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RUPTURA Y ALTERNATIVAS FRENTE A IDENTIDAD E
INTEGRACION EN EL DISCURSO DE CIENTIFICOS,
CRITICOS Y POLITICOS.

Rafael Lopez Sanz
Escuela de Antropologia,
Universidad Ceniral de Venezuela

Aunque el tema que inicia este ensayo aborda asuntos vitales
de la sociedad venezolana, no estd demds apuntar que los
mismos y lo que en general se dice de ellos podria tener
implicaciéon en la temdtica mds amplia de la integracién
regional, de lo propio y lo extrano y sus alternancias, presente
siempre en la prolificacion de escritos sobre modernismo, post-
modernismo, identidad cultural (“identificacién" segun
algunos), etnia y nacién. En realidad, las im&dgenes vigentes
en autores venezolanos en torno a estos temas no son, en el
fondo, notoriamente diferentes de las que encontramos en los
escritos de profesionales, poetas y escritores de otras grandes
regiones vecinas a la nuestra, sean éstas el Caribe, México,
Centro América, Brasil y aun la regién del "Cono Sur". Sobre
todo, esto parece ser asi dado que las imagenes desplegadas
en sus textos y discursos no dejan de tener como signos suyos a
toda una gama étnica que, casi invariablemente actia
codificada y restrictivamente en sus explicaciones, en términos
del rol que juegan en ellas poblaciones y culturas negras,
antillanas y/o caribefas, indigenas, blancas (ésta con todo su
espectro correspondiente, que incluso abarca a sirios y
libaneses), hindUes, chinos y, en general, los "criollos"(creoles).
Son los signos emblemdticos de las naciones actuales, las
convencionales "sociedades nacionales" 1

Asi los detectamos, explicita e implicitamente, en numerosos
textos de venezolanos. Algunos, regularmente leidos y
escuchados fuera y dentro de Venezuela, son claros
exponentes de este discurso peculiar. Por ejemplo, es bien
conocida la polémica surgida en torno al "mestizaje cultural”
con nucleo espafiol que reiteradamente ha expuesto Uslar
Fielri en personajes como el Inca Garcilaso de la La Vega y
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Rubén Dario, para lo cual recurre a comparaciones indistintas,
a veces sin contexto, incluso entre periodos histdricos con-
vencionales de Occidente, sin que el "nuevo escenario”,
Américq, receptor a su modo y maneras de las producciones
europeas, tenga en él presencia contextual histérica y cultural
real -- Asi en este pensar mantuano, diria quizd Briceno
Guerrero, esta América sélo parece asimilar y responder a
Europa como "hecho hispanoamericano”, como "otfro tiempo
histérico", "otro lenguqje”, de tal modo que hasta las ciencias
en América muestran, siguiendo en esto a Berdiaeff, "el
aspecto hispanoamericano de las doctrinas cientificas" y son
ofras pruebas de la permanente, por no decir eterna, “crisis de
conciencia que caracteriza al hispanoamericano” 2, Como
ciertamente es asi, uno inquiere, por tanto: s;Acaso no es toda
“crisis existencial', que es nata de todo artista y pensador,
precisamente algo intrinseco en toda creacién?. Y luego, la
creacién, aungue histérica y local, es transcultural, no
restrictiva; y es especialmente trascendente. Para no abundar
en detalles y profusidn de ejemplos, uno se pregunta, sCémo
no aceptar el empuje americano al tratar, ver, captar y
contextudlizar bien los particulares ejemplos del barroco
americano, prenado ya de madurez para la ruptura que
buscara luego capitdlizar el romanticismo gestado en la
Provincia de Venezuela?2, con una ciudad mds consigo misma;
una ciudad con forma mds propia. Como dice Lezama Lima
refiiéndose a este periodo vital: "La forma alcanzada es el
simbolo de la permanencia de la ciudad. Su soporte, su
esclarecimiento, su compostura". Todavia mds barroco
suramericano centro el Aleijadinho; y Salvador de Bahia y
Ouro Preto y ndtense los nombresi-- amantillaron sus
incansables gubias y deambular de muladar dando profusiéon
de imdagenes laberinticas, siempre ocultando su rostro,
ensimismado a tal grado de cultura propia y de insdlita
elevacion que en Brasil se reza un proverbio: el Brasil progresa
de noche, mientras duermen los brasilefos, como nos lo
recuerday subraya Lezama Lima. 3

En el otro confin de la gama discursiva propuesta no puede
uno dejar de citar los extremos en Venezuela de la razén
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ilustrada e iluminada. Unas veces la exponen los lideres de las
misiones cristianas en Venezuela y otras partes--- como son los
casos del fraile Cesdreo de Armellada y del lider socialcristiano
Rafael Caldera, actual Presidente de la RepuUblica.

Ambos, en cuerpo y discurso, lograron enlazarse muy
significativamente en la historia social y politica mds reciente
de Venezuelq, pues entre el idedlogo -y- misionero, cristiano
incansable el primero, labor que exuma su consigna de los
afos cincuenta... "lJévenes de Espana..! Venid a América, que
ahora es cuando comienza...!" coloféon de uno de sus escritos
en larevista Venezuela misionera, y el lider democratacristiano
con el programdtico slogan de CODESUR, indivisa e histérica:
la fe integracionista con todo lo que ha advenido desde
entonces en ese Sur "aftrasado”. La labor se acompana y
adorna con sus temas tedrico-practicos conco-mitantes:
Progresos -y- Cristianizacién. Pero, otras veces, y paralela-
mente, esta razén segunda extrema la declaran autores
"clasicos" en Venezuela del materialismo histérico, con sus
temas en consonancia Revolucién y Desarrollo. Entre estos
Ultimos fue notoria la influencia que ejercié Miguel Acosta
Saignes. Para él "no hay identidad nacional sin pensar y sentir
los problemas raigales de las formaciones econémico-sociales.
Lo grave, dice, es que los sabios y técnicos del imperialismo lo
saben bien y actuan en consecuencia” por lo que, contindaq,
la "identidad nacional no puede concebirse en nuestra
América -del Rio Bravo hacia abajo- sino en términos de lucha
contra el imperialismo"; éste, monstruo omnipotente, por tanto,
libra una guerra de muerte a fondo contra nosotros, "una
verdadera guerra contra las tradiciones en América Latina y el
Caribe" 4. No cabe duda que estos otros extremos de la gama
citada han tenido no sélo continuadores adaptados a cada
momento y crisis contempordneaq, sino también discipulos de
fe y doctrina. Y muestran notables lazos entre si, tanto por la
historia politica mundial reciente, como, sobre todo, por sus
genealogias politico-filoséficas de razén segunda. Es mds,
estas genealogias han extendido su empirie a dominios como
la familia, el parentesco, la mujer y sus movimientos politicos
sociales recientes, la "psique venezolana", entfre otros s.
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Incluso la literatura venezolana no escapa a sus brazos
cuando leen y estudian a autores como José Rafael
Pocafterra, Teresa de La Parra y ofros, con sus estudios,
ensayos y novelas sobre el hombre, la mujer, la cultura vy la
sociedad venezolana. Los exponentes de estos dos extremos
opuestos no de tal modo que ya de antemano sabemos que
a estos autores-novelistas y a sus imagenes de reflexién honda
se les cdlifica, inexorablemente, si no pesimistas por "grotesco",
capturados por la "histérica” lucha entre "Barbarie" vy
"Civilizacién", librando y cargando las penas propias del
"mestizaje” (racial y cultural, se supone). Enfrascados en
tipificaciones y dudlismos, tan queridos por muchos
detentadores de estos extremos de la razén segunda, no
captan que, por ejemplo, si algo quiso espetarnos José Rafael
Pocaflerra, fue justamente el estrago y el sin sabor que en
términos de poder y politica han hecho entre nosotros los
extremos bi-andantes de la razén iluminista; no los
imperialismos; no el petrdleo en si; no la selva; no "el indio a
cuestas”; no "el negro perezoso". Los desvarios y laberintos en
Venezuela acordes con el positivismo y el materialismo fueron
siempre motivos de asombro y dolor para José Marfi, Guillermo
Meneses, Enrique Bernardo Nuniez, Pedro Manuel Arcaya.
Pocaferra. Hoy, no pocos intentamos aprender de la actitud y
el sentir que se templan mas rdigales en poetas como Rafael
Cadenasy en autores como José Manuel Bricerno Guerrero.

Basten por ahora estas citaciones como mostrario de las
restricciones discursivas propuestas aqui ad initio, como
limitantes de la gama étnica discursiva que, a pesar de la
diversidad (cultural y étnica) que ella proclama abarcar, tiene
la peculiar caracteristica de mds bien homogeneizar por via
de un génesis afin... El hermano de filosofia y de método,
gestor del dudlismo idedlista y practico, el dudlismo que ha
sido en América la voz intolerante, al menos desde la razén
divina. Y este mismo dualismo ha gobernado el discurso de los
"cientificos sociales"--Indtese la ridiculez dualista de esta frase!-
--de tal modo que es significativo intentar seguir los meandros
y enredos que él sigue cuando en el discurso de los autores
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intenta la historia y cultura de sociedades como la
venezolana.

Permitase decir, de entrada, y con Raymond T. Smith, a quien
hemos presentado en ocasiones anteriores 6, que a estos
autores de formacién varia los mueve una inquietud y una
expectativa ya afejas en el continente: la creacién de un
marco integrativo, andlitico y explicativo, que dé mejor
cuenta y relaciébn mds positiva y trascendente de esas
identidades mds restringidas y locales, pero relevantes. Se
frata en realidad de expresiones de poblaciones y culturas
que, ademds, han tenido y tienen su propio tiempo-espacio
fiiado en el otro marco, el real o histérico desde los siglos del
régimen colonial. No hay que olvidar que este otro marco, de
por si herencia contempordnea nuestra, estuvo por demds
signado en términos jerdrquicos de origenes étnicos -y- de-
cultura; por tanto, fijado mitica y socialmente a lo largo y
ancho de una razén de dominacidn-- seria una razén segunda
nativa de Europa, acotaria quizds José Manuel Bricerno
Guerrero—- y centrada en la identidad racial y el pluralismo
cultural. Todo esto bagjo una razén y un sistema social de
clase/color, raciondlista y afectivo al unisono, por via de los
cuales y badjo cuyo ejercicio cada etnia - y por extensidon
simple de ésta, cada "culfurd' registrada y detectada--
quedaba entrabada hierdrquicamente dentro de un orden vy
una escala casi sagrada de rangos y adscripciones miticas y
sociales, como médula espinal de una estructura social
tipicamente asociada a esta América y su otfra pseudo-
mitificacién, el "Nuvevo Mundo’, conocida con las
denominaciones de "sociedad Colonial de Castas y Clases' y
sociedad o "Sistema Social diferenciacion por status de grupo'-
-Esta Ultima, por cierto, md&s consona con el exitoso positivismo
post-colonial entre nosotros 7. Este, como todo lo puesto en
el "proyecto" y "programa" a futuro, como el marxismo y el
milenarismo, ha ido de manos con la modernidad en el afan y
la obstinacién por el cambio que deje atrds aquel marco
histérico. No es aventura el considerar -eso si, estrictamente--
qgue en la mayoria de los cientificos "natfivos', tanto los
autoimaginados de las "ciencias duras' como de las "ciencias
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sociales’, ha privado la concepcidén de que modernizacion y
modernidad consustancian la visién de la historia post-colonial
gestdndose y relatdndose en funcién de un desenlace
disefado y previsto.

Como dice Anfoine Compagnon en el Predmbulo a su libro
Las cinco paradojas de la modernidad, al instalado en esta
visidn concepcién del mundo".. no le gustan las paradojas que
no encajan en su intriga, y las resuelve o disuelve con
desarrollos criticos”, y en este relatar compresivo, el discurso se
hace" a partir de conceptos combinados: tradicién y ruptura,
evolucién y revolucién, imitacién e innovacion: 8

Pero la realidad, |la diaria con su compleja imaginaria, la que
hace historia aqui en México, tanto a nivel colectivo como
individual, sigue dalli, refractaria a las teorias y a las meto-
dologias mds populares; pues la realidad, Ia de todos los dias y
lugares, la instalada a gusto entre nosotros y en nuestro mal
vivido temitorio histérico, sigue con sus paradojas propias, y
entre el caos y el orden, resistente como el Macizo Guayanés
gue aguanta y delimita en nosotros lo que es y estd
amazdnico, y lo que es, mide y media el Caribe. Para poner
un ejemplo actual: estarealidad-real, sno es acaso tamkién la
qgue nos avecina y expone al complejo Haiti, de nuevo en
primera escena, justo por ser y estar entre y dentro de nosotros
en gestacidn, cercano por lejano, y viceversaz.

Ubicados en la esfera del "hombre expectante” de América, la
de un "estar preparados”, como lo ha entrevisto con lucidez
Eresto Maiz Vallenilla (1969: 98ss; passim) lc comprobamos
entonces. Pues, squién se atreve a irse de bruces afirmando
que lo cercano-lejano de alli estd "determinado"--dudo que
existe una palabra tan favorecida como ésta en el siglo XX--
por "factores externos" (el imperialismo, etc.l). o que lo que
pasa alli es simplemente 'interno", asunto de haitianos?
Aungue podriamos apoyarnos en poetas, novelistas, y en
algunos filésofos, socidlogos e historiadores y criticos, para
sustentar las vias propias de cultura e identidad en Venezuela
y América 9, en esta ponencia, por obligacién, nos limitamos a

10
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exponer puntos de vista sobre ‘integracién’, "identidad" vy
"diversidad" desde la perspectiva adquirida con la reflexion y
la investigacion sobre la estructura social de una sociedad
como la venezolana. Por restriccion de espacio, también, no
se hace aqui un resumen de las principales posiciones que en
las ciencias sociales han tenido mds difusion, éxitos y fracasos
en Venezuela y ofras partes del Caribe y "América Latina",
entre ellas, por cierto, la de la "Sociedad Pluradlista”, emparen-
tada ademdas con las de la "negritud" y el "indigenismo"; y, mas
recientemente, la pseudo-teoria de “las adaptaciones
ecoldgicas”, que probd suerte en Puesto Rico antes que en
Venezuela y otros paises 10.

Dicho lo anterior pareceria detectable que al tema central de
este ensayo parte de una pregunta ineludible: ;Qué factores
o elementos del orden de la cultura conducen a una
sociedad a estar mds a tono con lo que es, y verse mds
coherente, al menos para iniciar un plan de trabgjo mas
asistente de la voluntad positiva, mds cercano a un desarrollo
global, complejo y autosustentable?.

La presencia metafdrica de estos elementos remite una y otfra
vez a las experiencias rdigales de creacién y cultura, mds alin
cuando a ellas las guia la indagacién sistemdtica gustdndose
en el método y la veracidad- que no es igual a una
confirmando teoria y verdades; sobre todo la Verdad-- para
lograr el didlogo con lo que siempre ha estado alli, no tanto
como natividad sino como antiguo milenario tfiempo -
espacio- materiq, vivido y capturado como historia,-- que no
es la oficial, por cierto, sino la real, la oculta muchas veces
ocultada; la que metdfora vegetal insurje en registros, Iapidas,
documentos testimoniales y de eventos; en las mUsicas y otras
artes; la de historias personales de familia, de alianzas y de
grupos; la que, a todo fin, nos espera siempre en sus fuentes,
tarde o temprano ineludibles (sobre todo para el que sufre de
la condicidn mayor o menor de nativo) --y a la que debe uno
siempre logros, caminos y escalas, etnoldgicas reales --
desdenadas hasta hoy por las razones libertarias. Cierto, no
obstante, que la distancia mantenida ante ellas, ya por

11
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academia, ya por dudlismos de cultura, logra difuminarse
cuando se enlazan vias de didlogo significativo presentes en
ciertas posturas metddicas de la biologia, la fisica actual, la
matemdtica y cierta antropologia de hoy. Se comienza en
estas lides cuando puede detectarse y comprobarse que en el
tejido que anima a toda expresidn social diaria se trasladan los
restos de estadios estructurales histéricos y arcaicos que, de
algin modo, estdn incrustados o son parte del fendmeno o
rasgo social que intentamos delimitar. En este sentido, los
medios de la psicologia "social' o ‘“"profunda", de otra
sociologia, de cierta antropologia y la historia misma han
comenzado apenas la tarea interdisciplinaria que desde
décadas han debido comenzar para nosotros, a pesar de que
Fernando Ferndndez Orfiz la habia iniciado con rigor. Asi,
como inicio de cuentas: zexiste o no una expresidon
venezolana definida, en funciones de sociedad y culturg,
que, a su vez, guarda relaciones de historia y estructura con la
expresidon americana, proposicion clave de Lezama Lima? 11.

En verdad se sostiene que como corolario de esta proposicién
tedrica y metddica, nada es mds perentorio en el discurso de
las ciencias sociales actuales que la mania proliferante de sus
discursos en torno al tema de la identidad. Desde esta otra
proposicién inspirada en Lezama Lima, en el mito y la poesia,
nada es mds propiamente instantdneo, sorprendente,
pasajero, pero sobre todo asunto de individuacion y del yo,
gue ése de la identidad; mds aun, la identidad, si lo es
realmente, es recurso incoado de lo que orden y caos exigen
a toda real y verificable expresion, pues - estd en el sentido y
la forma geohistéricamente gestados que nos pasa Lezama
Lima, sea esta palabra imagen o paradoja, de cuya
naturaleza es, precisamente, hija, la designacién “identidad" y
su perpleja popularidad -- en el Ultimo Congreso Mundial de
Antropologia, celebrado en Ciudad de México en Julio-Agosto
de 1994, jcerca del 70% de las ponencias trataron directa e
indirectamente el tema de la "identidad"l. Como etno-, es
también el nuevo morfo del mar de confusiones actual.

