Tun

01/07/18

II Jornada Cultural
Mapuche Solidaria por
Brandon Hernandez
poblacion Lo Hermida
(Pefialolén, suroriente)

Grupo Tun

Agrupacion Cultural
Barracon, Newen
Wakolda y

Pu Lamngen

14/07/18

Marcha Familiar por
Machi Celestino
(Santiago centro)

Grupo Tun

22/07/18
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Anexo 5. Decreto Exento N°3733

.

L MUNICIPALIDAD DE LA FLORIDA

REGION METROPOLITANA B

DECRETO EXENTO N* 5335
LA FLORIDA, 15 SEP 2010

VISTOS:

El Ordinario N° 532, de fecha 23 de agosto de 2010, de la Secretaria
Comunal de Planificacion; la Resolucion N° 663 de la Secretaria Ministerial
Metropolitana de Vivienda y Urbanismo, de fecha 9 de abril de 2010: el ingreso
expediente N° 3076, de 13 de abril de 2010 de la oficina de Partes y Archivo,
Sugerencias y Reclamos; lo dispuesto en el Decreto N° 158 que nombra al
Administrador Municipal Sr. Ricardo Zepeda Colletti, de fecha 12 de agosto de 2009; y
¢l Decreto Exento N° 2103, de fecha 14 de agosto de 2009, que modifica el Decreto
Exento N° 1903, de fecha 10 de diciembre de 2008, que delega atribuciones del Sr.
Alcalde en ¢l Administrador Municipal; y la Ley N° 19.980 que establece  los
procedimicntos que rigen los Actos de la Administracion del Estado; y las facultades
conferidas por la Ley N° 18.695 Orgdinica Constitucional de Municipalidades.

DECRETO:

Apruébase el convenio denominado “MODIFICACION DE
CONTRATO DE BARRIO, PROGRAMA RECUPERACION DE BARRIOS,
CONSEJO VECINAL DE DESARROLLO BARRIO NUEVO AMANECER,
SECRETARIA MINISTERIAL METROPOLITANA DE VIVIENDA Y
URBANISMO E ILUSTRE MUNICIPALIDAD DE LA FLORIDA", suscrito entre
la SECRETARIA MINISTERIAL METROPOLITANA DE  VIVIENDA Y
URBANISMO y la L. MUNICIPALIDAD DE LA FLORIDA, de fecha 20 de agosto
de 2009.

Comuniquese, transcribase a las Direcciones de Control, Administracion y
Finanzas, Tesoreria Municipal, Juridica, Secretaria Comunal de Planificacion, remitase
copia integra de este texto en la Oficina de Partes y Archivo, Sugerencias y Reclamos y
hecho archivese. :
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MODIFICACION DE CONTRATO DE BARRIO
PROGRAMA RECUPERACION DE BARRIOS

CONSEJO VECINAL DE DESARROLLO BARRIO NUEVO AMANECER
SECRETARIA MINISTERIAL METROPOLITANA DE VIVIENDA Y URBANISMO E
ILUSTRE MUNICIPALIDAD DE LA FLORIDA

En Santiago, a dia 20 del mes de Agosto de 2009, entre el Consejo Vecinal de
Desarrolio del Barrio Nuevo Amanecer, de las Comuna La Florida, en adelante
CVD, representado segin se acreditara por su Presidenta dofa IRMA ROSA
MELLA HIDALGO, Rut, 6.014.687 - k, la Secretaria Ministerial Metropolitana de
Vivienda y Urbanismo, en adelante la “SEREMI", representada segin se acreditara
por su Secretario Ministerial don Carlos Estévez Valencia; la llustre Municipalidad
de La Florida, en adelante “la municipalidad”, representada segun se acreditara por
su Alcalde don Jorge Gajardo Garcia, se ha convenido la siguiente modificacion:

PRIMERO: Actualmente se encuentra en desarrollo en el Barrio Nuevo Amanecer
el Programa de Recuperacién de Barrios, impulsado por el Ministerio de Vivienda y
Urbanismo, en adelante, el “Programa”, el cual tiene por objeto la regeneracién de
barrios ubicados en sectores urbanos consolidados, cuya rehabilitacién o
recuperacion sea necesaria para mejorar la calidad de vida de sus habitantes y
contribuir a su integracion social y urbana, a través de intervenciones integrales,
intersectoriales y participativas.

