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Introduccién

Los chilenos vemos con preocupacién que avanza el
fenémeno de la globalizacién, el cual trae consigo un com-
ponente de homogeneidad que atenta contra la diversi-
dad cultural que caracteriza a nuestro pafs.

Sin memoria no hay proyecto fundado y sustenta-
ble. Las bases de la cosmovisién del pueblo chileno y de
los valores que la sustentan estdn en las imdgenes y sim-
bolos de la cultura tradicional. Es lo que le da continui-
dad y vitalidad a su conciencia histérica.

Si la educacién es el proceso por el cual se detecta y
desarrolla el capital humano que hay en cada persona, una
Reforma Educacional debe partir conociendo y respetando
las matrices de la identidad presentes en la cultura tradi-
cional. Esto supone una escuela abierta a los valores de la
comunidad, a la geograffa y a la historia local.

El riesgo de neocolonialismo que adviene de la mano
de la globalizacién se conjura por la via de procurar una
educacién conocedora y valoradora de lo propio, critica
de lo propio y de lo fordneo y, sobre todo, cultivadora de
un tipo de creatividad donde los cambios se consenstan y
no se imponen desde centros transnacionales de poder.

A procurar una prevencién de este riesgo va este
libro donde se acogen los temas mds vinculados a una
educacién con memoria y con proyecto, con rafz y con
propuesta de presente y de futuro.

Nos interesa a través de esta publicacién contribuir al
estudio de nuestra identidad y de los valores constitutivos de
ésta, presentes en la cultura tradicional, regional y local.

Nos interesa también ahondar en el andlisis de la
identidad como objetivo transversal de la educacién de
tal modo que ésta tenga un eje que nuclee y dé sentido y
dinamismo al quehacer pedagégico.

Para hacer operativo este objetivo hemos incorpo-
rado a este libro capftulos orientados a generar un curri-



culum vinculado directamente con el entorno natural y
comunitario de la escuela.

Materiales relativos a estética del folklore, cultura
popular, en su dimensién general y en su proyeccién
antropolégica y estética en culturas especificas, estima-
mos que serdn un valioso apoyo para profundizar en el
estudio de nuestra realidad socio—cultural y educativa.

Fidel Sepiilveda Llanos
Director Académico
XVIII Temporada de Arte y Cultura Tradicional

Santiago, Diciembre 2001



La cultura tradicional, identidad,
globalizacién

Fidel Septilveda Llanos
Pontificia U. Catélica de Chile

I. Cultura Tradicional

La cultura tradicional, es el subsuelo donde se gestan
y decantan las imdgenes y los simbolos con los que un
pueblo dice su modo de ser en el mundo.

De este subsuelo brotan las manifestaciones que
encarnan el sentir—comprender de una cultura. Estas ex-
presiones, mds que documentos, son monumentos en que
una comunidad inscribe su proyecto de ser y aportan un
corpus de Creaciones fundamcntales Para el pa[rimonio
cultural.

Este corpus es representativo de la comunidad por
varios conceptos:

a) Por ser esta cultura un nicho antropolégico amplio
y complejo que integra gran cantidad y variedad de
factores creadores de cultura;

b)  Por gestarse en un largo proceso de sucesivas recti-
ficaciones y ratificaciones que depuran su expresién,
superando largamente la prueba del tiempo;

c) Por ser una creacién cultural dialégica, resultante
del encuentro entre lo antiguo y lo reciente, lo au-
téctono y lo fordneo, lo particular y lo universal.
En suma, la cultura tradicional es el laboratorio

donde fraguan las imdgenes y los simbolos expresivos de

nuestra idiosincrasia.

Las creaciones pldsticas de la cultura tradicional,
grafican magnificamente la relacién del hombre america-
no con su entorno mineral, vegetal, animal.

En la musica, el espiritu de nuestras comunidades
del norte, sur, este y oeste, se modula en la melodfa, rit-



mo, timbre de sus voces e instrumentos; su ser se hace
patente en su son, afinado a lo largo de los siglos.

También este espiritu se hace presente en la danza.
Un presente tan pleno que hace pasado y patente el futu-
ro. Hace presente el tiempo en el espacio y al espacio en el
tiempo, patente el une espfritu y cuerpo.

La palabra poética crea mundo y crea hombre. La
poética, en décimas, ha escrito la historia sagrada y profa-
na como no lo ha hecho ningtn historiador.

La narrativa, en sus cuentos, encarna un verdadero
tratado de “educacién del cacique”, para llevar a la comu-
nidad desde la dependencia a la autonomfa, de la soledad
a la solidaridad.

Finalmente por el universo del mito y del rito, la
historia decanta su dimensién perdurable, memorable. Por
ellos se rescatan para la permanencia los gestos de la
cotidianidad.

La cultura tradicional aborda el trabajo y el ocio
como operaciones complementarias creadoras de riqueza
material y espiritual.

Entiende que en la base de la calidad de vida estd la
filosoffa de asignar tiempo para la atencién de lo esencial.

Porque la cultura tradicional es el subsuelo donde
el pueblo bebe experiencia y sabidurfa para esto y lo otro,
es por lo que forma parte esencial del patrimonio tangible
e intangible. El subsuelo es la rafz originante de la verda-
dera originalidad. (Por él, lo m4s remoto se hace presente,
patente).