12
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Con el recurso de las artes entre nosotros y con las tres
disciplinas citadas, es posible desentendernos de Ia
inflexibilidad del primer marco, esbozado al principio de este
trabajo, francamente modernista, para intentar una visidn
inicial desde otro marco, distinto del primero. A tal efecto, si
hay lugar y método para una perspectiva mds a tono y
armonia con la historia de Venezuela y buena parte del
Caribe y América, en principio tal perspectiva no colinde con
la proposicién de que ella ha tenido al menos tres grandes
periodos... El convencionalmente colonial, que incluiria varios
procesos asumidos generalimente como  conquistq,
cristianizacién hispdnica, y régimen de plantacién y/o gran
hacienda. Posteriormente, pero incubdndose desde las
primeras décadas del siglo XVI, la decantada y progresiva
conformacién de la llamada "sociedad criolld" -- aunque el
término, conceptual, cultural e histéricamente, es complejo y
tiene aqui y alld, un significado especifico y diferente 12 -,
alrededor de la cual, quiérase o no, empezaria a tener mds
sentido para el venezolano la dimensiéon territorial e histérica
de nacién y nacionalidad.

En este sentido, el término y nocidén "sociedad nacional' podra
entenderse mejor como una consolidacion posterior, mds de
siglo XX, del continuo proceso de criollizacién, siempre que se
acepte, sin desvios graves, gue "nacién"y "sociedad nacional”
son expresiones captables sélo dentro del lengugje y la accién
propias de las instituciones y estructuras sociales que definen y
dan forma al Estado moderno y a las clases sociales, incluido
alguno que otro derivado como el "nacionalismo” 13. Y son
precisamente estos Ultimos términos y nociones los que animan
los conflictos y dramas contempordneos del tercer periodo,
gue pasan por el tema y vivencia de la identidad individual y
colectiva, dado que somos ciudadanos de una sociedad
emergente, "abierta y democrdtica", se nos dice, centrada
inexorablemente en los valores que universalismo y logro 14,
pero que, ademds, mds en el caso de Venezuelq, Brasil y otras
naciones del hemisferio occidental, somos parte de una
sociedad y una cultura significativa y peculiarmente de
mezcla, producto histérico y suprahistérico de un intenso

13
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intercambio y cruce de culturas y civilizaciones diversas bagjo
el marco incontrastable del capitalismo general con sus
expresiones societarias en estructuras sociales de ‘clase
social/color', gestdndose y reproduciéndose procesalmente a
través de mitos y rituales especificos y de sistemas de
apareamiento y parentesco, todos ellos mejor expresados y
abordables desde el género y la prdctica de un sistema de
familia - y- parentesco que hemos propuesto denominar
matrifocal, dado el rol o papel virtual, privotal y emergente
gue en toda nuestra historia ha jugado lo que el antropdlogo
social llama ‘el principio de la hembrad' y su imaginaria en la
dindmica de instituciones bdsicas de nuestra sociedad 15 . En
realidad todas estas proposiciones ‘nuestras adquieren
significacién e importancia trascendentes si logran traducir
mejor el sentido general de nuestra historia, caracterizada
cardinalmente por una explotacién geométrica de hombres,
animales y natura, sobre todo de las mujeres de toda
procedencia y origen; por otras violencias in corpore, como
la violencia social y la religiosa focalizindose siempre en torno
a las conjunciones monoteistas, monogdmicas y totalitarias;
por la imposicion de las instituciones propias de la civilizacién
moderna centrada en la razén prdctica, instrumental y
utilitarista. Y todo esto en el marco gestante de 'cultura’ y
‘civilizacién' entre nosotros, sirviéendose en el dulce y el
amargo del franco conflicto -y- didlogo de culturas y
civilizaciones de todo espacio geolégico y geogrdfico;
culturas y civilizaciones aqui en continua contestacion de
contrapunteo fuerte y rector, exhibiéndose en soles y en
sombras sagradas-profanas, en la disposicién solar y nocturna,
abierta-pero-cerada al amor que integra y al odio que
extingue; la hermenéutica real propia y distinta de nuestros
espacios y tiempos, fuertes y hacederos aln bastante antes de
aqguel Coldn traido por la diosa Fortuna renacentista... Para
resumir, es todo esto y mds lo que convoca entre nosotros,
venezolanos, brasileros, caribefos, el tema diversidad e
integracién, cultura y civilizacién, mezcla y discriminacién.
Estos temas y nosotros estdn en el mas alld y el mds acd de la
popularizada identidad.

14
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Tal vez lo encerrado aqui nos haga voz o participes de la
vision post-modernista, si es que ésta, mdas retraccién que
palinodia, es retoma de la paradoja y el caos que nos guian,
pues como dice Anfoine Compagnon, hoy uno tiene a
revalidar "la ambigUedad, la pluralidad y la coexistencia de
los estilos; cultiva a la vez la cita verndacula vy la cita histérica.
La cita --atencidén: piénsese y asUmase aqui cita en todo su
sentido paradojal, es decir, como técnica de encuentro; vale
decir, scomo una tekné griega? -- es la mds poderosa figura
postmoderna" 1e.

Pero para una tarea semejante el antropdlogo vy el socidlogo,
si quieren serlo, deben reiniciar el cultivo de una estética
propia que va de Max Weber a Marshal Sahlins y de Ferndndo
Fernandez Ortiz a Raymond T. Smith. Tal vez asi se rehaga la
correspondencia extraviada por la academia conducida en
exceso por la tradicién moderna dudlista y mesidnica; tal vez
asi se acceda a un lenguagje distinto, mds acorde con las
claves profundas que enunciamos antes, mds avenido con la
imagen de identidad real venezolana dada por el ex-decano
y fundador de la facultad de Ciencias de la UCV, Alonso
Gamero, al responder a una pregunta por el tema que
todavia hoy hace estragos entre nosotros: "zidentidad?...
identidad es la que tengo cuando contemplo el mar desde
La Vela de Coro, a la caida de la tarde" 17. Nétese la dilatada
y profunda geografia e historia que el punto, su hombre y la
imagen invocan en cada morante de este territorio norte -
suramericano, un origen y una guia, entre tantos y tantas!; en
communitas de misterio, por ejemplo, con esta otra: "Cabeza
de musico ciegas flotas al norte", titulo del primer poemario de
Jaime Lopez Sanz. Hay en ellas motivos para sociologias y
antropologias mds ligadas a los estilos de vida ndmada, semi-
némada y sedentarios que se conjugan en espacios, altares y
conductas® definitorias de la sociedad compleja asumida
como venezolana por el juego de las paradojas americanas.
Por esto, si las identidades retratan algo en nosotros serian las
revelaciones connaturales de cada crisis, sea individual, sea
colectiva. Eljuego -en- serio, y viceversq, se torna en nosotros,
tarde o temprano, en sueno y en vigilancia, en reencuentro

15
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con lo insdlito, insospechado, intuido, presentido pero una y
otra vez experienciable, de tal modo que la labor metddica y
se estética solo se comprueba y afina ante lo denso vy dificil
gue somos. Recordemos que Lezarna Lima inicia su ensayo
fabuloso La expresidn americana con el norte que debe
tener toda jornada antropoldgica y/o sociolégica: "Solo lo
diificil es estimulanté'.

Pero esta voluntad la ha asumido también el Capital
internacional, pues con la notable opacidad contempordnea
de la confrontacién represiva y totalitaria capitalismo Vs.
comunismo, ha trasladado al llamado "Tercer Mundo" — esta
frase exuda antes que nada explotacién y discriminacion,
tanto en hechos como en fantasia estUpida -- la nueva
"partenaire" de sus "dangereuses ligisons", la encarnacién de su
"razén" post-modernista, de tal modo que hoy estamos en una
encrucijada decisiva para el género humano.

Como sucede en toda encrucijada, se ha intensificado
recientemente el debate en torno al lugar actual de la
nacién, el Estado y Estados Unidos de América como garante
del actual sistema politico mundial. La emergencia del
racismo y las etnias, la proliferacién de escritos y teorizaciones
de antropdlogos y otros cientificos en torno a este tema,
revela la honda etapa critica y de transicion que diariamente
estamos viviendo y presenciando. Notable y pertinente es que
en el Xlll Congreso Nacional de Antropologia, México 1993 al
que asistimos en calidad de ponente, 70% o mds de las
ponencias versaron sobre los temas de etnicidad, globalidad,
particularidad, identidad, etc., -- y al Congreso en cuestion
asistieron mds de 4000 especidlistas de todo el planetal. No
siendo parte de este trabagjo rendir no una sumatoria y un
informe técnico y politico de estos escritos y denuncias se
apunta que, no obstante, una parte esencial de la polémica
registra hechos y eventos de orden territorial e internacional
gue indican cambio de factores de poder y politica dentro
del sistema politico mundial moderno; y esto ha afectado los
cldsicos limites aceptados, diacrénicamente, entre imperio,
estado, nacién, nacionalismo y/o populismo, racismo, etnia y

16
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etnicidad, 18 "regiones de refugio”. Cualquiera que sea el
curso de éxito o fracaso de este sistema politico y sus
contrapartes de resistencia, vale la pena recordar que, como
lo exponen Aficia Castellanos Guerrero 'y Gilbero Lépezy Rivas
al comentar el libro de Leopoldo Marmora, EIl Concepto
Socialista de nacién (1986), dado que "la matriz espacio-
temporal capitalista" delimita territorios y relaciones de
"universalizacidn-homogeizacién/particularizacidon-fragmenta-
cién", presentes de por si en el sistema politico mundial,
incluso la "nacién burguesa" y la "nacién populista" comparten
todavia hoy las clasicas tendencias iluministas y romdnticas,
las mismas que siguen siendo las bases ideoldgicas de muchos
cientificos, politicos y ciudadanos, por lo general renuentes a
la complejidad real del territorio iluminado -y- burgués de "la
nacién y la patria", retraidos incluso a la idea de los discursos
“fronteras internas" para la minoria y para los disidentes a
pesar de los discursos "pro-derechos de las minorias" 19 .

Pero como lo denuncia con valentia Noam Chomski, se trata
de contener y enlazar los valores universales de una sociedad
abierta con sus logros propios en términos de cultura vy
civilizacién, de modo que hoy, en 1995, de nuevo somos el
monstruo enemigo del capital, por lo que en consecuencia
"We are faced whith a kind of Pascals wager. assume the
worst, and it will surely arrive; commit oneself fo the sfruggle for
freedom and jusfice and ifs cause may be advanced' (nos
enfrentamos a un apostador tipo Pascal: de asumir lo peor
llegard seguramente; de dedicarse uno a la lucha por la
libertad y la justicia, su causa puede ser aventajada) 2o.
Hombres y culturas se han gestado en América en torno a
guerras, violencias y monstruos, y la lucha, dificil, es parte de
otro episodio quizds no menos confuso, paradojal y de caos
qgue los ya imbricados como imdgenes y estructuras de
nuestras squique y cuerpo social.

17
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NOTAS:

1-

3-

18

Sobre el tema Integracién, Nacién vy Pluralismo, a nivel
internacional, es conveniente consultar y leer entre oftros
Autores a Benedict Anderson, Imagined Comomunities. Verso
Editores. NLB, Londres, 1983. Raymond T. Smith. Kindhip and
Ideology in Latin America, Univ. of California Press, Barkeley,
1994; R. 1. Smith, "Social Stratification Cultura Pluralism and
Integration, in West Indian Societes, en Caribbean Integration,
S. Lewis y T.G. Matheus, Univ. de Puerto Rico, Rio Piedras, 1967;
Robert W. Anderson, Social Science Ideology and the Politics of
National Integration® en Caribbean Integration (citado);
Jurgen Habernasm, ldentidades Nacionales y Posnacionales,
Edit. Tecnos. Madrid, 1989; Eric Hobs-bawn, "Crisis de las
ideologias: Liberalismo y socialismo" en Revista Memoria, N° 41,
abril, México, 1992; Alicia Castellanos y Gilberto Lépez y Rivas,
Cuestion Nacional, Racismo y Autonomia, Edif. Claves
Latinoamericanas, México, 1992; Jaime Osorio, "América Latina.
Globalizacion y Crisis de identidad" en Revista Sociolégica, ano
8, N° 21, Enero-abril , 1963; Miriam Alfie C., "El Proceso de
Globalizacién y los nuevos nacionalismos: la herencia del fin de
la guerra fria",. en Rev. Sociolégica (citados); Anfonio Pérez.
"La diversidad étnica como garantia de super vivencia" , charla
en Asuncién, Paraguay, 1992; Octavio lanni, La formacién del
Estado populista en América Latina. Serie Popular Erq,
Barcelona; &rnest Geliner, Trought and Change, Weidenfiel y
Nicholson, Londres, 1964, Carl Degler. Neither Black nor White.
The Mc. Millan Co., Nueva York, 1971; y muy significativamente
como margo general y Unico, el penultimo libro de Noam
Chomski; Deterring Democracy. Hill & Wang edits, New York,
1992.

Arturo Uslar Pietri ha mantenido a lo largo de sus aios la misma
posicion. Esta coherencia tenaz resalta en cada uno de sus
articulos y ensayos sobre el tema de "La identidad americana™.
Pero es clara en un ensayo a dos partes, "Somos hispanoame-
ricanos”, publicado por el diario El Nacional, Papel Literario,
Caracas, marzo 1978. Siguiendo a José M. Briceno G. uno
afirmaria que Uslar Pietri es una mds, entre muchas, de las
expresiones de la "Razdn Segunda” entre nosotros. Esta razén es
en Uslar P., por cierto, de saliente historicismo mantuano, si
cabe la expresidén.

Vease L. Lima. La expresidon americana, 1969:78-9.
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Vease articulo de M. Acosta S., en El Nacional, Papel Literario,
Caracas, Octubre-1975.

A la critica de estas extensiones tedricas y practicas de indole
marxista, marxistoide, positivistas, social cristiana, estructural-
positivista, se dedica precisamente el frabajo de investigacion
y mi libro Parentesco, etnia y clases sociales en la sociedad
venezolana (1993), que sigue la dilatada labor critica de
Raymond T. Smith (Cf. citas y lo que sigue).

Sobre todo en mi libro Parentesco,Etnia y Clase Social en la
Sociedad Venezolana. V-CDCH, Caracas, 1993. Artes, en el
libro el Caribe. Simposio. Caracas: UCV-IIES-1989; y en dos
traducciones, para Trabagjo Social y Antropologia, de dos
importantes ensayos de R. 7. Smith. Sobre el tema de Ia
integracion en el Caribe, cito aqui de R. 7. Smith, sobre todo,
"Social Strafication. Cultural Pluralism and Integration in West
Indian Societies", Puerto Rico. 1967. (Ver aqui nota 1).

Reitero que este positivismo iluminado, que ya es como raiz e
historia, es el mismo que comparten ciertas visiones marxistas y
populistas. Son tipicas de este positivismo iluminado la fe en
desamrollo versus subdesarrollo, progreso versus barbarie, asi
como el estimulo por las manifestaciones estrictamente
locales de cultura, las cuales, dada su casi inexorable
asociacién con la "clase baja" y sus lugares de habitacion,
son, por supuesto, "populares”.

A Compagnon, Las cinco Paradojas de la Modernidad, 1993.
(1990, fr.): 9. El texto es particularmente Util para despejar el
opaco panorama de lo que es y no es modernidad hoy, en el
mundo actual, y su derivacion reciente, post-modernidad.
Para fines de esta ponencia bastard con citarlo una o dos
veces mds.

Como se ha expuesto en otros momentos, las fuentes
histéricas y de cultura en nosotros son muchas y son, ademas,
milenarias. A tal postura importan mucho 7eresa de La Parra,
José Rafael Pocaterra, Lezama Lima, Octavio Paz, Henrique
Murena, Fernando F. Ortiz, Saint-John Perse.., ademds de las
expresiones de cultura de indigenas, artistas..., hasta las de
musica y beisbol.. y la lista no se agota facilmente. Es
inagotable, como lo es una Metdafora Real.

19
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10-

11-

12-

20

Al respeto Cf. Parentesco, etnia y.... especialmente, Introd.
Caps. 1y 2. Noétese el entrecomillado de América Latina.
Indicdé con ello la critica a una de las tantas tendencias
homogenizantes, tan fértiles entre intelectuales de distinta
indole; tendencias nutridas, notado en los Ultimos afos en
Venezuelal-- menos por andlisis holisticos-teolégicos que no
pocas veces terminan en - identidad con la categoria "latino”,
tan manipulada en Estados Unidos de América y entre nosotros.

Por un lado, refiero como digno de resaltar que desde unos

diez anos se han intensificado los nexos de los métodos
histéricos y antropolégicos en torno a la pregunta metddica por
las primeros asentamientos de poblaciones en territorio
venezolano, asi como hay mayor interés por hechos semejantes
en otras partes del mundo americano y sus conexiones hondas
con el drama y la expansidon europea y norteamericana, con
sus acompanantes insustituibles: el catoliciimo vy el
protestantismo. Parte de esta situacién reciente la hemos
querido mostrar en el libro Parentesco, etnia y clases sociales
en la sociedad venezolana, citado. Ademds, son de notar,
especialmente , los trabajos publicados por Viadimir Acosta
hacia otra vertiente oculta hasta ahora: la de monstruos,
demonios, hadas, y su lugar en la estructura psiquica de la
gente de uno y otro lado del Atldntico. Tiene esta "otra"
historiografia la virtud de vivirse real -e- imaginaria ya desde
antes de Cristobal Coldn, sobre todo desde que es la
imaginacién que se decanta con ofras geohistorias mds
hondamente nativas. En este sentido, los tres discursos de ser,
pensar y estar, por aquello de intentar habitar que como
minotauro se lidian en José Manuel Bricernio Guerrero (Monte
Avila, 1994) expresan la realidad real de sus encajes en
venezolanos y americanos.