SEGUNDO: Con fecha 03 de Julio del 2007 fue suscrito entre las partes
comparecientes un Contrato de Barrio, donde se definieron y acordaron las
iniciativas a realizar, y se formalizé el compromiso con el desarrollo del Plan de
iniciativas fisicas por un monto total aprox. de $ 300.000.000 .- (trescientos millones
de pesocs)

TERCERO: Dentro de este contexto y habiéndose definido por la comunidad del
Barrio Nuevo Amanecer las iniciativas a realizar, los comparecientes en la
representacion en que actuan, han acordado suscribir la presente modificacion del
Contrato de Barrio de fecha 20 de Agosto del 2008, por el cual formalizan su
compromiso con el desarrolio del siguiente Plan de Obras Fisicas, en reemplazo
del anterior, en el presente se reemplazan las obras propuestas, cuya ejecucion
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estara sujeta a un analisis de factibilidad técnica, econémica, legal y social, y de los
cuales el Programa de Recuperacion de barrios aportara los recursos
comprometidos para este Barrio.

Plan de Obras Fisicas: Barrio Nueve Amanecer

La presente modificacién de los proyectos planteados en el anterior contrato de
barrio, surge de una evaluacion de las intervenciones propuestas, las cuales han
sido consideradas por el equipo a cargo de la presente fase de ejecucion del
programa, como propuestas aisladas y sin proyecciones reales de recuperacion
territorial a largo plazo. De esta manera se formula un Plan Maestro que supera las
iniciativas originarias, optimizando los recursos disponibles, atrayendo recursos
multisectoriales y asegurando una mejora en la calidad de cada obra.

2009
OBRA DE CONFIANZA
- PQMB (Ejecutada e
INSTALACION DE SENALETICAS Inaugurada)
2008
PARQUE PUNITAQUI PQMB (Ejecutada e
Inaugurada)
2009 (Proceso
PLAZA LOS PALOS PQmMB de Licitacién)
INSTALACION DE TELECENTRO EN 2008
TERRENO SERVIU (Volcan
° PQMB (Ejecutada
Tolhuaca N° 5930) parcialmente)
REMODELACION Y AMPLIACION
DE ESPACIO CULTURAL
COMUNITARIO TERRENO SERVIU PQmMB 2010
(Volcan Tolhuaca N° 5930)
CONSTRUCCION DE SEDE o
VECINAL N° 25-C PQMB 2010

REMODELACION DE AREA VERDE
COLINDANTE A LA CANCHA PQMB 2010
“MITIMITI™

CUARTO: Habiéndose definido por la comunidad del Barrio Nuevo Amanecer, las
iniciativas a realizar, los comparecientes en la representacion en que actuan, han
acordado suscribir la presente modificacion al Contrato de Barrio de fecha 20 de
Agosto de 2009, por el cual formalizan su compromiso con el desarrollo del
siguiente Plan de Iniciativas Sociales, cuyas actividades se especificaran y
programaran de forma conjunta con el CVD y Municipio.
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Plan de Gestion Social Barrio Nuevo Amanecer

A partir del diagnostico realizado por la Universidad Catélica Cardenal Silva
Henriquez, y permanentes encuentros con vecinos y vecinas del barrio, las
acciones sociales y de caracter comunitario a realizar via programa y/o autogestion
del mismo Consejo Vecinal de Desarrollo, en el transcurso que dure la fase del
Programa Quiero Mi Barrio.

(o] Vi neral:

Fomentar la real participacién comunitaria en todas sus dimensiones (culturales,
educativas, laborales- productivas, organizacionales, recreativas) para articular una
sociedad civil compenetrada con el contexto social que vive, de manera que se
genere como resultado una comunidad proactiva, auto consciente de sus
necesidades y del rol activo que pueden cumplir como tales.

Plan de Gestién Social

Ambitos Lineas de Accién Para Su Futuras Implementaciones

“Fortalecer practicas de asociatividad vecinal y

Participacién | Protagonismos-liderazgos colectivos, mediante la promocion

Ciudadana de espacios formativos y acciones ciudadanas al interior de
la comunidad y en intercambio con otras experiencias
comunitarias”

“Revitalizar la identidad local del barrio, mediante la creacion
y coordinacién de distintas actividades vinculadas a la
Cultura e identidad cultura, el arte, la informacion y reconstruccion de la
memoria histérica al interior de la comunidad”®
‘Promover practicas que fortalezcan la conciencia
M:,dr:,:::g:m' medioambiental y desarrollar capacidades que potencien el
Seguridad Torrltyorlal cuidado del medio ambiente y la prevencién-seguridad
territorial al interior de la comunidad”
‘Promover espacios formativos para el desarrollo de
Educacién practicas socioeducativas que favorezcan la construccion

colectiva de habilidades y capacidades con los vecinos de la
comunidad”