La historia de Venezuela es también expresion americana; y es
compleja. No es, en primer grado, crudamente confrontable
con la propia de otras sociedades y regiones de la llamada
América Latina. Por ejemplo, las vias de historia y cultura que
para el lenguaje del venezolano-venezolano (es decir, el que
tiene mds de dos generaciones de ancestros nacidos y
asentados en territorio venezolano) tiene y evoca el término y
la nocién de "criollo" son, de por si distintas en términos de
mantuanismo, mezcla (que no mestizajel), ciudades, ambientes
y épocas, a las de otros "latinomericanos".
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13-
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15-

16-

17-

18-

Sobre el tema del "nacionalismo" y sus relaciones histéricas, de
lenguaje, de parentesco y civilizaciones, resulta imprescindible
la lectura cuidadosa del libro esclarecedor pero muy
polémico de Benedict Anderson, Imagined communities
(1983). Estimo que su consideracion y la revisidn de autores
como E&ric Hobsbawn, H. Seton-Watson, E. Gellner, y otros,
amerita un trabagjo-ensayo aparte que no necesaria-mente
incide significativamente aqui. :

Cf. R.T. Smith, ensayo citado, en Caribbean Integration, Sybil
Lewis y Thomas G. Matheus, editories, 1967:228.

Estas proposiciones, que para algunos resultan sorprendentes
cuando no muy polémicas, pueden encontrarse mds extensas
y complejas en el liboro Parentesco, etnia y clases sociales en
la sociedad venezolana... (cit.), y en casi todos los trabajos
de Raymond T. Smith sobre matrifocalidad y sociedades del
Caribe. Por ejemplo, su visidn, proposiciones y método son
aprehensibles en uno de sus Ultimos trabajos, Kinship and
Classin the West Indies. Cambridges University Press, 1990.

A. Compagnon, ob. cit.: 104 Sobre caos y paradoja como
elementos rectores del vivir y el hacer, vease mi articulo
"Paradoja y Caos en la investigacién antropolégica”, en revista
Boletin Antropolégico N° 29, Sept-Dic. 1993, ULA, Mérida.

Cita ésta autorizada por mi colega Enoe Texier, pariente
cercana de Alonso Gamero.

La relaciéon temdtica etnia, etnicidad y racismo es
particularmente sensible al antropdlogo. Justo en el Congreso
mundial de Anitropologia citado el antropdlogo Nico Kielstra,
al estudiar este fema en su historia académica destaca su
complejidad, mds en la perspectiva contem-pordnea o
postmoderna, coincidiendo en esto con nuestro enfoque
andlitico de la relacién parentesco-etnia-clase social (s.f.
Lopez-Sanz, ob. cit.). Para Nico Kielstra ya no es posible que
los psicélogos, socidlogos, politicos, antropdlogos y el
ciudadano comun ignoren que el tema étnico y su derivado,
la etnicidad, es un fendmeno histérico, y complejas y multi-
referentes con sus manifestaciones contem-pordneos, de tal
modo que fenece la visidn tradicional del antropdlogo para el
“otro" - aborigen y se impone la comprobacion de que en
asuntos de etnia v etnicidad, lo que el antropdlogo encuentra

21
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es una hetereogeneidad cultural profunda (N. Kielsfra 'Three
concepts of ethnicity”, 1993:11).

19- Para una interesante polémica y una representacién de estos
asuntos véase A. Castellanos G. y G. Lopez y R., El debate de
la nacién, 1992: 28 y 33. Cf. también en este libro su visidn,
también polémica, sobre racismo e identidad étnica.
Ademds de estos colegas mexicanos, véase a Hector Diaz
Polanco La cuestidbn étnico-nacional (1988) y Omar
Rodriguez, Etnias, |Imperios y Antropologias, (1991).
Comparte una visién marxista semejante al texto de Luis Felipe
Bate, Arqueologia y materialismo histérico, (1984). En
general, con diferencias en cada caso.

20- Noam Chomski, Deterring Democracy, 1992:64.
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UNIDAD Y DIVERSIDAD DE LATINOAMERICA:
PROBLEMAS PARA SU CONOCIMIENTO *

Miguel Angel Rodriguez Lorenzo
Dpfto. de Historia Universal , Escuela de Historia,

Facultad de Humanidades y Educacion, ULA.
Tesista del Postgrado de Filosofia-ULA.

“Quien solo tiene preguntas tampoco tiene
preguntas pues el afirmar y exponerse al error es la
forma auténtica de preguntar... cuando la
pregunta se apaga quedan sélo doctrinas”..”

Cuando un latinoamericano se observa a si mismo y a los
demds, para satisfacer la necesidad de reconocerse y
definirse, trata de superar la cadtica experiencia inmediata
llevindola al plano de la representacidén, organizarla vy
conducirla en funcidn de sus necesidades cotidianas (Bricerio,
1970:8); pero lo que obtiene es... "una imagen deforme y
confusd'... que sobredetermina las relaciones politicas y eco-
némicas, asi como también las expresiones intelectuales y
artisticas (Briceno, 1992b: 27).

Esa imagen que de si mismo y de los demds percibe el
latinoamericano se pone de manifiesto constantemente en el
acontecer particular que impregna las pdginas de la prensa,
las cuales tratan de recoger los hechos que suceden en
América Latina. Al latinoamericano le es dificil auto-
reconocerse en lo que ocurre a su alrededor, porque le es
igualmente dificil establecer con precisidn los sucesos que lo
ponen de manifiesto.

En un solo ano, 1994, tres hechos singulares se dan en el
dmbito latinoamericano y son destacados por ia prensa; pero

* Este articulo corresponde al primer capitulo del trabaje de grado titulado La Mudanzza del tiempo a la Palabra
(Latinoamérica cn el pensamiento de Jos¢ Manuel Bricefio Guerrero), tutoreado por la Dra. Elizabeth Gazmez y
cuya publicacién se hace con la cotrespondiente autorizacidn del Consejo Téenico de la Maestria de Filosofia de ia
Universidad de Los Andes.

* Jonuel Brigue: Anfisbena. Culebia Ciega, Caracas, Greca, 1992: p. 124)
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pese a la abrumadora informacién que se da sobre ellos,
encierran tal variedad de componentes que complican su
comprensidon y alimentan la confusién del latinoamericano al
intentar definirse en ellos. Esos hechos son los referidos a
Chiapas en México, una revuelta callejera en Cuba' vy la
“fraduccién" de la Constitucidn colombiana a lenguas
indigenas.

Meéxico: laregidn de Chiapas esta ubicada al sur del territorio,
estd caracterizada por la presencia mayoritaria de poblacién
descendiente de los mayas, el latifundismo predomina, el
catolicismo tiene considerable audiencia y aceptacién en la
prdctica de sus ritos. Durante décadas ha sido un importante
bastién politico del gobernante Parfido Revolucionario
Institucional y centro de resentimiento étnico y social. Esta
region fue el escenario en el que estallé una rebelidn armada,
la cual fue combatida por el gobierno con sus recursos de
fuerza. Los distintos medios de informacidén masiva mostraron
que la mayoria de los hombres en armas, tanto de ia parte
rebelde como de la gubernamental, tenian rasgos indigenas y
mestizos, pero que quien dirigia a los alzados (el
"subcomandante Marcos"} los tenia de europeo; también
sefalaron que el intermediario entre unos y otros es la maxima
figura jerdrquica, en la zona, de la institucion que, desde Ila
Colonia, en mucho ha contribuido a sostener la situacién que
generd el alzamiento: el Obispo Samuel Ruiz... Ademds de este
complejo panorama, la naturaleza de lo que alli ocurridé no es
facil definirla, pues sus diversos componentes no permiten
cdlificarla  de insurreccion campesina, levantamiento
indigena, protesta contra los terratenientes, desafio al P.R.I. o
promocidn politica del partido de la Revolucidn Democrdtica
de Cauhtemoc Cdrdenas... frevista Cambio 16 América, Nos.
1.183, 1.164, 1.165, 1.173 y 1.178).

Si los hechos de Chiapas en México confunden, porque el
latinoamericano no puede precisar lo que alli ocurrid, situa-
cién parecida lo embarga al tratar de percibir lo que, también
en 1994, ocurrié en laisla de Cuba.
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Alli, luego de mdas de 30 anos de "revolucion socialisid' , en la
que se habrian extirpado todos los vicios de la "opresion
burguesa-capitalisid’, como el racismo, por ejemplo, se dieron
manifestaciones callejeras con lanzamiento de piedras, rotura
de vidrieras, enfrentamiento con las "brigadas populares de
defensa de la revolucidén" y heridos entre los miembros de la
policia civil que acudié al lugar de los hechos. El mismo
Comandante Fidel Castro Ruz se hizo presente en el lugar. Las
explicaciones que se dieron fueron variadas: ese tipo de
hechos se habria producido como consecuencia de la
miseria, de las campanas hostigadores, desde Miami, de la
emisora anti-castrista "Radio Marti", de la opresion del régimen,
del blogqueo estadounidense o de Ila demanda de
democracia... Pero al interrogarse a algunos testigos en La
Habana, los periodistas obtuvieron explicaciones que hacen
ain mds compleja la percepcion de lo ocurrido, porque
agregan nuevos elementos: los "negros' eran mayoria entre
los manifestantes y entre los de las "brigadas populares' que
fueron a enfrentarlos, Fidel Castro les habria dado demasiadas
libertades a los "negros' y por ello éstos no tuvieron reparos en
provocar desérdenes, ya que ... 'Las personas honradas no se
meften en esd'...; sin embargo, acota la prensa extranjera, en
el Anuario Estadistico cubano no hay mencién ninguna a la
presencia de "razas' en la isla...(revista Cambio 16 América, N°
1.187).

Por mas de tres décadas la revolucidén cubana ha combatido
el establecimiento del criterio racial para diferenciar a la
poblacién a través de la educacién, "campanas con-
cientizadoras" y la abolicién de toda "nocién de raza" a nivel
institucional, al punto de que las leyes y los registros la obvian;
pero esa poblacidn destinataria de esa educacion,
campanas y leyes, sigue recurriendo a ella para explicar
algunas actitudes, comportamientos y acciones que,
precisamente, son contrarias a lo promulgado oficialmente en
escuelas y legislacion.

Asimismo, las naciones latinoamericanas, en sus constituciones,
establecen las "lenguas oficiales" que involucran a la totalidad
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de sus pobladores y en las que deben redactarse todas ias
informaciones, textos y normas. El castellano, por ejempilo,
como lengua oficial de varias de ellas, implica que,
ocurriendo a ella, todo miembro de la nacionalidad tendria
acceso. a lo que establece la legislacion que le compete; pero
no es mds que una ficcidén, esa lengua no sirve plenamente de
vehiculo para que todos los habitantes de un pais estén
informados de las normativas que los rigen. Los indigenas, tan
miembros de |la nacionalidad como los que no lo son, son
ajenos al castellano, el cual no les comunica lo que establece
su gobierno, ni pueden recurrir a sus propias lenguas para
hacerse entender por sus autoridades legales. El castellano y
las lenguas indigenas poseen estructuraciones y contenidos
gue no se corresponden y no permiten la transliteracion.

En Colombia se ha buscado superar este escollo, llevando a
las lenguas indigenas vivas de su territorio los principales
contenidos de su Carta Magna. Con ello se ha puesto de
relieve esta situacidn que agrava la dificultad del
latinoamericano, no sdlo para reconocerse y definirse
individualmente sino también colectivamente en la lengua.

Colombia en 1992 manifestd, a nivel de los dirigentes del pais,
su voluntad de refundar la republica y promulgd entonces una
nueva Constitucidén Nacional, acorddndose también darle la
mayor difusién. Para cumplir con este Ultimo objetivo y adn
habiéndose establecido que el Castellanc es su lengua oficial,
se consideré necesario trasladarla a lenguas indigenas. Esto
comportd el problema de gque la mera traduccidén literal
suprmia de todo sentido, en las lenguas aborigenes
colombianas, el texto constitucional; por lo que se le encargd
la tarea a los miembros del Centro Colombiano de Estudios en
Lenguas Aborigenes (CCELA), formados por un lingUista, Jon
Landaburo hijo de vascos y nacido en Francia, de la
Universidad de Los Andes en Colombia. Los resultados (revisia
Cambio 16 América, N° i.186) fueron altamente significativos
en la expresidon diversa que hubo que ddrseles a los mismos
contenidos:
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- El encabezado constitucional, en castellano, senala: "Son
fines del Estado servir a la comunidad’..., pero en lengua inga
quedo expuesto asi: "£s pensamiento del terriforio grande dar
la mano a fodos"..

La palabra "Constifucion' hubo de ser denominada "£/ Arbol
de la vida" para los indigenas amazdnicos, "£/ Mando Esencial
para los arahuacos, "La Raiz de las Palabras' para los
sibundoy, "Las Hojas mas Sabias' para los inganos y tan sélo
"Ka" para los wayulu, para los que significa lo mismo que en
castellano.

Y la confusidn adquiere caracteristicas de caos si se intenta
extraer una percepcion mds homogéneaq, acudiendo a oir las
voces que, en un solo pais de América Latina, expresan a sus
nacionales. Entonces los resultados arrojan mayor deformidad,
pues no hay posibilidad de captar alguna homogeneidad en
laimagen que emana de ellas.

Para hacer patente esto, invocamos, al azar, cinco imagenes
gue, de Venezuela y de los venezolanos, expresan igual
nUmero de personas comprendidas en este gentilicio. Cada
uno percibe la vida nacional de manera diferente, sin
posibilidad de conectar entre si las cinco percepciones y
construir una caracterizacion uniforme de los venezolanos.

Asi, el prototipo del venezolano puede ser el del campesino,
trabajador, persistente y humilde: Anfonio Febres Cordero,
abogado-historiador, profesor universitario, bibliégrafo vy
miembro de una de las familias tradicionales del Estado
Mérida, hace una semblanza del Cardenal José Humberto
Quintero, nativo de Mucuchies, aldea campesina meridefa.
Del "Primer Cardenal venezolano" elogia el hogar cristiano en
el que nacié, la laboriosidad rural en la que fue criado con el
ejemplo; la piedad que mostré en Roma, donde catedrdticos
y condiscipulos lo admiraron por ella y la luminosa trayectoria
eclesidstica que proyectd, desde el humilde curato de Santa
Cruz de Mora hasta el ..."Mdximo Solio Sagrado de la Patria"
(Febres: MCMLXXV-20-23).
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También ese prototipo de venezolano puede ser expresado,
incluyéndolo dentro de las mismas "virtudes" que son elogiadas
en las personas del "mundo desarrollado™: /melda Cisneros,
profesional universitaria, ex ministra en la década de los '80 y
gerente en la empresa privada en la actualidad, resalta las
cudlidades venezolanas que habia percibido al asistir a cuatro
eventos: la entrega del premio “"Estimulo al Conocimiento”, el
encuentro "Venezuela competitiva" en Barquisimeto y los
bautizos de dos libros: 3Quienes ganan, quienes pierdeng de
Gerver Tomes y Las organizaciones de participacion
comunitaria y la prestacién de servicios sociales a los
pobres en América Latina, de Juan Carlos Navarro, todo en
1994. Las cudlidades venezolanas que e€lla sehala haber
encontrado a través de esos actos, son: liderazgo, capacidad
para percibir acertadamente la redlidad y vision de futuro,
...'cudlidades que nos han hecho creer inexistentes y solo
presentes en gentes de otras culturas y latitudes"... (Cisneros,
1994).

Pero, contrario a esas capacidades, que pueden equiparar al
venezolano con un ciudadano del "mundo industrializado vy
competitivo”, o a la piedad que lo hermanaria con los que
comparten una fe universalizada, igualmente puede ser visto
como escandaloso, sucio y desordenado: Mariahé Pabon,
periodista residente en el caraqueno Municipio Chacao, zona
urbana de activo comercio que reporta considerable pago
de impuestos al Ayuntamiento, bajo la autoridad de una
Alcaldesa ex-reina internacional de belleza, Irene Saez, quien
aprobd estudios universitarios en Relaciones Internacionales y
ha sido elogiada por haber logrado una buena prestaciéon de
servicios pUblicos. Empero esos logros son cuestionados por la
periodista quien, como vecina, enumera los defectos de Ia
calle de Chacao en la que vive: la misma estariatomada por
los duenos de talleres, sucia, sembrada de aceite y de latas,
ruidosa, con un colegio .."que parece no tener mds que
recreos"..., cercana a un barrio que crece al amparo de la
noche, con perros que ladran sin descanso, depodsitos de
autos por reparar y un pdarroco que atormenta todos los fines
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de semana echando pdlvora- a volar en sefal de jUbilo
(Pabon, 1994).

Incluso el venezolano puede ser estereotipado aun mdas
negativamente y ser visto como la negacién del ‘ser
civilizado": Pedro Raul Villasmii, un lector del diario El Nacional,
envia una carta a este periéddico para referirse a una
entrevista que le hiciera un periodista al cantante Simoén Diaz,
en ella éste sefald que los 250 millones de bolivares por los
gue era juzgado el ex-presidente Carlos Andrés Pérez no eran
nada, pues él, que era... "un limpio"..., los tenia. De esta
afirmacién parte Villasmil para indicar que el cantante se
mostré en la entrevista como representante del "venezolano
comun™. macho criollo de pelgje rudo, primitivo, llano,
chabacano, confianzudo, toero que cuenta sus escalones,
enamorado de todos los ideales sin perseguir ninguno y bajo
los que finge sentir grandes preocupaciones, con dficién
desmedida al brillo, la figuracién, la ostentacién y con .."la
piel herrada con fatalidades atavicas'... (Villasmil, 1994).

Y esa "fatalidad" puede parecer que realmente es "atdvica",
pues se hallaria adosada a la historia venezolana, de la que
puede exitraerse, igualmente, una imagen deforme del
venezolano, con la cual seria imposible construir naciones
apegadas a normas, reglas, hdbitos y costumbres a la manera
de las europeas: Manuvel Caballero, periodista, historiador y
profesor universitario jubilado pero activo, refiriéndose al siglo
XIX venezolano, dice que la nacién, sometida a las constantes
guerras civiles, fue menos un pais que un campamento. Alli el
"igualitarismo" de los venezolanos se forjé en las trincheras
antes que en la legislacién, pues la muerte, la "gran
igualadora”, era el destino que aguardaba por igual a
doctores, oligarcas, peones y antiguos esclavos. En ese
ambiente bélico y politicamente inestable, bandoleros y
salteadores de camino, como "Farfan” con Pdez, o los temibles
miembros de la "bandd" de Martin Espinoza con Ezequiel
Zamora, podian pasar por "héroes" de las causas justas de la
Independencia o la Federacién y luego convertirse en
prisioneros del gobierno ('Farfan”volvié al pillgje, luego de las
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guerras de Emancipacién en las que participd, Pdez lo
persiguid, derroté y apresd) o ser qjusticiados: Zamora hizo
fusilar a Espinoza... (Caballero, 1994).

José Manuvel Bricerio Guerrero, como latinoamericano vy
pensador, se ha percatado de la dificultad existente en
América Latina para definirse y reconocerse. El ha
encontrado que, ademds de la confusidn del latinoamericano
para precisar el acontecer que le es propio, los diferentes
criterios ajenos a las normas legales que se emplean para
buscar hacer coherente ese acontecer, la imposibilidad de las
lenguas oficiales para servir de vinculo de comunicacién a
todos o las variadas percepciones que se pueden tener de
una misma nacionalidad; existe otra imagen que se suma a las
gue surgen de las dificultades de autoreconocimiento
anteriores. El latinoamericano también se concibe a si mismo,
sin ningUn tipo de dudas, como equiparado a los europeos,
como dalguien que tiene en la ciencia, el progreso, la
industrializacién, las innovaciones, la raciondlidad, la
educacion y la légica sus formas de ser y expresarse también:

.3 Quién podria v osaria en nuestro pais oponerse, por
principio, a la erradicacion de las enfermedades y de la
ignorancia; a la industrializacion, a la infroduccion del logos,
de la ratio, del cdiculo, de la planificacion en la agriculfura y
la cria, en la construccion de viviendas, en la produccion de
bienes de consumo; a la iransformacion de nuesfra
menftalidad magica en una mentalidad I6gica? Los estadistas,
los politicos, los economistas, los maesfros y profesores, con
mayor o menor buena fe y acierto estan embarcados en esta
empresa’... (Bricerio, 1962: 35).

Sin embargo, esta imagen, como las ofras, no logra que el
latinoamericano se sienta expresado plenamente, su historia y
su cotidianidad presente le asignan rasgos que lo distancian
de ella. Esta es mds una aspiracion que una realidad
demostrable. No es sélo la presencia de comunidades
indigenas y la supervivencia de expresiones culturales de
origen africano lo que establece la distancia, sino también el
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hecho de que en paises y ciudades en las que esos elementos
no existen, aparentemente, lo europeo no es evidente en los
usos, modos, gestos, ademanes, costumbres, culinaria, vivien-
da, vestido y hdbitos de su poblacién.

El pensador que es Bricerio Guerrero capta, ademds, que el
drama del hombre latinoamericano, al querer fijar la
autoconsciencia de si mismo, es mds complejo que el tener
imagenes heterogéneas como referentes para hacerlo. La
complejidad radica en que ellas estdn presentes de manera
activa, simultdneamente. Para patentizarlo ofrece una mirada
desgarradora de América Latina a través de una de sus
ciudades, espejo y muestra de todo el subcontinente:
Maracaibo.

Esta ciudad venezolana, no en balde, es tildada de "ciudad
de los excesos". Ella estd formada de .."pedazos hetero-
géneos no armonizados”... que se expresan en cualquiera de
sus vias: vitrinas lujosas de cosmopolitas boutiques, al cesar la
calle hay un terreno baldio con arbustos espinozos y chivos,
mas alld una calle aldeana de hace un siglo, al lado de
edificaciones coloniales espanolas, viviendas neoclasicas o al
estilo Manhathan y Bauhaus. Frente a una fdbrica con
operarios uniformados que manejan maquinas del siglo
veintiuno, una bodeguita en la que venden ..."Funche relleno
con hicofea”.. Ante la Basiica: una elegante sefora
conduciendo a su bebé en un carrito blanco, un heladero
harapiento tocando una campanitaq, tres rapazuelos toreando
carros y un distinguido cabadallero de corbata y leontina
atusandose los bigotes (Bricerio, 1994:43).

Constrastes, oposiciones, diferencias... activos y simultaneos,
resaltan en la imagen que de si mismo sostiene el
latinoamericano al dirigir la mirada a su entorno. La imagen
europea parece ser, sin embargo, la dominante, ella
prevalece en las leyes, la lengua, los ideales estéticos, los
programas politicos, los valores éticos y morales que se
propugnan, la accién de los gobiernos, los planes educativos,
los hospitales, las escuelas, los registros mercantiles, los
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espacios televisivos, la sefalizacién de las carreteras... pero es
una imagen asediada por las otras, las cuales no la dejan
imponerse y pese a ser norma, regla, acuerdo, decreto,
reglamento, ley, consejo, predica, mensgje, recomendacion y
reclamo constantes entre los latinoamericanos, parece ser mas
bien una caricatura de lo europeo:

..."Tenemos en el frabajo, el ‘'manguareo’; en la equcacion
sistematica, la paja’ o el ‘calefrazo’ mal digerido de manuales
por parte de los profesores, el ‘apuntismo’ y el vivalapepismo’
por parte de los estudiantes; en la vida social, la ‘'mamadera
de gallo’; en la produccion literaria y arfistica, el facilismo'.. en
la politica, ‘el bochinche. ‘el caudilismo’, ‘el golpismo’: en las
posiciones de responsabilidad, el paterrolismo’y el 'guabineo’;
en la lucha por el meforamienio personal el pdjaro-bravismo.,
el ‘compadrazgo'y la rebatina’; en la religion, el ‘ensaime. la
pava. la ‘mavita, el cierre’, los ‘munecos’ y las lamparitas.
efc., efc.”... (Briceno, 1962:31]).

Situacién dramdtica que conduce, entonces, necesariamente,
a la pregunta: squé es el hombre latinoamericano?, la cual
toma Bricerio Guerrero como punto de partida para la
reflexion sobre la necesidad del latinoamericano de
reconocerse y definirse.

Pregunta que no es sencilla, sino que es el umbral para nuevas
e inquietantes interrogantes: si la diversidad y los contrastes es
lo comUn a todos los latinoamericanos y su historia es el
resultado, en la dimensién espacial y temporal del devenir, de
la convivencia, en insegura simbiosis, de elementos culturales
distintos y opuestos, zserd permitido hacer evidente la
misteriosa coherencia que ha hecho posible esa convivencia,
hacerla autoconsciente y establecer un didlogo integrador
del alma colectiva de todos los latinoamericanos?, 3Cémo
acercarse al conocimiento de lo particular, propio, singular,
diferente y especifico del hombre latinoamericano? ; zen qué
expresion de su ser el latinoamericano manifiesta la misteriosa
coherencia que le permite convivir en la diversidad sin
sucumbir a ella?.
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La complejidad implicita en esas preguntas adquiere aun una
dimensidn mayor, porque en ellas esta entrando en juego la
posibilidad de que el latinoamericano pueda ser definido y
entendido en términos de la racionalidad europea.

Esas preguntas, formuladas de esa manera, contienen la
suposicion de la existencia de la Unidad Latinoamericana.
Este presupuesto es necesario para definir en términos de la
Cultura Occidental al latinaomericano. Esa supuesta unidad,
observa Briceno Guerrero, es inducida por simplificaciones
engafosas [Briceno, 1969: 166):

-Comunidad de origenes: todos los latinoamericanos descien-
den de iberos, indios y negros.

- En Latinoamérica ha surgido un nuevo tipo de hombre: el
mestizo, resultado de la mezcla étnica y cultural.

- La gesta de emancipacion unificd, en la voluntad comUn de
buscar libertad y soberania, a los latinoamericanos.

- La orientacién politica, econédmica y cultural de los paises
del subcontinente tiende a la integracién: Pacto Andino,
Grupo de los Tres, acuerdos bilaterales...

Pero estos engahosos rasgos comunes, sefala el pensador,
constituyen aspiraciones, para construir una falsa unidad de
América Latina, mds que realidades. Para corroborar que esos
elementos le dan soporte enganoso, Bricerio Guerrero parte
de ellos para desmontarlos de su ilusoria fortaleza argumental:

- Los tres componentes étnicos y culturales bdsicos de
América Latina, lejos de constituir unidades en si, poseen
diferencias concretas y detectables: la palabra “indio"
confiere falsa unidad, pues muchos grupos indigenas se
desconocian entre si, nunca se sintieron parte de ninguna
unidad superior y hablaban cerca de 900 lenguas diferentes,
alun en territorios de poca extensién y con facilidades de
comunicacion (Briceno, 1966: 142-142).
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- Los africanos traidos como esclavos provenian de una gran
variedad de etnias, territorios y culturas diferentes (Briceno:
1966: 150-151). El término "espaioles” encierra, genéricamente,
también, lenguas, geografias y culturas que, lejos de estar
unificadas, aluden a entidades diferentes, tales como:
castellanos, vascos, andaluces, catalanes, gallegos, (Bricerno:
1966:163) y canarios... sin olvidar los componentes judios,
bereberes y ardbigos que se hallaban comprendidos en ellos,
mds los miembros de otras nacionadlidades europeas e
inmigrantes de distintas procedencias que arribaron a América
durante y después de la conquista y la colonizacion.

- El mestizaje ha sido incompleto y multiforme, puesto que gran
numero de aborigenes no han sido incorporados a él, en el
Cono Sur ha sido insignificante y no determina de manera
uniforme el aspecto de la poblacién latinoamericana en
general: en unas regiones ha predominado el cruce entre
blancos y negros, y en otras entre negros e indios (Bricerio,
1966:164).

- El proceso independentista no tuvo uniformidad en el fiempo
ni en la forma, puesto que mientras en unas regiones él se
derivé de largas y sangrientas guerras, en otras no. Brasil se
proclamé independiente sin ellas, las naciones centroameri-
canas separdndose de paises ya independizados. Cuba la
alcanzé a finales del siglo XIX con la intervencién de Estados
Unidos contra Espana y Puerto Rico tiene actualmente un
extrafo status autondmico. Ademds, las naciones que libraron
su epopeya entre 1810 y 1824 salieron mds divididas que lo
que lo estaban bagjo el dominio colonial y ain siguen
disputando entre si por diferencias limitrofes; PerU fue liberado
por "Tropas extranjeras”, las colonias francesas (a excepcidén
de Haiti), las holandesas vy las inglesas no fueron conmovidas
por este proceso y unas adquirieron la independencia en este
siglo, mientras otras todavia no. (Bricenio, 1969, 165).

- Bajo el nombre de 'cristianismo" en América Latina se
agrupan los mas dispares sincretismos (Bricerio, 1969, 165).
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- El Castellano, el portugués y el francés que se hablan en
América Latina tienen vinculacidn con una matriz latina
originaria, pero son el resultado de combinaciones distintas
con las lenguas romances; el inglés y el holandés no estdn
relacionadas con el latin. Ademdas, todas ellas conviven con
las lenguas indigenas multiples no desaparecidas, mads el
créole, el patdis y el papiamento (Bricerno, 1969: 165). Y con las
diferentes conformaciones geogrdficas del subcontinente
revelan oposiciones muy marcadas entre los Andes, las costas,
las llanuras, las selvas y las islas (Briceno, 1969:162-163). Los
"acuverdos" y "pactos”, por su parte, no pasan de ser actos
simbdlicos y ceremoniales que no van mas alld del protocolo.

Por todo ello, agrega Bricernno Guerrero, persisten denomina-
ciones que distancian en lugar de unir: Norteameérica, Centro-
América, Hispano-América, Luso-América, Anglo-América,
Antillas Britdnicas, Antillas Francesas, Antillas Holandesas, las
Guayanas, el Caribe... (Briceno, 1992a: 8). Lo cual él patentiza
alun mds, sehalando que entre los latinoamericanos la
intencionalidad unitaria e integradora no existe:

...'"No hay nada, por eemplo, en la mentalidad de un
argentino promedio que lo incline a desear junfo con los
haifianos un ente unitario”... (Briceno, 1966:16/).

En los términos sefalados por Briceno Guerrero'y como él lo
demuestra, la unidad latinoamericana es apariencia que se
subsume y naugrafa ante la heterogeneidad. En el devenir de
América Latina lo que emerge es la plurdlidad y la
confrontacién de formas culturales, las cuales son multiples vy
diferentes entre si respectivamente. Estas formas, agrega el
pensador, se repartieron, combinaron y configuraron de
manera diversa, produciendo aun mayor pluralidad vy
confrontacioén (Bricerio, 1992b.:25). '

La existencia del latinoamericano es dramdtica, su tarea de

autoreconocerse y definirse es una tragedia, pues: gcomo
puede reconocerse unido a los demdads hombres de América
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Latina en la diversidad étnica, lingUistica, social, economica,
ideologica, historica y cultural de la que parficipa?.

Drama, tragedia y angustia que no agotan la pregunta por el
hombre latinoamericano, ni la interrogante por lo que es
comUn a Latinoamérica, aun a pesar de la diversidad vy
pluralidad que se ha puesto de manifiesto.

JM. Briceno Guerrero ha reflexionado sobre toda esta
complejidad vislumbrando, en ella, siete rasgos, caracteris-
ficas, aspectos, semejanzas o fundamentos que son comunes
a todos los latinoamericanos y que constituyen puntos de
partida para la reflexion sobre nuevos y mayores problemas
en relacién altema (Briceno, 1922a: 7-19):

1) Lo criollo como estrato dominante.
2) Relacion con culturas indigenas en el pasado v el
presente.

3) Presencia y pervivencia de elementos africanos.

4)  Mestizaje étnico y cultural fracasado.

5) Ausencia de Estado, entendiendo éste como la
configuraciéon de un modo de ser colectivo.

6)  Existencia de un Discurso Salvaje, entendido éste como
una oposicion al "orden" que se aspira a establecer y
que obedece a una "aspiracién de ser pueblo”y no a
todas las aspiraciones, en tal sentido, que existen en
América Latina.

7) Manifestaciéon de una esperanza y una ilusiéon de
novedad que espera de Latinoamérica planteamientos
novedosos para situaciones de toda la humanidad, la
que, en cierta forma, estd expresada en América Latina.

Las indagaciones de Bricerio Guerrero sobre Latinoameérica y
su complejidad, lo llevan, entonces, a mads inquietudes: scémo
afecta al Ilafinoamericano esa comunidad de rasgos
paradcojicos y confrapuestos en la que conviveg, scomo ha
logrado tal convivencia sin fenecer pese a la cadtica imagen
que de si mismo le da su realidad culturalg, squé misteriosa
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unidad le permite actuar en ella, aun siendo simulfdneos y
confradictorios sus elemenfose,

Y se replantea la pregunta sobre el latinoamericano: scémo
se manifiesta el hombre latinoamericano?., sen qué aspecto
de su expresion como hombre es posible aprehenderlo como
fale.

Briceno Guerrero busca las respuestas en la dimensién de lo
humano comuUn a todos, en el lenguaje. En el andlisis del
lenguaje pone de relieve, tanto la manifestacion de la
heterogeneidad de la que participa el latinoamericano, como
la estructuracién que de ellas ha hecho para no sucumbir a su
complejidad.

En el lenguaje encuentra el pensador venezolano tres sistemas
de pensamientos que, adn oponiéndose, conviven entre los
latinoamericanos y que llevan a éstos a expresarse de una
forma ftriplice. Esos tres sistemaas de pensamiento son
denominados por el autor como: Discurso Europeo Sequndo [
el correspondiente a la ciencia. la tecnologia, la planificacion
y la prediccion de resulfados), Discurso Mantuano (el derivado
de la europeizacién de América Latina, a través de Espafa y
el Cristianismo, durante la época colonial) y Discurso Salvaje
(el que recoge las tradiciones no-occidentales que perviven
en Latinoamerica. (Bricerio, 1983: 81 y 82).

Y esos tres discursos, al combinarse de distintas maneras, se
despliegan hipertrofiando la heterogeneidad del hombre
latinaomericano.

Ante ello podemos preguntarnos: si el pueblo latinoamericano
no ha doblado la cerviz ante su tragedia cultural y la
sobrevive, ghabrd-culfivado un misierioso e imperceplible Arte
de Guerrero para afrontar heroicamenie ese combale de
culturas y salir siempre victoriosoé.
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“EL SAN BENITO DE TIMOTES, O COMO UN RITUAL DE
ORIGEN PREHISPANICO INCORPORA HOY
ELEMENTOS DE LA MODERNIDAD DESPUES DE HABER
INCORPORADO EL CATOLICISMO"

Luis Bastidas
Centro de Investigaciones Efnolégicas

Las fiestas de San Benito se celebran actuaimente en
diferentes paises de Europa y América y tiene su origen en San
Fratello (Italia), pueblo natal del Santo donde "era flevada su
imagen desde Palermo con la parficipacion de casi todo e/
pueblo. La celebracion de su fiesta coincidia con el dia de su
muerte' (Valero 1981:31) y se extendid luego no sélo a otras
regiones de ltalia sino también a ofros paises de Europaq,
especialmente a Espaia y Portugal y de alli a América.

Segun Valero (1981:47) desde el siglo XVIl se practicaba en
Pery, Brasil, Chile, Uruguay, México, Bonaire y Colombia el
culto a San Benito. Para el siglo XVIIl se consigue ya una
especial devocidon a San Benito en diferentes poblaciones del
actual Estado Zulia (Venezuela, zona del Lago de Maracaibo).

No obstante es pertinente imaginar que el culto a San Benito
se redlizaba en laregion del sur del lago de Maracaibo desde
el siglo XVII, pues para ese siglo ya se habian ubicado en tal
regidn varios contingentes de esclavos africanos, asi como
misioneros franciscanos, orden a la que estuvo San Benito
Unido por mucho tiempo.