“Fortalecer espacios y procesos de crecimiento personal y
Infantojuvenily | prevencion en la wulneraciéon de derechos en grupos

Deporte-recreacion |infantojuveniles, mediante la creaciéon de actividades de

promocién socioeducativas, deportivas y lidico-recreativas”

“Desarrollar actividades comunitarias preventivas de salud,
Salud que promuevan practicas vecinales vinculadas al
mejoramiento de la calidad de vida™

QUINTO: Correspondera al CVD, Municipio y a la SEREMI velar por el fiel
cumplimiento de la presente modificacion al Contrato de Barrio y desarrollar las
acciones que les correspondan, en el &mbito de sus respectivas competencias,
adoptando todas las medidas pertinentes para el buen desarrollo del programa.
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SEXTO: El presente Convenio se suscribe ad-referéndum, sujeto en su validez a la
total tramitacién del acto administrativo que lo apruebe, extendiéndose en tres
ejemplares de idéntico tenor y fecha, quedando uno en poder de cada parte.

SEPTIMO: En todo lo no modificado por el presente instrumento, rige integramente
lo acordado por las partes en el Contrato de Barrio de fecha 05 de Julio de 2007,

OCTAVO: La personeria del Presidente del Consejo Vecinal de Desarrollo del
Barrio Nuevo Amanecer, consta del Acta de Constitucion de esta organizacion, de
fecha 28 de Abril del 2008; la personeria de don Caros Estévez Valencia como
Secretario Ministerial Metropolitano de Vivienda y Urbanismo, consta del D.S. N° 38
(V. y U.), de fecha 25 de enero del 2008, y la personeria de don Jorge Gajardo
Garcia, como Alcalde de la |. Municipalidad de la Florida, consta de la sentencia
de calificacion y proclamacién del Segundo Tribunal Electoral de la Region
Metropolitana, de 14 de noviembre de 2008, que lo proclama como tal.

Jorge Géfardo Garc
Alcalde
I. Municipalidad de La Florida
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Anexo 6. <primer purun del primer tercio del pie>

"Tz’i’ es el signo de la ley, de la autoridad, tanto
terrestre como cosmica... Las leyes bajo las
cuales se rigi6 el mundo cldsico maya, fueron
dadas por los primeros padres, quienes nos
dictaron las normas llamadas el Orden Natural,
no son complicadas, son practicas y basadas en
la armonia que reina en la naturaleza"

(Barrios, 2004: 248)

En "Los siete maestros taoistas", la autoridad recibe el nombre de "naturaleza original del
cielo anterior". En el Libro del Destino (Barrios, 2004) le dicen "orden natural que dictaron
nuestros primeros padres", es decir, autoridad de formadores-creadores que también se nos
presentan como nuestras maestras y maestros. Estas formas chinas y mayas de pensar la
autoridad, parecen invitarnos a contemplar tanto lo natural (que nos rige desde el interior
de nuestra vitalidad) como lo artificial (y artificioso) que resulta todo orden institucional
estado-nacional... con sus juzgados, cuarteles, sedes municipales y congresos. Son formas
de pensar (antiguas y originarias) que parecen invitarnos a comprender la autoridad desde
su doble dimensionalidad, porque, segun testimonios orales de sacerdotes mayas, "7z’i’
[también] es la autoridad, judicial, policia, gobernador, alcalde, el aparato estatal (no

incluye autoridades del pueblo como las cofradias), perro que muerde, que jode, exprime,

explota" (Rupflin, 1999: 136).

Asi las cosas, el glifo maya #z’i’ se nos aparece ambivalente en sus referencias y alusiones
a la autoridad, haciendo patente esa dialéctica de lo fenoménico de la que hablaba CA
cuando afirmaba que todo kab ‘awil [glifo] es Ukamakiwa, es Tao, es piedra de obsidiana.
Porque #z’i” nos muestra-oculta que tanto lo natural como lo artificial (y artificioso) pueden
ejercer su mando. La autoridad consuetudinaria de las tradiciones; la autoridad de las leyes
escritas y sus funcionarios... la autoridad del tirano que nos impide actuar con la autonomia
que nace del primer tercio del pie, de la soltura de los talones que nos da el purun. Pienso
en la autoridad de Quinturay y en el anti-autoritarismo del Jaime... en la poesia de Pedro
Humire, desafiando toda logica. Pienso en Herminia Concha (luchadora popular de la
poblacién La Pincoya) legislando desde ese sentido intersubjetivo que ordena nuestras