" Es dable pensar que si San Benito estuvo aurante tanito
tiempo vinculado a la orden Franciscana, sus frailes fuvieron
interés en promoverio, no asi las ofras ordenes. por lo cual
podriamos adelantar la opinion que los misioneros franciscanos
que llegaron a Venezuela fraian en sus alforjas el decreto y/o
autorizacion para la constitucion de cofradas en su nombre ,
asi como la primeras estatuillas e imdgenes del Santo" (Valero,
1981:43) 1
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El culto a San Benito que en Venezuela tuvo su origen en el sur

del lago de Maracaibo y que actualmente se expresa como

un rito afroamericano, se inicia en esa regién con las lluvias el

primer sGdbado de octubre y finaliza con el pago de promesas

en Semana Santa (Ascencio,1976:18), tiene su mdaxima
expresion el primero de enero en Bobures con el baile de los

Chimbangueles. En esta danza, segun Gamarra, 'San Benito

experimenta su fransformacion de Sanfo de la iglesia caidlica

en deidad africana en el portico de la iglesia donde se le rinde

culfo.  Esta deidad Afica ha quedado linguisticamente

marcada con el nombre de Afé... £l portico de la iglesia... seria

la linea divisoria enfre el espacio sagrado o inferno (el de la

iglesia) y el espacio profano o externo (el de la calle)”
(Gamarra 1995 : 64).

Ahora bien zqué transformaciones ha sufrido el culto a San
Benito al llegar a la zona andina¢ Como sabemos, las fiestas
de San Benito en el Estado Mérida presentan algunas variantes
con respecto a las redlizadas en otfras regiones del pais. No
obstante, coinciden en parte con éstas en la muisica de
origen africano, en las danzas de origen indigena, asi como en
el discurso oficial y la representacion real de la fiesta. Fiestay
tiempo en el que “el hombre se sacraliza, se acerca a San
Benito, negro, bailon y bebedor”. (Ascencio 1976:19).

En la descripcidn que se hace de la fiesta de este santo en
Timotes, Municipio autébnomo Miranda del Estado Mérida, a
2.800 m.s.n.m, puede observarse que se focaliza el origen de la
fiesta en el antiguo resguardo indigena de la zona afirmando
la vinculacién de la comunidad con su lugar y por ende la
pertenencia a ese lugar.

La Sociedad de San Benito fue registrada sin embargo sélo en
el ano 1944, pero segun la tradicion oral, la fiesta se remonta a
principios de este siglo y tiene su origen en una antigua
tradicion, heredada de los aborigenes que habitaron dicho
resguardo indigena 2. (Este antiguo resguardo se denomina
actualmente "la Mancomunidad Indigena del Paramito" ):
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"Eso llego del Paramito y enfonces desde ali se fue
concenfrando en el pueblo, fodos los habitantes de aqui del
pueblo frabajan era en el campo gveé, enfonces por medio
de alla la concenfraron directamenie aca y ahi quedo’.

El origen de la fiesta parece haber estado en las romerias 3
que tenicn como escenario las casas de los habitantes del
Paramito. Cada vez que el Santo llegaba a una casa se
acercaban los vecinos con sus mejores frajes. Los varones
quienes entonces eran los Unicos que podian bailar al santo,
usaban liquiliqui (traje "criollo" tipico de color blanco) sombrero
de cogollo y cotizas. Cada uno de los hombres que asistia a
la fiesta iba pasando delante del santo y le recitaba unas
coplas; luego los anfitriones invitaban a los presentes a un
pequeho banquete que tenian organizado con motivo de la
visita del Santo, y finalizado el banquete se procedia a un
rezo, para pasar posteriormente al baile de Chimbangueles, e/
cual era la méaxima expresion sacro-profana del ritual; los
devotos del santo danzaban con la estatua de éste en sus
manos Y la pasaban de uno a otro. Terminada la celebracién,
el encargado de andar en peregrinacién con San Benito,
quien recibia el nombre de el "esclavo de San Benito",
continuaba al dia siguiente con su recorrido, acompanado
por devotos del santo.

En el pdrrafo anterior se observa que las danzas de
"Chimbangueles' (del Suroeste del Lago de Maracaibo, donde
hay una comunidades de origen africano), estan proba-
blemente al origen de la fiesta de San Benito en la zona
paramera de la Cordillera.

Las romerias que se iniciaban en Timotes en el mes de octubre,
coinciden con lo sefalado por Jacqueline Clarac [(1981:142)
en relacién al micio del calendario religioso  andino,
proponiendo esta autora un ano de tres periodos principales
"de cualro meses cada uno. cualro tiempos fuerfes (octubre,
noviembre, diciembre, enero); cuato fiempos débiles (junio,
Julio, agosto, septiembre) y cuatro meses de fransicion (febrero,
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-

marzo, abril y mayo fransicion hasta la fiesta de San Isidro)!
(Clarac 1981:143).

El Calendario empezaria asi el primero de octubre con las
fiestas de San Benito y San Rafael. Actualmente los danzantes
de San Benito de Timotes inician los ensayos y preparativos en
el mes de octubre al igual que ofras zonas de la Cordillera y
en el sur del lago.

En la fiesta de San Benito de Timotes, aparenfemente, no existe
una marcada diferencia entre e/ San Benito oficial y el no
oficial, como ocurre en el sur del lago y otras zonas del
occidente del pais, en las que el consumo de licor es la causd’
fundamental de las diferencias entre iglesia y pueblo, y donde
el paroxismo colectivo generado por el alcohol y la euforia de
la celebracion es motivo de un claro enfrentamiento de los
participantes con la jerarquia eclesidstica. En Timotes, por el
contrario, el consumo de aguardiente se hace de manera
velada, sélo se hace publico el 28 y 29 de diciembre, luego
de las procesiones y el primero de enero en la romeria. Es
interesante sehalar que en este pueblo el santo nunca es
banado de licor, como ocurre en otras zonas de la regiéon
occidental venezolana, segin se declara oficialmente.

A pesar de que el discurso oficial niega la presencia de licor
durante la fiesta y sefala a los turistas y a las nuevas
generaciones como culpables del consumo de aguardiente,
tenemos que tal afirmacién entra en contradiccién con el
discurso no oficial y con la redlidad misma, pues el
aguardiente en readlidad siempre ha estado presente en tal
celebracién: ..."y el presidente nos advirtio que estuviéramos
cuidado con el licor, y esto no solo lo decia él sino que yo
también se lo aconsejaba a los muchachos, estando vestidos
de giros no se bebia aguardiente, pues era una forma de
respelo al sanfo... hoy en dia... no se atiende la misa, bien por
estar saliendo ‘a mojar' la garganfta... nosotros formdabamos
nuestra propia fiesta después que terminaban los actos
religiosos. La fiesta la haciamos en una casa de los miembros
de la sociedad (de San Benito) y alli comparfiamos durante
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horas "(Inf. Timoftes cit. por Maldonado 1994 :21), ..."y nadie se
emborrachaba hasta no fterminar con SU Ccompromiso.
Algunos tomaban pero nunca de rascarse feo” (Inf. de
Timofes, cit. por Maldonado, 1994 : 41).

Las citas anteriores comparten, aunque no del todo, las
afirmaciones de los jdvenes danzantes quienes afirman que
antes se ingeria mds aguardiente que en la actualidad,
agregando ademds que hasta hace pocos afios el primero de
enero era el dia que mds licor se consumia, sin olvidar que
(actualmente y en alguno casos) el aguardiente se lleva en
vasos refractarios simulando que se foma agua o refresco ,
engafnando de esta manera fdacilmente al observador
desprevenido.

La comunidad se jacta de que sus fiestas son las mas
ordenadas vy ‘'religiosas"s. Todas las actividades estdan
presididas por los sacerdotes y miembros de la sociedad de
San Benito; sin embargo la fiesta se realiza por iniciativa de la
misma comunidad y todos los danzantes estan convencidos
de que en el caso de desaparicidn de dicha sociedad e
incluso, si hubiere conflictos con la iglesia, la fiesta "seguiia
haciéndose de todos modos'.

Lo anterior concuerda con el planteamiento de Salvador
Rodriguez (1982) en el sentido de que "la fiesta es el
espectaculo que un pueblo se da y ofrece a si mismd"' ya que,
como lo afirma Schutz, “en la fiesta, el individuo pierde una
porcion de su aufonomia que solo poadrd enconfrar en la
comunidad, y en esta comunidad cede su posicion social en
favor de la igualdad de festejo comun" (Schulfz Uwe 1993:3).

En Timotes, el dia 28 de diciembre debe estar todo listo para el
29, fecha central de la fiesta. Aunque los preparativos vy
ensayos , como ya se senald , se han iniciado desde el mes de
octubre, es el dia 28 de este mes de diciembre, alrededor de
los siete de la noche, cuando comienza la celebracién. Se da
inicio a la misma con una misa ofrecida a los miembros de la
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sociedad de San Benito (muertos y vivos) y al concluir ésta se
fraslada el santo desde su capilla hasta la iglesia.

La "bajada de San Benito"s como denominan los pobladores
de Timotes esta actividad que tiene lugar el 28 de diciembre
por la noche, consiste en una procesion al son de la musica, la
cual se hace presente dentro de la capilla. En el momento
que finaliza la misa el santo es llevado en hombros por los
miembros de la sociedad . Ellos pasean la estatua alrededor
de la plaza y avenida Bolivar , via principal del pueblo. En
este recorrido todos los "socios’, sean danzantes o no, bailan
precedidos por el santo, al son de tambores, cuatros vy
maracas, instrumentos tocados por los mismos vasallos-
muUsicos. En esta primera procesidon, al igual que en las
restantes, cada comparsa lleva su propia estatua, teniendo
estas diferentes tamanos .

Finalmente todos los danzantes entran junto con el santo a la
iglesia tocando y bdilando; dlli se inicia otra misa que
concluye con una invitacidon del sacerdote a retirarse todos a
sus hogares a descansar , ya que el 29 deben estar
preparados espiritual y fisicamente para bailar al santo. Tal
recomendacién es acotada por la mayoria de los miembros
de las diferentes comparsas, mientras buena parte del pueblo
espera el dia central de la fiesta en la plaza Bolivar
consumiendo aguardiente y con cantos y mUsica de fondo de
un mariachie y una banda de vienfio.

El dia 29 los integrantes de las diferentes comparsas se
comienzan a preparar desde las cinco de la mafana , ya sea
en sus casa ya sea en los sitios donde han ensayado desde el
mes de octubre. Asi tenemos que los "gios' 7 se visten en sus
casas , mientras los “negros” 8 los y los "indios" 8 haran lo mismo,
ya sed en la casa del capitdn, ya sea en la capilla misma o en
suUs respectivos hogares. Los danzantes que vienen de caserios
cercanos se concentran asi en un sitio previamente acordado,
donde los recoge un camion que los lleva a Timotes.
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Los "negros' se visten y pintan su cara de negro, adornan los
contornos de sus camisas y pantalones con una cinta roja o
amarilla, también usan ésta alrededor de la cabeza. Danzan
al ritmo de la maraca y el tambor: Actualmente existen tres
comparsas de “negros” (se da la posibilidad que cada ano
apdarezca una nueva o se pueda disponer de alguna de las ya
existentes): a) Los negros de San Benifo, que tejen la arafa y
el chaleco, usando como asta 10 el cuerpo de algun vasallo, el
cual va caminando a medida que los demds miembros de la
comparsa tejen y destejen, primero una especie de telarana y
luego un chaleco con cabuyas que han amarrado de su
cintura b) Los negros de Sanfa Luciay c) Los de Sanfa Cruz al
igual que los giros y las giras realizan una danza similar a la
descrita por Clarac 7981: para la fiesta de la virgen de la
Candelaria en la Parroquia (Punta de Meseta de Mérida):
Segun esta autora hay seis movimientos, mientras que en
Timotes sdélo hemos observado los fres primeros de la
descripcidn hecha por ella:

1. “La Danza del Palo: Cada danzante lleva en la mano la
punta de una cinta larga que esta atada en su ofra
exfremidad a la cima de un ‘palo” y a bailar se van tejlendo
poco a poco las cinfas de distinfos colores alrededor de
dicho palo.

2 La Danza del Chivo.: Los danzanfes forman dos filas, una
frente a la ofra y miman un combate, bailando y
cambiando de puesto,; los que estdn ariba van abagjo y
viceversa.

3. La Siembra de Palo cada danzante lleva en la mano un
palo similar a los palos que sirven para excavar tubérculos, y
bailan todos formando circulos, que deshacen y rehacen
sin cesar. De vez en cuando levantan fodos sus palos, a
veces al conirario los bajan” . (Clarac 1981:167-8).

En las fiestas de Timotes, algunas comparsas sdlo ejecutan un

solo tipo de movimientos arriba descritos y las que ejecutan los
tres tipos de danza no lo hacen en el orden que Clarac senala
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para la Parroquia (la Punta), sino de una manera mds
andrquica y con algunas variantes.

Por ejemplo, en el tercer movimiento, la “Siembra del Palo" los
danzantes bailan al son del tambor y las maracas, (llevan
cada uno una maraca en su mano derecha) y el ruido
producido por el palo, que llevan en la mano izquierda, al
golpear con el suelo.

Comparsa de los negros del Pueblo.
Foto: Guaicdaipuro Fereira, 1993

Lo anterior se debe sin duda alguna a que la " Comparsa de
los Negros' es una imitacion de los danzantes de la Parroguia
(la “Sociedad de los Negros de la Candelarid' en este pueblo
es considerada como iniciadora de los demds): “La idea de
vestirnos de negros es originalmenfe de Mérida. Se
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celebraban unas fiestas turisticas alld y fuimos con los “Giros”.
En ese fiempo era capitdn de los giros Alejandro Araufo y el
Fresidente de la Sociedad Guillermo Franco. Vilas fiesias y me
gustaron los baites de los indios de la Parroquia. La musica me
agrado y enfonces se vino la idea de sacar unos negrifos
disfrazados en honor a San Benifo" (Inf. de Timotes, Cit.
Maldonado 1994:45).

Las Giras 11 visten camisa blanca, manga larga vy faldas del
mismo color. Al igual que los Giros elaboran un adorno de
cintas de seda de diversos colores, que dejan libre en su
extremo, lo que les permite manejarse rapidamente al bailar al
igual que los Giros, llevan una especie de corona adornada
con papel brillante de vivos colores. Partficipan en la danza
desde hace poco tiempo, pues tradicionalmente al San
Benito "no lo bailan las mujeres’ (Clarac 19817:153).

Los "“/ndios' tienen dos comparsas: la de los " Comanches
Apaches' o "Marrones' y la de los " Timofo-cuicas'. La primera
viste de marrén, los bordes de sus camisas y pantalones estan
adornados con unos flecos rojos; pintan su cuerpo de marrén,
tejen y destejen en su asta una especie de telarana, las cintas
cuelgan de una dguila de cartén y son mdas numerosas que las
de los " Negros'.

Por su parte, los “ Timoto-cuicas' usan una falda de fique®, una
especie de chaleco hecho de costales del mismo fique,
adornan sus cabezas con plumas y largas clinejas (trenzas),
rayas de color blanco pintan sobre su rostro u otros signos y
bailan también, al son de la maraca y el tambor: Los
danzantes forman dos filas paralelas a las que bordean por la
derecha o izquierdo respectivamente para formar una tercera
fila en el medio, la cual es el resultado del entrecruzamiento
de los danzantes. Al encontrarse al final las filas luego de
haberlas bordeado, esta tercera columna de danzantes se
hace y se rehace al volverse a colocar cada danzante a la
cabeza de su respectiva fila.

" {fibra de cocuiza, Fourcroya Humboldtiana).
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Musicos y danzantes. Comparsa de los Timotocuicas.
Foto: Guaicaipuro Fereira, 1993.

Es necesario sehalar sin embargo que las comparsas de
antano eran sélo de "Giros" , que bailaban danzas indigenas
al son de la maraca y del cuatro, vestidos con trajes de
liquitqui, de modo que han introducido modificaciones
recientes en el ritual.

Sobre el término giro no hay uniformidad de criterios. Segun
(Valero: "lLos Giros" : Este nombre se origina en un grupo
indigena asi denominado12. Sin embargo, existe la creencia
muy difundida en la zona donde se celebra la fiesta de los
giros de San Benito que es por el gallo "giro" que tienen varios
colores y como las cintas que agarran en sus manos para
efectuar una de sus danzas, también son de varias colores, por
analogia, de allilos giros. Otfros suponen que es porque en sus
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danzas hay que girar, es decir, hacer desplazamientos
circulares en torno al "palod", la "reind' o el "cinfo" (Valero
1981:19¢4).

Los Giros forman un vistoso grupo adornado con cintas de
multiples colores y tan numerosas a veces no dejan ver el tragje
blanco que llevan puesto, los danzantes.

Las estatuas paseadas por las diferentes comparsas tienen por
lo general magnificos adornos de flores, lazos, cintas y otras
decoraciones que en algunos casos varian de un afo a otro.

Cada comparsa de Giros suele bailar alrededor de su propia
asta, tejiendo y destejiendo las cintas que cuelgan de ésta.
Los movimientos son realizados al son del ritmo del cuatro que
llevan los musicos y por sacudimiento de la maraca que cada
uno de los giros lleva en su mano derecha.

A partir de 1944, cuando se fundo oficialmente la sociedad de
San Benito, aparecieron los "Negros" y se integré el tambor.
Los Ultimos en haberse agragado a la danza son los Indios
cuyos instrumentos musicales son la maraca y el tambor (el
cuatro desaparece). Se denominan como ya lo sehalamos
“Comanches”, “Apaches" o “Marrones" y "Timoto-cuicas”.
Con respecto a los tres primeros nombres se nota la evidente
influencia del cine, la television y los dibujos cédmicos, asi
queda explicito en la siguiente cita: “Hablé con César Ramirez
y Nery Araujo con €l fin de formar esta comparsa, y se le lamo
"Marrones ” por el misrmo color del uniforme, que originalmente
era un chaleco, copia de un indio que salia en una revista, erq
un indio dibujado en forma de comiquitd' (Informante de
Timotes, cit. por Maldonado 1994:46).

Los Comanches aparecen en la fiesta a partir el ano 1979,
cuando ya la mayoria de la poblacion tenia acceso a la
television vy ofros medios de informacién, lo que implica que se
empezaron a agregar nuevos elementos a la cultura en
Venezuela. Los trajes de los Comanches son semejanfes a los
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usados por los personagjes que, en las peliculas nortea-
mericanas, representan a los aborigenes de los EE.UU.

Comparsa de los Apaches o Marrones.
Foto: Guaicaipuro Fereira, 1993.

Con respecto a los "Timoto-cuicas", es conocido que tal
término es una equivocada creacion de los intelectuales de
mediados del presente siglo, basada en una interpretacion
muy libre de la obra de Fray Pedro Simén, lo que deja entrever
la influencia de tales intelectuales en los textos escolares y su
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Giras". Pareciera como si el inconsciente colectivo fuera
estimulado por la televisidon y los patrones educativos oficiales,
lo que generd el surgimiento de esos persongjes (que dormian
en la memoria colectiva) y que, junto con los espanoles, estan
al origen de la actual fiesta de San Benito de Timotes.

El 29 de diciembre, a eso de las nueve de la manana, se
encuentran concentrados en la plaza Miranda (frente a la
Capilla de San Benito) gran cantidad de " Giros' y “ Giras', a
los que se les van agregando “Negros' e “Indios'. Estos uUltimos
realizan sus ensayos finales y bajan todos en procesiéon por la
avenida Bolivar rumbo a la iglesia, aproximadamente a los
diez y treinta, hora en que se inicia una misa. Al concluir ésta
cada comparsa baila por separado por espacio de una hora
frente a laiglesia, iniciando el baile los Giros viejos, es decir la
de comparsa mayor edad y jerarquia.

Inicio de la procesion del dia 29 de diciembre, comparsa de los Giros
“viejos" de mayor edad y jerarquia. Foto: Guaicaipuro Fereira, 1993.
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Todas las comparsas de Giros almuerzan luego en la Casa de
San Benito, los Negros y los Indios en sus hogares a donde el
capitdn de la comparsa respectiva decida hacerlo. Esto
muestra que la de los giros tiene mayor jerarquia que los
demds.

A partir de las dos de la tarde se concentran nuevamente
todas las comparsas frente a la iglesia (en la Plaza Bolivar),
para dar inicio a la procesién principal, { después de los oficios
religiosos) , con la ceremonia del "saludo” ejecutado por los
Giros. Danzan hacia atrds semi inclinados, dandole la cara al
santo, nunca la espalda, levantando y bajando el brazo
derecho haciendo sonar la maraca que tienen en la mano
derecha, durante la procesién ejecutan figuras (entre éstas las
descritas anterior-mente). En el recorrido, los socios con mayor
jerarquia en la sociedad de San Benito, asi como otras
personas que han prometido llevar la estatua, van
precediendo la procesion. Siguen las diferentes comparsas,
con sus respectivos muUsicos.

Los danzantes que encabezan el grupo de las comparsas son
los " Giros viejos" , luego vienen los “ Giros jovenes' , luego los
"Negros", observdndose nuevamente aqui la jerarquia entre
las diferentes comparsas y/o danzantes .

La procesidon recorre las principales vias del pueblo (Av. Bolivar
y Av. Miranda}, sube desde la iglesia por la avenida Miranda,
llega a la Plaza Miranda, dobla a la izquierda para bagjar de
nuevo en la préxima esquina por la avenida Bolivar hasta el
final del pueblo, donde dobla nuevamente a la izquierda, lo
gue ejecutan nuevamente en la proxima esquina, subiendo
por la avenida Miranda ofra vez, teniendo este recorrido una
duracion total de cinco horas.

En la fiesta se evoca a San Benito como un Ser Supremo, los
valores giran en torno a un mundo sobrenatural, el santo es el
Unico ser capaz de traer prosperidad y bienestar ademads de
proporcionar fuerza a sus vasallos para bailar por espacio de
cinco horas seguidas, lo que les conduce finalmente a un
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estado de éxtasis en el que surge la "confradanzd' nombre
que se da al baile que surge en el momento de éxtasis de los
miembros de la comparsq, es decir, en el momento cumbre
de la fiesta.

Es comdn ver a nihos, inclusive de pocos meses, vestidos
también de Giros, de Negros o de Indios; por lo general estos
nifos han sido “ofrecidos" al santo y deberan participar en la
fiesta hasta los siete afios, edad en la que se les da libertad
para continuar o no siendo vasallos de San Benito. Lo anterior
es muy comuUn en las poblaciones meridefias de Pueblo Llano,
Mucuchies, San Rafael del Paramo, Chachopo, La Venta vy
Timotes entre otras, desde el 29 de diciembre hasta los
primeros dias de febrero, dependiendo del dia central de la
fiesta, pues San Benito tiene un calendario muy andrquico,
coincidiendo sin embargo con el ciclo navideno13 ; dichas
fiestas son actualmente organizadas en todas partes por las
cofradias o Sociedades de San Benito.

En el caso de Timotes tenemos que el primero de enero, en
horas de la manana, vuelven a salir nuevamente a buscar al
Santo que se encuentra en la iglesia, pues es el dia de la
romeriq, la que consiste en “pasear” al santo, por las calles por
las cuales no pasd el dia 29 de diciembre, ademds de visitar a
los comerciantes que contribuyen con el mantenimiento de la
Sociedad de San Benito. En estas visitas que se inician en la
manana y terminan en la tarde se efectUan constantes brindis;
esta Ultima procesion es de relevancia menor con respecto a
las del 28 y 29 de diciembre. Finalmente, la romeria y la fiesta
concluyen el primero de enero a las seis de la tarde, al
devolver el santo a su capilla. Hace algunos afos atrds los
vasallos solian ponerse mdascaras el primero de enero, al igual
como lo hacian los indigenas en la fiesta de la "bagjada def
Ches".

La Bajada del Ches. Era el nombre que recibia la fiesta
indigena, en la que el "ser dispensador del bien y del mal"
(Lares, 1907:13) se comunicaba con sus sacerdotes. Tenia
lugar una vez al afio fecha que correspondia al primer mes
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del afno. El objetivo de esta ceremonia religiosa era para
saber si el periodo de siembre iba a ser bueno o adverso y era
costumbre hacer entonces sacrificios de animales, asi como
ofrendar diferentes productos agricolas. Este ritual, comin en
toda la Cordillera , consistia en procesiones con danzas en las
que los participantes se azotaban el cuerpo embadurnado de
achote, [Bixa Orellana); llevaban mdscaras y pieles de
animales y bailaban lentamente al son de instrumentos
musicales como flautas, chirimas, tambores y maracas :

" En clerta época del ano, cuya fecha no he podido averiguar,
pero que infiero seria en enero, me han referido algunos indios
que se reunian los Miguries en la casa del Piache, para asistir a
lo que ellos lamaban la bgada de Ches. Reunida la
parcialidad, El Piache, al enfrar la noche. se refiraba a un lugar
solitario.: alli practicaba algunas ceremonias y figuraba hablar
con Ches. Esta fiesta fenia por objefo saber del Ches por
boca del Piache, si el ano seria bueno o malo para la
agricultura: si habria lluvia o sequia. Luego el Piache furnaba a
la concurrencia que esperaba y anunciaba el prondstico. Si
era favorable, lenos de alegria bailaban y celebraban un
banquefte; pero si el augurio era aaverso, se refiraban a sus
casas sitenciosos y iristes' (Lares. 1907:13-14).

Si se compara la descripcién del pdrrafo anterior con la de la
fiesta de San Benito, se puede establecer algunas semejanzas.
Entre éstas tenemos:

- Bl ser supremo de los Andes era el Ches. El santo mds
importante actualmente en la Cordillera de Mérida es San
Benito.

- La fiesta del Ches era denominada "la bajada del Ches".
Hoy la fiesta de San Benito es llamada "la bajada de San
Benito".

- Hay muchos indicios de que la fiesta del Ches se efectuaba a
finales de diciembre y principios de enero, lo que
comrespondia al solsticio de invierno. La de San Benito va
desde finales de diciembre hasta principios de enero o de
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febrero, seglun las comunidades (hasta la fiesta de la
Candelaria. Alrespecto, ver Clarac, 1981:151).

- Bl Ches sentenciaba cémo estarian las cosechas, por ello los
indigenas se preparaban para una gran procesion , la cudl
efectuaban bailando al son de maracas, tambores y chirimas.
A San Benito se le pide prosperidad en las cosechas asi como
en todas las actividades del afio que estd por comenzar vy se
festeja su dia con bailes, comida, bebida y misa.

- El Ches era el ser dispensador del bien y el mal, segun Laresy
San Benito tomo su puesto .

Como vimos anteriormente entre los grupos de origen africano
que ocuparon la zona sur del lago de Maracaibo San Benito
sustituiria a Ajé, dios de "/os campos y las malezas'en la regidon
de Dahomey, Africa (Verger, 1957: 2-12. Cit por Gamarra: 1995:
64), mientras que en lgs Andes meridefnos San Benito sustituye
al dios Ches, quien a su vez era el dios que velaba por las
cosechas. Actuaimente, y en la primera fase de su discurso,
el campesino tfiene como protector o patrono de la
agricultura a San Isidro, pero en redlidad es a San Benito a
quien se le pide prosperidad, ademds de que es este santo
quien manda y quita las lluvias, segin la tradicion oral:
" Anteriormenie se sacaba al sanfo en junio para que lloviera y
en diciembre para que las fluvias cesaran’.

El hecho de que San Benito haya sustituido a deidas (africanas
e indigenas) relacionadas con la agricultura se debe
posiblemente a que la iglesia en su discurso oficial, al referirse
a la vida de San Benito, hacia énfasis en el ocrigen de éste y de
sus padres, pues eran esclavos y agricultores, al igual que los
negros e indios de América; ademds se cuenta que en vida
San Benito lograba hacer producir sus tierras mdas que las de
sUs vecinos, posiblemente por esta razén se le identificdé con
Ajé en las comunidades negros y con el Ches en las
comunidades indigenas, ya que estas deidades estaban
relacionadas como lo vimos, con la agricultura. Una de las
costumbres ya desaparecidas hoy era la de disfrazarse el
primero de enero1a : "“Anfes le lamdbamos al baile de San
Benito, comparsa, y el dia de ario nuevos, nos vestiomos de
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vasallos. Unos se ponian madscaras y todos saliamos a la calle
a festejar el ano nuevo. También iban las mujeres, llevdbamos
el asta y ofros los insfrumentos. Eso era lo fradicional el ario
nuvevo" (Informante de Timotes, cit. por Maldonado 1994:27).

Ya autores como Tulio Febres, Cordero (1960) Julio César Salas
(1971) Clarac (1981) Valero (1981), dejan ver las raices
indigenas de las fiestas religiosas campesinas en los Andes
venezolanos, asi como el acento agrario de las fiestas de San
Benito y la bajada del Ches (Clarac 1981 y Valero: 1981).
Ahora bien, es conocido lo lento del proceso de
transculturaciéon, durante todo el periodo colonial se acepta
al cristianismo sélo en apariencia, persistiendo las deidades
prehispdnicas. Para tratar de resolver este problema las
auvtoridades eclesidsticas espanolas crearon nuevas estra-
tegias que debian facilitar el proceso de adoctrinamiento.
Una de éstas, creada por el padre Agustino Bartolomé Diaz y
puesta en prdctica en Mucuchies (Mérida), consistia en insertar
los ritos y danzas aborigenes en los cultos catdlicos,
sustituyendo asi los dioses indigenas por santos cristianos
(Campo del Pozo, 1979) o como lo diria el colono espafiol
segUn Michele Ascencio. "que se conviertan al catolicismo,
aunque reinventen una Santa Bdrbara (Shango) o un San
Benito 'bailon y bebedor" (1976:13).

Si bien es cierto que es prematuro intentar buscar las raices de
la actual fiesta de San Benito, en las fiestas del Ches en los
Andes Venezolanos, se puede afirmar que las dificultades
encontradas en el proceso de transculturacién por los
misioneros hicieron dificil dicho proceso, logrando la religidon
tradicional subsistir a pesar de la persecucion a que fue
sometida por autoridades eclesiGsticas y  seglares.
Posiblemente, los negros esclavos que vivian con los indigenas
en los resguardos fueron también integrando sus creencias a
las de los aborigenes y espafioles y esto explica el por qué de
la rdpida asimilacién y actual presencia de un santo negro y
muUsica de origen africano en la Cordillera de Mérida.
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En la fiesta de San Benito al igual que en toda fiesta religiosa
se entrelazan objetos sagrados y comportamientos profanos,
en el sentido que dan Mauss y Eliade a estos términos. En la
fiesta de Timotes el cardacter profano parece no tener un peso
fundamental oficiaimente; no obstante, se da el caso de
bailes nocturnos y callejeros, y en la romeria del primero de
enero la comunidad, que tuvo durante la procesion una
actitud pasiva de observadora, ahora participa de una
manera activa. Durante la fiesta se puede observar una
cuadruple divisidon: social, étnica, por edad y por sexo. Son los
socios de San Benito de mayor jerarquia social quienes llevan
la imagen del Santo en sus hombros. Por otro lado, cada
comparsa representa un grupo étnico especifico, asi tenemos
qgue a los giros se les llama la " comparsa de los blancos", los
Negros representan a los grupos de origen africano v,
finalmente, /a comparsa de los indios representa evidente-
mente a las culturas aborigenes.

También se puede observar que son los Giros de mayor edad
los que siempre preceden las diferentes procesiones. Con
respecto a las Giras tenemos que son de incorporacién
reciente y les estd prohibido bailar con los hombre; Muy pocos
Giros, Giras, Negros e Indios intercambian sus comparsas
durante la procesion.

Finalmente se puede concluir que la fiesta de San Benito de
Timotes tiene sus origenes en antiguas tradiciones indigenas,
africanas y espafolas, reinterpretadas ademds en el devenir
histérico del siglo XX por los miembros de la comunidad.

Con este articulo no se pretende abarcar exhaustivamente
todos los aspectos de la fiesta de San Benito de Timotes, pues
guedan muchos puntos todavia por analizar, entre los cuales
se pueden mencionar la musica, los pasos de los bailes, las
jerarquias, las condiciones para pertenecer a la sociedad de
San Benito, etc., asi como la importancia de esta fiesta, que
poco a poco se haido convirtiendo en “feria" en la formaciéon
de la conciencia del hombre andino.

62



BOLETIN ANTROPOLOGICO Ne 32. Septiembre-Diciembre, 1994, ISSN 1325 - 2610
CENTRO DE INVESTIGACIONES ETNOLOGICAS - MUSEO ARQUEOLOGICO-UNIVERSIDAD DE
LOS ANDES. MERIDA.

NOTAS:

1- Los Franciscanos que promovieron a San Benito entre los de costas sur del
Lago, llegaron a ésta en 1575, procedente de la Espanola. Mientras que los
primeros Franciscanos habian llegado alinicio de ese mismo siglo a dicha costa.
Sin embargo creo que los misioneros que promovieron al Santo, no fueron los
mismos que fraian la autorizacién para constituir las cofradias, pues para el
momento de la llegada de estos al Sur del Lago (1575). San Benito no habia
muerto, ya que muerte ocurre en 1589 y es canonizado en 1807. Lo anterior no
implica que no pudiera promoverse el santo antes de su muerte o canonizacion
(pues San Benito tenia muchos devotos antes de su muerte)Pero los decretos
para establecer cofradias eran expedidos luego de la canonizacion de los
santos.

" 2- Los apellidos de los promotores de la fiesta a principios de este siglo coinciden
con los apelidos de las familias indigenas autdéctonas que ocupaban el
resguardo indigena, al momento de su division a finales del siglo pasado.

3- Se llama asi la visita que hace la estatua del Santo a las diferentes casas de la
comunidad.

4- Se entiende popularmente como [religion] en Venezuela el catolicismo,
aunque se practiquen ofras. Los espanoles ensenfaron, en efecto, que “habia
una sola religion: la catdlica”.

5- Nombre que recibe en toda la Cordillera de Mérida.

6- La infroduccién de mariachi a Venezuela tuvo su entrada exitosa, en las dos
Ultimas décadas del presente siglo, auge que ha mantenido desde entonces.

7- Danzantes vestidos de liquiliqui blanco adornado con cintas de diversos
colores.

8- Danzantes vestidos y pintados de negro.

9- Danzantes vestidos o disfrazados de indigena.

10- Astas especie de postes de madera que miden 3,80 mts, de largo con un
didmetro de 22 cms del cual penden. alegremente cintas o cabuyas de variados
colores “Todas ellas de variados colores, conformando asi una verdadera gama
multicolor que al son de la mUsica, coge brillo propia” (cit. Maldonado 1994:53).

11- (Versién femenina de los giros).

12- Giros o Jirajaras, se entendian por el pidemonte andino, desde Trujillo hasta la
Grita en el Estado Tachira.

13- Su liturgia fue establecida oficialmente el 3 de aboril.
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14- Segun algunos autores sostienen que el hecho de disfrazarse es herencia de
las célebres "mascaras espanolas”. Pero hemos visto este planteamiento entra
en contradiccidn con lo expuesto por Lares en el sentdio de que ya la costumbre
de disfrazarse estaba presente en los aborigenes de Mérida a la llegada de los
espanoles.
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5 CONSERVAR PARA QUIEN?2. La demanda del
“nosotros"y el espacio publico en la valoracion
efectiva del Patrimonio Cultural.