vidas en comun... parando pacos [policias], sola, en medio de la calle.
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Las culturas y sus autoridades... en algin momento de pasadas jornadas calendaricas llegd
a resultarme desbordante la cantidad de maravillosos contenidos culturales que ibamos
aprendiendo cada semana. Porque puede parecer dificil poner en relacion dichos
contenidos, si es que uno se plantea el control (y mando) del conocimiento asi como si se
tratase de un tipo de control bibliografico (con sus formalismos, definiciones cerradas y
manias clasificatorias). Desde dicho enfoque cognitivo-autoritario, los contenidos
culturales (antiguos y originarios) resultarian inabarcables y aparentemente inconexos,
porque la policia del pensamiento (que occidente ha llamado 16gica) nos indicaria que no
pueden confluir en un mismo sentido tal diversidad de contenidos mayas, chinos, andinos y
mapuche... todos revueltos y en simultdneo jAunque...! asi como la espiritualidad es una
forma de caminar-caminando muy distinta (y distante) de la rigidez de esos dogmas que
sostienen las pesadas catedrales religiosas y laicas, me parece (ahora) que lo que realmente
vamos aprendiendo son formas de conocer-conociendo... 0 s€ase, vamos aproximandonos
a cosmocogniciones bien diferentes jEso! cosmocogniciones que se ejercitan con nuestra
voluntad de relacionar (sin control) la multiplicidad de sentidos que puede reunir un
significante maya como #zi’ (desbordandose hasta y maés alld de lo paradojico...
destruyendo nuestra ilusion del tercer excluido como limite y ley... parando en seco a los
pacos del pensamiento) para que entre en comunién con otros significantes como el
amarillo, el elemento tierra y el primer punto del rifidn que se estudia desde la acupuntura

china.

iEso! cosmocogniciones que al ponerse en
movimiento como experiencia estética
(comun a las cosmovisiones de los
pueblos maés antiguos) nos llevan a
conocer de una manera bien diferente...
conocer-conociendo  por medio de
asociaciones  poéticas: cientificas e
intuitivas, empiricas e imaginativas,
sagradas y profanas... sin separar la
musica y la danza, del conjunto de saberes
y practicas que designamos como

conocimiento.




Durante el paso cenital, la luz solar no deja sombra en la tierra cuando esta tltima se va
girando para encontrarla, como si el dia caminara sin dejar huella a su paso. Entonces,
(qué podria estar indicando la inactividad de los relojes solares en esos dias sin sombra?
por unos segundos dejan de funcionar sus segunderos, en ese momento sin momento, para
estar en todos los tiempos y en ninguno, desde El Canelo mirando los cerros, como
nuestros primeros mirando segundos, que no pasan estando presentes. CA también hablaba
sobre la autoridad... decia que, al movernos, ejercemos nuestra voluntad desde el primer
tercio del pie porque <hay un yi [mente de sabiduria] que se manifiesta en los dedos del
pie, pero todavia no es una accion. El primer punto del rifion es el 6rgano que regula-
fortalece-activa la voluntad y la agilidad (la capacidad de reaccionar). Cuando el peso
esta en los talones, no hay manera de moverse.. y si te mueves, te puedes
desequilibrar y caer> Decia que nos decian que meditasemos en el primer tercio del pie
para que la idea mueva la energia, y la energia mueva el cuerpo, a través de la soltura de
los talones y los pies <Creo que el purun es una practica insustituible en el
fortalecimiento del sistema locomotor, de la estimulacion de la accion, de la caminata,
de recuperar la salud (si es que uno la ha perdido). Asi es que agradezco el purun,
agradezco la danza, agradezco a los antiguos que la crearon> No olvidemos que nos
ejercita eso que los primeros nos han ensefiado a ejercitar a los segundos. No olvidemos
nuestras danzas! Ngoymakilyin taiii purun...

[fin del texto libre]

Texto libre presentado durante estudio de calendario del dia 09 de diciembre 2020, el cual
se corresponde con un dia 2 #z’i’ [nawal que significa autoridad] del calendario maya
cholg’ij. Con este texto se sefiala que las practicas y discursos del Grupo Tun acaban por
orientar una manera comunitaria de poner en relacion aquellos contenidos culturales que

tienden a ser desperdiciados por la modernidad.
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