Carlos E. Guzman Cardenas
Socidlogo- Analista Cultural, Comision de Cultura,
Camara de Diputados - Congreso de la Republica

“Hoy nos enconframos en un proceso de hi-
bridaciones, desterritorializaciones, descenfra-
mienfos y reorganizaciones tal, que cualquier
infento de ftrabajo definitorio y delimitado
corre el peligro de excluir lo que quizds sea
mas imporfante y mas nuvevo en las
experiencias sociales que estamos viviendo.
Asi pues no se trata de definir, se frata mads
bien de comprender y asomarnos a Ia
ambigiedad, a la opacidad, a la polisemia
de esos procesos que han dejado de ser
univocos, que han perdido su identidad””

En América Latina y el Caribe, en las Ultimas décadas, se nota
un esfuerzo por sentar las bases para un nuevo enfoque de la
urdimbre cultural, sus procesos y productos. Pero si nos
dedicamos con particular atencién al caso de Venezuelq,
podemos encontrar dos visiones que desde 1947 - ano en
que se crea el Servicio de investigaciones Folkloricas, adscrito
al  Ministerio de Educacién, cuya primera direccién
correspondié al Poeta Juan Liscano- han marcado tanto los
estudios como las politicas sobre la Cultura Venezolana.

La primera visién o pensamiento, de cardcter neoposifivisia,
estudia las estructuras, sistemas y procesos culturales, en
particular los de tradicién popular, separados de las otras
actividades bdsicas que conformarian la sociedad venezo-

" Martin Barbero, Jesis: Dindmica Urbana de la Cultura, Revista Gaceta Edic. N° 12,
COLCULTURA, Bogota, Colombia.Diciembre 1991 - Febrero 1992. p. 48.
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lana, es decir, el trabajo ( la economia) vy el poder (la palitical.
Impera una suerte de romanticismo cientifico dentro de una
nueva ciencia, la folklorologia - distinta a la sociologia y la
antropologia- que se limitaba a la catalogacion sistemdatica
de las creaciones materiales y espirituales populares. (Salazar,
Rafaet 1991).

Esta escuela generd, mds tarde, otra versidn: el desarrollismo
incrementalista; el desarrollo cultural como crecimiento
institucional y programdatico; como un proceso de nivelacion
cultural; " mads cultura para todos' (Cdceres Soto, Jorge: 1988).
Desde el dmbito de las bellas artes, de la creacién y difusion
de sus productos, asi como de la conservacién y fomento de
un patrimonio cultural nacionalista, las politicas culturales
apuntaban a identificar aquellos valores que podian ser
obstdculos para la modernizacidn del pais por ser
tradicionales ( Yero, Lourdes, 1987).

Y este discurso social que constituyd la famosa teoria de los
“obstaculos y factores del desarrollo" de los afos 50, el cual
sirvid y ain continda haciéndolo como matriz conceptual de
las interpretaciones funcionalistas del Desarrollo Cultural, dio
lugar a la imposicién de una idea clave: el no-protagonismo
histérico (Gonzdlez O. Fnrique Al 1991).  Consistird en
interpretar el Desamrollo Cultural en los términos de su
capacidad de apreciacién, goce, disfrute y valoracién de la
cultura nacional de "alta significacion" estética y contrastada
con la cultura universal, por tanto, en el caso de la gestién
patrimonial se favorecerd el enriquecimiento selectivo del
Patrimonio Histdrico y Artistico, cuyos principios rectores serdn:
la calidad, la universalidad y representatividad.

La segunda visidn se corresponde con los aportes del
pensamiento marxista y la ortodoxia economicista del
materialismo histdérico. La cultura se considera reflejo de la
lucha de clases y se busca en las relaciones de produccion las
posibilidades de acceso cultural que constituyen las
experiencias de clases. Esta corriente agrupard una serie de
estudios que responden a lo que se ha llamado "e/ enfogue
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de la dependencia cultural que serviid de base para la
formulacion, hasta mediados de la década de los ochenfta,
del enfoque politico cultural, que foma y sintefiza elementos
de las teorfas desarrollistas y democrafico-parficipativas de los
medios de comunicacion”. (| Hernandez, Tulio 1987).

Ahora bien, es evidente, proximos al fin del milenio, que estas
delimitaciones paradigmaticas son particularmente insosteni-
bles en los escenarios culturales de la Venezuela de los
noventa y particularmente en el tratamiento estructural y de
concrecién del Patrimonio Cultural. El antiguo debate entre
ilustrado y popular; tradicidn y modernidad, ya no configuran
bloques conpactos, homogéneos, con contornos definitivos.
sPor quée. Las tradicionales formas de produccion,
circulacién y consumo de bienes simbdlicos, que agrupamos
bajo los indices de lo popular y lo culto, son procesos
dindmicos que estan sufriendo cambios radicales. Las
regularidades y distinciones que hasta no hace mucho
facilitaban su interpretaciénideoldgica desde la antropologia,
la sociologia y la historia del arte, se volvieron desconfiables.
Por supuesto, no se trata de ignorar la singularidad categdrica
de los campos culturales culto-académico, industrial-masivo y
popular (tradicional y moderno). Pero, lo que intentamos de
senalar es que las realidades socio-culturales de hoy diq,
enmarcadas en el debate globalizacién-economia, mundo-
comunicacién, mundo-pluralidad cultural, exigen discutir las
bases culturales de la sociedad venezolana y sus productos.

La emergencia de signos sociales y econdmicos fuertemente
contradictorios; la constitucion de una nueva heterogeneidad
estructural y la re-elaboracién de formas tradicionales de
organizacién del campo cultural, demostrando que lo culto y
lo popular pueden sintetizarse en lo masivo [Garcia Canclini,
Néstor, 1990); las relaciones cada vez mdas complejas entre la
“esfera privada" en su sentido mds amplio y el Estado: la
acentuacion de las demandas y reivindicaciones de los
grupos, organizaciones e instituciones culturalmente diferen-
ciadas como constatacion tendencial hacia una diversidad
cultural; la ofensiva politico-cultural de la economia del
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mercado: privatizaciéon, transnacionalizacién y transfronteras
de las prdcticas culturales, de la cultura cotidiana y la
masificacion del consumo; la apuesta por el cambio
tecnolégico vy la presencia de una “ordlidad secundaria"
gramaticalizada no por la sintesis del libro, de la escritura, sino
por la sintaxis audiovisual, (Martfin-Barbero, Jesus, 1992), del
mundo iconogrdfico de la publicidad; los altos indices de
desercion escolar, los procesos de descentralizacion vy
regiondlizacién de la accién cultural piblica y otros factores
que estdn incidiendo a ritmos precitados en el universo
constitutivo de lo cultural que nos exigen explorar los futuros
posibles asi como la complejidad reconocida de los dominios
culturales, son argumentaciones contempordneas, que
obligan a plantearse el debate sobre el Patrimonio Cultural en
otros terrenos como respuesta a lo colectivo, lo manifiesto y lo
abierto.

LA DEMANDA DEL “NOSOIROS”, ESPACIO PUBLICO Y
PATRIMONIO CULTURAL..

En consecuencia, la discusidn necesaria sobre la valoracion
efectiva de la memoria cultural en una proyeccién hacia el
futuro, choca con lo normalmente establecido. Primero, con
el evolucionismo desarrollista y sus representantes que juzgan
al Patrimonio y sus bienes culturales por el alto valor que
tienen en si mismos; valor socialmente ligado y a su
capacidad de distinguir a partir de criferios idealisfas capaces
de exaltar la naciondlidad, y ser simbolos de grandeza. Y
segundo, con los que se aferran a criferios fundamenialistas, es
decir, lo popular tradicional (el folklore), definiendo un
determinado tipo de prdacticas y productos culturales apre-
ciados ante todo por su tradicionalidad, autenticidad vy
origen, irreconciliables con la transformacion histérica de la
modernidad.

Asistimos al desencanto de la razén, la pérdida del sentido vy la
fe en el progreso, el rechazo a las visiones unificadoras-
totalizadoras y la acepcién de las diferencias, aparentemente
valores "postmodernos y/o postmetafisicos”, pero que en todo
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caso, anuncian una situacién de cambio y un alto grado de
incertidumbre sobre los probables cursos de accidn. Pero lo
mds importante, es que esta situacidon parece deslizar su
significado con una demanda giobal de sentido del
“nosofros’ . Las orientadas al "yo" propias de las décadas de
1980 se han desvanecido han sido sustituidos por Ila
perspectiva del "nosofros juntos', propia de la década de
1990 (Wahisirom, Bengft, 1994). La ou'forreolizocic’qn y el estilo
personal de vida son todavia importantes, pero ahora hay
que tener en cuenta ofra dimensién: las nuevas formas de
socializacién y re-apropiacién de la memoria colectiva frente
a la pérdida del senfido de pertenencia.

2Qué se nombra hoy cuando decimos "nosofros' 2, ;Cudl es
el referente ciudadano, como identidad colectiva y local?. Si
bien la identidad territorial es una férmula Util para acumular lo
que podriamos calificar de "excedentes de consenso” 6
" solidaridades operativas', mas alld de los usos a los que se
pueda destinar dicho capital social hay que considerar que
en Ultimas instancia esta demanda de "nosotros" se expresa a
través de la identidad cultural.

Sin embargo, las politicas culturales venezolanas de finales del
siglo XX, ocupadas en el crecimiento programdatico de
actividades vy servicios de indole artistico-cultural, parecen no
haberse enterado ni hecho cargo de los transformaciones que
se nos avecinan en lo que respecta a los agentes,
instituciones, articulaciones y procesos relacionados con la
puesta en valor del Patrimonio Cultural v su demanda del
"nosofros".

Desafios que se desenvuelven en la multiplicidad de procesos
internos e internacionales de multiculturalidad debatidos entre
la concepcidn patrimonialista-difusionista por parte de la
accién cultural del Estado Venezolano y la reorganizacién
privatizadora del capital transnacional y nacional a través de
la industrializacién del mercado simbdlico - las industrias
culturales, comunicacionales y recreativas- representado en
las formas de consumo cultural de la mayoria de los
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venezolanos. La tendencia mds general que acompana a
este proceso refiere a un cierto repliegue al espacio privado;
una perversa privatizacion de lo pUblico que se expresa en
“civdadanias de baja infensidad' | Raboinikof, Nora 1993) y la
version espectacular de lo pUblico como objeto de culto: Yo
os sorprendo! (Debray, Régis, 1994) en el tratamiento simulado
y virtual de los debates publicos que ponen en peligro la
nocién misma de ciudadano. Desde este perspectiva, la
demanda del “nosotros" se concretiza en la necesidad
imperante de afirmar los "lugares propios” ( Augé, Marc, 1993)
como deseos de arraigo, pertenencia, identidad y memoria
colectiva a través del fortalecimiento del espacio puUblico;
escenario de la argumentacion comunicativa y afirmacion de
una heterogeneidad socio-cultural desde el punto de vista
ciudadano (Siva Tellez, Armando 1993). No obstante, 5sComo
defender algun sentido de presencia colectiva en aquellas
ciudades del pais, inabarcables e inseguras?, y por ende,
;Cudl es el nuevo papel que debemos asumir en la
valoracion efectiva del Patrimonio Cultural en el entendido de
que la relacion espacio publico-lugar propio-nosotros,
elementos claves de cualquier concrecion cultural, se
encuentran en tension por el tratamiento privado del "control
remoto"?.

El tema de la proteccién y defensa del Patrimonio Cultural, por
supuesto, no es reciente e inédito. Pero la intensidad y el
grado imperativo de la discusidon en relacion a la territorialidad
y sus ‘“tatudgjes” lo han colocado en una encrucijada que
supera con mucho lo imaginado por los propios historiadores,
socidlogos, antropdlogos y musedlogos lo cual nos obliga a re-
pensar, en términos interdisciplinarios, lo que éste significa en
estos momentos como espacio, tiempo, conocimiento, saber y
objeto de atencidn de una Politica Cuitural innovadora. Lo
que estd en juego, es precisamente la nocion de una Cultura
con mayuscula reflejando la aspiracion de una identificacion.
Y volvemos a insistir, 5 contamos con un pensamiento a tono
con esta "demanda del nosotros"; una demanda de
comunidad, pluralidad y diferencia, en donde se involucra un
decisivo proceso de re-pensar el futuro en un marco
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conflictivo de fuerzas y opciones - con significaciones politicas
y econdmicas- sobre la forma de encarar el derecho a la
memoria colectiva e individual?.

Desafios que responden, también, a una nueva estimacion
del Patrimonio Cultural combinando no sdélo el interés por Ia
apreciaciéon del arte, la cultura patrimonial y universal o bien
la defensa de una "identidad nacional, sino por el papel que
desempefa éste en el desarrollo con miras a establecer
nuevos y propios caminos de modernizacidon cultural como
politica, econdmica y social. Se frata de reconocer a los
componentes "vivos" del Patrimonio Cultural como partes
integrantes de Ia sociedad venezolana.

ASIMETRIAS DEL DESARROLLO CULTURAL VENEZOLANO.

En el caso de Venezuelqa, la accidén cultural de los agentes
puUblicos y privados siguen obedeciendo al paradigma politico
cultural  difusionista-extensionista, prevalenciendo como
caracteristica central el mecenazgo patrimonialista en
contraste con la evolucidon de los hdbitos, practicas y gustos
culturales de las grandes mayorias. Sumado a este modelo,
encontramos una extrana relacién neoliberal-populista que
promueve en lo cultural un enfoque "tecnicista" que persigue
sustituir la presencia del Estado y reducirlo a funciones
estrictamente de cardacter subsidiario, propiciando Ia
presencia de nuevos agentes y fuentes de fondos del sector
privado. Frente « tales caracteristicas, persisten todavia
desequilibrios en cuanto a ia oferta publica y privada de los
servicios de las industrias-comunicacionales asi como una
segmentacion diferenciada en el consumo de éstos.

Por ofra parte, el Estado venezolano mantiene una visidon
escindida sobre los dominios del campo cultural industrial-
masivo, sin politicas, planes y proyectos para incorporarnos a
una nueva estruciura de circulacidon cultural, sin afectar
nuestras identidades y diversidades. De lo que si podemos
estar seguros, para discernir sobre la problematica actual del
Patrimonio Cultural Venezolano y sus relaciones con otros
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dominios, es que las industrias culturales y las nuevas
tecnologias comunicacionales e informaticas productoras de
bienes de capital y aquéllas en relaciéon directa con
actividades comerciales, se han transformado en los
principales agentes de mensajes, bienes y servicios del
desarrollo cultural, pero con una caracteristica esencial,
conectan con las claves, la fragmentacion y el flujo, que
ordenan las nuevas formas de socialidad (Martin-Barbero,
Jesus, 1994), es decir, los diversos modos de comunicar vy
habitar que hacen posibles la valoracién de la memoria, de
los lugares propios.

Sin soslayar, ni mucho menos dejar de destacar la accién
cultural puUblica estatal en garantizar el acceso a los cédigos
de las bellas artes, el escenario de la Venezuela actual
muestra un fuerte desequilibrio asimétrico de sus campos
culturales. Mientras la demanda de bienes culturales
relacionados con la difusién del campo cultural-académico-
culto se mantiene ineldastica {Ferndndez, Fausto, 1992), por otro
lado, se expande la oferta y demanda de un mercado
nacional de obras de consumo masivo con ciertas incursiones
débiles del Estado Venezolano, pero sobre todo, dejando la
problematica patrimonial a una valoracidn nostdlgica vy
resignada del pasado.

En efecto, prevalece ain una concepcidon mecenal-
sustancidlista, tradicionalista de la accién cultural estatal,
reducida por una parte al fomento de determinados cédigos
elitistas-académicos cuyo objetivo tacito es la “formaciéon
cultural” de las mayorias vy, por el ofro lado, refiere al
Patrimonio Cultural Venezolano sélo a partir de los
monumentos y bienes artisticos-histéricos del pasado. Una
visidon interesada, metdfisica, ahistérica del “ser nacional"
(Garcia Canclini, Néstor. 1987), cuyas manifestaciones superio-
res se habrian dado en wun pasado desvanecido
" preferiblemente el siglo XIX" - y sobrevivirdn hoy solo en los
bienes que lo rememoran, una especie de patrimonio comun
de la nacionalidad venezolana independienfemente del uso
actual- el tiermpo exfensivo de la historia en el intensivo de la
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instantanea- sin  conflictos sociales en su qprobacion
simbolica”.

Concepcidon paradigmdtica del Patrimonio y sus bienes
culturales que ignora que en la confrontacién valiente con el
pasado no implica reconocer algo que fue, por el contrario,
nunca ha dejado de ser, sino de ser lo presente. En la medida
en que este escenario dominante se consolida y proyecta
afianzdndose en la infraestructura disponible, las funciones de
conservacion, restauracién vy revitalizacion del uso patrimonial
corren el riesgo de convertirse en actividades marginales.
Pero lo mds grave es que el reconocimiento de los
componentes vivos del Patrimonio pueden terminar
absorbidos por la hipdtesis ilustrada de la "safisfaccion
estandarizada de las necesidades" y por supuesto, sin olvidar
la ofensiva neoliberal del mercado industrial simbdlico. La
emergencia de estas preocupaciones, si bien no son de
reciente fecha, no obstante, su extensién como un espacio de
reflexién y debate, tiene mucho que ver con importantes
innovaciones sociales que han venido operando en las Gltimas
décadas entre el capital, el Estado y la sociedad civil en su
sentido mds amplio, en la administracién y gestién del
Patrimonio, pero también por el desarrollo de hdabitos vy
prdacticas culturales asociadas al surgimiento de nuevos
referentes indentificatorios de experimentar la pertenencia al
territorio.

CUANTO CUESTA EVOCAR EL PASADO.

Para tener una idea mds o menos clara de lo planteado, es
preciso apuntar que en la reparticion del gasto cultural
consolidado de la Administracién Central, segin fuentes de
CORDIPLAN, se asignd a la funcidn de conservaciéon-
restauracion la cantidad de 424,88 millones de bolivares
(5,75%) para el afio 1991 en contraste con 2.354,84 millones de
Bolivares (50,72%) para las funciones de apoyo a la creacién y
difusion de un total estimado en 6.030, 87 millones de bolivares.
Cifras que nos muestran la atencion mecenal difusionista del
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poder puUblico nacional fundamentado en un modelo de
“nivelacion cultural' con énfasis en el espectdculo en vivo.

Resulta evidente el impacto econdémico de la industrializacion
del mercado simbdlico, y en esta misma direccién, su
relevancia en el campo de la educacion, la cultura y el
entretenimiento. No obstante no contamos a disposicion
ningUun estudio prospectivo que se haya realizado sobre las
estructuras, diversidades e incidencias de las industrias
culturales y comunicacionales en las prdacticas, hdbitos vy
consumos culturales de la sociedad venezolana y mucho
menos sus relaciones con la valoracién efectiva del Patrimonio
Cultural. Sin embargo podemos estimar el impacto cultural de
éstas en la constituciéon de la urdimbre cultural venezolana.

El informe mundial de la UNESCO sobre la Educacion (1991},
indica que en Venezuela hay 428 radio-receptores y 147
televisores por cada mil habitantes. Asimismo, el Informe
Regional de los mercados de Video (1990) de la Federacion
Latinoamericana de Video arroja un volUmen de ventas de
copias legitimas de obras cinematogrdficas en video para
Venezuela de 306 mil y el estimulo de videograbadoras en
poder del puUbiico era de 401.000. Ofro dato estadistico
interesante se refiere al mercado mundial de grabaciones de
muUsica que alcanzd segun la International Federation of
Producers of Phonograms and Videograms (IFPI-1989) a 22.600
millones de dodlares, de los cuales Venezuela aportd 27,2
millones.

Con estas cifras lo que pretendemos es ilustrar la necesidad de
abordar desde otra perspectiva la gestion del Patrimonio en
sus aspectos tangibles e intangibles, tomando en considera-
cién la reconstitucion polisémica (Martin-Barbero, Jesus :1987)
que acontece al interior de los campos y dominios culturales
con el objeto de aproximarla a las practicas de consumo
cultural que se estdn desarrollando en profundidad en la
sociedad venezolana. En tal sentido, seguir con la visidon
dominante de las politicas culturales venezolanas que juzgan
a nuestra cultura por el valor que tiene en si misma, obviando
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los usos sociales actuales y futuros, significa atestiguar por la
nostalgia del recuerdo olvidado y crucificar el presente plural:
la evocacién del pasado.

Se trata de superar la situacién actual, orientada por la visién
totalizadora de un tradicionalismo sustancialista (Garcia
Canclini, Néstor, 1987), cuyo Unico sentido es componer vy
construir un patrimonio unificado, coherente vy lineal
constituido por un mundo de formas y objetos excepccionales
del que se han borrado las experiencias sociales y las
condiciones de vidas de quienes lo produjeron, un conjunto
de caracteristicas propias que nos diferencian de los demds,
que llamamos identidad(es).

Podemos afirmar entonces que el escenario predominante en
la gestidon de nuestro Patrimonio Cultural, como objeto de las
politicas, culturales, se corresponde con ese enfoque
paradigmatico. Una visién que obvia una serie de fiempos
divergentes, paralelos y convergentes, en donde la expresion
de una individudlidad histérica, colectiva, personal e
ireductible se reconoce y articula como experiencia plural en
la recepcidon y aprobacion que cada grupo, sector o agente
social hace de la historia, la cultural y sus productos.

Entre tanto, a diferencia de ofros paises de la regién,
Venezuela no cuenta con un cuerpo moderno e innovador de
politicas que muestren un interés por Ila conservacion,
restauraciéon y divulgacion del Patrimonio, més alld de una
estética exhibicionista de la capacidad simbdlica de
legitimaciéon de exaltar la nacionalidad.

RE-PENSAR EL FUTURO DE LA MEMORIA COLECTIVA.

Un examen detallado de ofros elementos que constituyen el
Patrimonio Cultural presenta un pdisgje deteriorado vy
deprimido, incrementado por el desconocimiento de sus
valores de pertenencia societal y por los efectos del
surgimiento de espacios del "anonimato'. los no-lugares
(Augé, Marc: 1993); espacios en que los individuos son
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“liberados’ de toda carga de identidad interpretadora;
territorios en donde reina la actudlidad, la plenitud del
momento presente: la actualidad absoluta del no lugar. E
menosprecio y la destruccion no sélo del patrimonio
arquitectdnico, histdrico, religioso y militar, sino también de los
registros documentales, ideogrdficos, fotogrdficos, etnoan-
tropoldgicos, arqueoldgicos, fotogrdficos, filmicos, entre otros,
constituyen apenas breves ejemplos de los procesos de (des)
valoracion y (des) territorializacién de la memoria colectiva.

Este tfratamiento precario de nuestra memoria se ha extendido
a otros fuentes, como las producciones materiales populares
tradicionales, tal es el caso, de la artesania de utensilios y
técnicas artesanales. El marginamiento de las expresiones de
las culturas populares, por ejemplo, tradiciones festivas, rituales
y de grupo ha conllevado al olvido casi total de nuestra
geografia histéricaregional y local, de técnicas agropecuarias
tradicionales, de tecnologia de instrumentos y herramientas,
técnicas tradicionales de construccidn y organizacién de
hdbitat.

Para reafirmar estas tesis senaladas hasta ahora, incluyendo la
posicion monumentalista en el tratamiento del Patrimonio,
bastaria con mencionar otros datos significativos. Segin el
inventario que realizd |la Direccion General Sectorial de
Patrimonio Cultural del CONAC, existian 335 Monumentos
declarados Patrimonios Histéricos y Artisticos de la Nacién
hasta junio de 1991.

De acuerdo con la clasificaciéon sobre el estado de
conservacién de los monumentos, elaborada por dicha
Direccidén, y medible en términos de bueno, regular y malo,
arrojaba los siguientes datos porcentuales:

Monumentos en Estado de Conservacion "Bueno” 110 32,84%
Monumentos en Estado de Conservacion “Regular” 139 41,49%
Monumentos en Estado de Conservacién “Malo” 71 21,19 %
Total 210 | 95.52%

77



BOLETIN ANTROPOLOGICO NP 32. Septiembre-Diciembre, 1994, ISSN 1325 - 2610
CENTRO DE INVESTIGACIONES ETNOLOGICAS - MUSEO ARQUEOLOGICO-UNIVERSIDAD DE
LOS ANDES. MERIDA.

Esto significa que existen 210 monumentos declarados
Patrimonio Nacional (62,68%) que requieren intervencion de
extrema urgencia. El 4,47% restante no se clasificé. Y en el
caso del gasto cultural por parte del Consejo Nacional de la
Cultura (CONAC) en la distribucidén porcentual por dreas de
subsidios y aportes otorgados en el ejercicio fiscal 1994,
apenas el dominio del Patrimonio recibid el 0,16% en relacién
a las artes auditivas (29,40%), artes escénicas (29,59%), artes
visuales (2,75%), cine-fotografia y video (1,48%), danza (7,18%),
literatura (1,00%), museos (19,06%) y multidisciplinaria (2,30%).

Este cuadro critico plantedé la necesidad de un vasto
programa para el rescate y la restauracion de los bienes
culturales inmuebles. De tal forma, se aprobd en 1993, por ei
Congreso de la RepuUblica de Venezuelq, el "Proyecto de ley
que autoriza al Ejecutivo Nacional a realizar Operaciones de
Crédito PUblico destinadas al financiamiento del Programa
para el Rescate del Patrimonio Cultural de la Nacién", hasta
por la cantidad, nada despreciable, de Bs. 7.042.765.000,00
(siete mil cuarenta y dos millones setecientos sesenta y cinco
mil bolivares). Esta Ley Programa, se plantea como objetivos
estratégicos:

a.- Definir un Unico organismo rector y administrador de estos
recursos econdémicos, los posibles entes ejecutores y las
medidas de control para la inversion de los mismos.

b.- Establecer las fuentes probables de financiamiento y los
montos necesarios para invertir en preservar nuestro
Patrimonio Cultural. Estos montos de inversion pueden
estar sujetos a modificaciones, por imprevistos surgidos
durante la ejecucidn de las obras.

c.- Redlizar una clasificacion inicial de obras prioritarias a
restaurar, especificdndolas por Estados. Se incluye un
cronograma tentativo de ejecucidén de las mismas - no
cumplimos con exactitud hasta la presente fecha- en
funcién de su estado de deterioro y la prioridad de
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intervencién en el tiempo. Igualmente se aporta un
esquema base del contenido de cada uno de los
proyectos tipos.

Es de hacerse notar que la ejecucidn de los proyectos
prioritarios deberian iniciarse para el ano 1993 con un aporte
total de 1.765.900.000,00 Bs. Y si a esta cifra, le adicionamos el
presupuesto del sector cultural, via CONAC, de
6.380.000.000,00 Bs. para el mismo empefo, nos da un total
cercano a los 8.145.900.000,00 Bs., lo cual viene a ratificar, una
vez mds, que en Venezuela prevalece el sector pUblico sobre
el privado en el financiamiento cultural.

Sin dejar de reconocer la importancia de este instrumento
juridico-financiero frente a la situacién patrimonial actual, que
cuenta por la via de ingresos extraordinarios de crédito
pUblico interno para el ejercicio fiscal 94 de Bs. 883,0 Millones y
para el ejercicio fiscal 95 de 700,0 Milones Bs., se siguen
favoreciendo dreas privilegiadas de una cultura histérica-
artistica, existe una jerarquia de los bienes culturales para
marcar la distincién. En el caso de esta Ley Programa, la
prioridad es el Patrimonio Monumental Histérico-Arquitec-
ténico, a saber:

Area de Explotacion Bolivares Z
Rescate de Centros y Casas 3.496.940.000,00 26%
Historicas

Conservacion de Teatros 1.475.400.000,00 11%
Rescate de Iglesias 1.041.520.000,00 8%
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En oposicion a la

Investigacién-Restauracién 324.380.000,00 2%
Arqueologica

Conservacion de Museos 185.220.000,00 1%
Revitalizacion de Infraesiructura 123.480.000,00 1%
Cuitural

Esto demuestra la existencia de operaciones destinadas a
preservar y conservar sin reflejar los usos actuales de los bienes
culturales. Componentes del Patrimonio son los lugares, los
barrios y la ciudad, donde se consolidan y dafianzan los
mecanismos de representacion y referencia simbodlicq,
histérica, religiosa, ecoldgica, turistica, arquitecténica vy
urbanistica. Se concibe también el equipamiento cultural
para satisfacer las necesidades vitales de recreacion, los usos y
costumbres persistentes en |la organizaciéon social, la
alimentacién tradicional y vestimenta, la cultura econdémica..

Este instrumento juridico no aporta financiamiento sustancial
en términos porcentuales a la conservacién de determinados
dominios e infraestructurales vitales para la accién culturdl,
tales como:

A- Conservacién cientifico-técnica: archivos generales por
dominios, archivos histéricos generales.

B- Bibliotecas

C- Hemerotecas

D- Fonotecas

E- Filmotecas y videotecas.

F- Conservacion cientifico-divulgativa: museos histéricos vy
arqueoldgicos, etno-antropoldgicos, de ciencias y tecno-
logias.

G- Conservacidon de soportes infraestructurales de un solo
uso: Teatros, auditorios, Salas de proyeccion cinema-
togrdfica.

H-  Revitalizacién de infraestructuras culturales.
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Resulta bdsico para lo que resta de esta Ultima década de los
90, transformar la dimensién tedrica y politica de lo que hasta
ahora hemos entendido por Patrimonio Cultural, para
diversificar el espectro de oportunidades futuras sobre la forma
de encarar el derecho a la memoria colectiva e individual, en
estrecha relacién con las aspiraciones y necesidades de las
subjetividades asumidas en una experiencia histérica vivida y
pensada. (Chacon, Alfredo, 1988).

Las ideas de Patrimonio e Identidad parecen utilizadas como
sindbnimos de espacios inactivos e inertes que reducen las
dindmicas culturales a la observaciéon contemplativa, sin
tomar parte en el conflcto con el presente-futuro. Esta
situacion ha provocado un enorme interés de parte de la
sociedad venezolana en general hasta la revalorizaciéon de
estos bienes. Un ejemplo muy descriptivo, lo constituye la
situacion dramdtica de las salas de cine de Caracas. De mas
de 140 salas creadas a lo largo de los Ultimos cincuenta anos,
apenas el 26.28% permanecen activas; el 44.87% inactivas vy el
2885% ya han sido demolidas segin fuentes de la
investigacién redlizada por Guillermo  Barrios,  titulada
“Inventario del ONido". Fundacion Cinemateca Nacional
CANTV/FUNDARTE. Caracas, Venezuela 1992. Lla gran
mayoria de las salas de cine en Caracas, segun Guillermo
Barrios, se encuentran abandonados, en ruinas o con sus
antiguos edificios sometidos a los mds imprevistos usos - el caso
del Teatro Ayacucho y su cambio de uso por un local de
McDonalds-, muy pocos son objeto de una reutilizacion
creativa de acuerdo con su propia naturaleza de centros de
diversion. Entre las diversas causas, la ausencia de un interés
por parte del Estado Venezolano y los Municipios en Ila
recuperacién y conservacién de estas salas, responde a la
carencia de estrategias culturales de cardcter nacional y local
relativas a la inversion en infraestructura. Las politicas
culturales venezolanas de rescate patrimonial se mueven en la
percepcion del Patrimonio Cultural a nivel de los resultados ,
de creacion. Y es obvio que si la inversion del Estado no se
distribuye en todos los niveles estructurales de la gestion
cultural, la estructura misma se congestiona; que si no crecen
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las infraestructuras dificilmente se diversificaran y crecerdan los
resultados, aunque una espiral de difusion arroje una
apariencia distinta (Vives, Pedro A. 1992).

En consecuenciaq, re-pensar el futuro de la memoria colectiva
significa  conformar una idea compartida sobre el
‘reconocimiento de la pluralidad cuyo grado de apropiacién
valorativa y simbdlica se decida a través de un proceso
democrdtico en el que intervengan todos los interesados
tomando en cuenta sus prdacticas y hdbitos culturales
cotidianos, y no una élite gubernamental, para evitar que
nuestro Patrimonio vivo se conviertan en " civdades-museos”.

Finalmente, 3 a donde nos conducen estas apreciaciones? .,
Quizds a entender que en los debates sobre el Patrimonio
Cultural se debe tener el valor de re-plantear el tipo de
concepcidon gque se tiene de éste y sus expresiones tangibles e
intangibles. La frascendencia del factor de identidad en el
desarrollo de la fterritorialidad debe revertir en formas de
cohesién cultural para la recuperacion del tejido asociativo y
la sociabilidad.

En efecto, es en los Municipios, y particularmente en las
Ciudades, como forma de organizaciéon del Gobierno, donde
se perciben con mayor claridad la crisis de los vinculos
existentes entre la sociedad civil y el estado a nivel local, y por
supuesto, la bUsqueda de nuevos significados sociales pero
sobre todo, la crisis de la Dimension de "/o publico" a través
de una suerte de descorporizacion del cuerpo-espacio que
afecta el sentido de identidad como origen, evolucién vy
proyecto y, en buena medida al alcance, la acepciéon vy la
fuerza de una valoraciéon patrimenial.
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PAUTAS PARA LA ELABORACION DE ARTICULOS

1. Los articulos deberdn ser escritos
a doble espacio, con un margen de
3.5cms. a la izquierda, tamaiio car-
ta, en diskette {programa Word ver-
sion 2.0 en Window o Word Per-
fect Version 6.0) .

2. No deberdn tener mas de treinta
(30) paginas, incluyendo praficos,
mapas y fotografias,

3. Deberin ser acompafiados del
nombre del autor, su direccidn, su
especialidad y la institucion para la
cual trabaja.

4. Para las notas y bibliografias se
utilizara el sistema Oxford.

5. Se debera agregar un resumen el
cual no debera sobrepasar veinte (20)
lineas, asi como tres o cuatre pala-
bras claves del texto.

6. Los graficos y mapas deberan ser
numerados y llevar cada uno su
leyenda.

7. Las fotos deberin presentarse
aparte del texto, ir acompafiadas de
una pequeria leyenda y llevar, en
caso de ser necesario, una indicacion
acerca de su colocacion en el
articulo.

8. Se mandarn original y dos copias
o diskette.

9. La primera pricridad sera para los
articulos antropologicos (en todas las
ramas de la antropologia) que traten
de resnltados- parciales o definitivos-
de investigaciones sobre Ia realidad
venezolana.

10. Los articulos deberan ser envia-
dos a:
Comite Editorial
Museo Arqueologice. Av. 3

Edf. del Rectorado, Universidad de
Los Andes, Mérida. FAX: 074402344

11. Los originales de los articulos -
haya sido 0 no aprobada su publica-
cion -~ no seran devueltos a sus
autores.

Suscripcion anual al Boletin:

Para Venezuela Bs. 600,00
Otros paisesUS § 30,00

La suscripcion da derecho a recibir
tres (3) nimeros.

Los cheques deberan ser emitidos a
nombre de. Museo Arqueologico-
ULA.

Nuestra Direccion es:

Museo Arqueologico-ULA, Av. 3
Edf. del Rectorado, Universidad de
Los Andes, Mérida - Estado Meérida,
Venezuela. Telf> 074- 402344 FoAX:
074-402329
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* Universidad de Yucatin
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* Smithsonian Institution
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* Centro Emogrifico Campano

En Cubs:

*Centro de Inv. I it. "Ramén Rubicra"

En Cuba:

*Cen¥o de Inv. Lit. "Ramén Rubiera”

En Franda:

* CNRS:
* Equipe de Recherche en Ethnologie
Amérindierne (Paris).
* Equipe de Recherche
en Préhistoire Andine (Paris).
* Equipe de Recherche en
Ecologie Humaine (Aix- Marscille)
* Laboratoire d' Anthrop. Sociale (Paris)
* Université Toulouse- Le Mirail
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* University of Southampton
Deyp of Archaeology

* University of London
Institute of Archaeology

En Suiza:
* Musée Départemental
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En Martinica:
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* Département d' Antiquités

En Costa Rica:

* Museo Nacional
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En Params:

* Instituto Smithsonian de Inv. Tropicales.
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