En sintesis, la cultura tradicional es la entrafia que
entrafia lo extrafio, pero también crea los gestos por los
cuales avanza a la conquista de su ser y su circunstancia la
humanidad que somos.

Si el patrimonio cultural es el universo de monu-
mentos que orientan acerca de la fronteras y direcciones
cardinales de un pueblo, si es la muestra de lo mejor que
ha creado, ciertamente la cultura tradicional debe tener
ahf un sitial destacado.



Sus monumentos son el doble simbélico m4s cer-
tero para saber qué somos, de dénde venimos, a dénde
vamos.

Todo este universo estd en directa relacién con “el
horizonte del pasado del que vive toda vida humana y que
estd ahf bajo la forma de la tradicién... donde lo viejo y lo
nuevo crecen juntos hacia una validez llena de vida” (H.G.
Gadamer).

En esta perspectiva se asume la tradicién como fu-
sién de los horizontes de lo viejo y lo nuevo, como meta-
bolismo que discierne lo vital de cada dfa y lo hace viable
para el futuro.

La cultura tradicional revela un paradigma alterna-
tivo, frente al modelo dnico operante en el mercado.

En la linea de la Unesco (Decenio Mundial para el
desarrollo cultural 1988-1997) que entiende el desarro-
llo econémico directamente vinculado al desarrollo cul-
tural y éste a la identidad de los pueblos en un proceso
amplio de participacién, este modelo contempla un pre-
sente vitalizado por lo vilido del pasado; pasado presente
en el presente y clarificador de opciones de futuro.

Este paradigma considera una identidad vinculada
a las matrices culturales, flanqueada por la creatividad y la
critica, lo que posibilita el conocimiento y desarrollo de la
diversidad como alternativa vélida frente a la globalizacién
homogeneizante que amenaza invadirnos.

II. Identidad

En la cultura tradicional acontece la posibilidad de
una identidad alternativa.

Una identidad creada y criada en la dependencia,
en la precariedad, en el menoscabo de la autoestima pero
que, a partir de esto, genera un programa de apertura y
encuentro consigo mismo, con el otro, con el mundo, con

Dios.



Consigo mismo explorando modos de comunica-
cién, de expresién, de creacién que le revelan la densidad
y espesor antropolégico de su condicién mestiza; explo-
rando la riqueza radicada en el seno de la comunidad; el
potencial descomunal en variedad y diversidad del entor-
no natural; avanzando su condicién humana a su filiacién
con lo divino.

Asf avanza en la concrecién de una identidad por
pertenencia. Revela la rafz de su ser en el ser, no sin y
contra los otros, sino con el otro. Ahf descubre la maravi-
lla de la solidaridad: el milagro de la multiplicacién de los
panes en el trabajo solidario para ayudar al necesitado (el
mingaco); en el aporte solidario para satisfacer el hambre
colectiva (las ollas comunes); en la dacién al entusiasmo y
al desborde de humanidad en la fiesta ritual, sagrada y
profana.

La inmensa mayorfa mestiza del continente hispa-
noamericano vive la identidad por pertenencia. Sentimien-
to humanizador de vinculacién a un territorio, a una es-
tirpe, a una tradicién. Es una humanidad creada mds que
por los acontecimientos consignados como relevantes por
la historia oficial, por los acontecimientos gestados en el
interior de la intrahistoria y en el subsuelo de la
transhistoria.

Esta identidad respira por una estética de la preca-
riedad que se nutre de las experiencias metaférica y
metonfmica de todo lo existente; de relacionalidad parental
de lo césmico, lo humano, lo divino. Esta experiencia ins-
tala al mestizo americano en un nicho antropolégico don-
de se le evidencia la pluridimensién de todo lo existente.
Esta experiencia de totalidad, de las partes y el todo, estd
consignada en su creacién estética.

En esta cultura tradicional opera la critica y la crea-
cién de modo permanente. La crftica no es conceptual
sino encarnada en una creacién alternativa. Cuando se juzga
una expresién afectada por la obsolescencia, la critica crea
una nueva opcién: esta es la variante. Cada versién estd
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expuesta a la critica. La critica no se reduce a sefialar su
obsolescencia sino a reemplazar lo obsoleto por lo vital
reencarnado en nuevas imdgenes o simbolos.

Asi la critica es creacién y la creacién es critica. La
creacién es critica en una perspectiva diacrénica. Tendrd
vigencia mientras se revele expresiva de la experiencia de
realidad del destinatario. La creacién es un bien comin,
creado por el comun, ratificado y rectificado por el co-
mun. Estd en funcién de la necesidad de sentido de la
comunidad. Su integridad o recambio parcial o total lo
determina el juicio critico de la comunidad.

La comunidad es a la vez creadora y es critica. No
hay separacién del rol de creador y del critico ni del acto
de creacién y de critica.

Tampoco hay separacién entre el arte y la vida. Hay
un arte-vida. El arte encarna lo esencial revelado por la
vida. La vida encarna lo esencial revelado por el arte.

Hay una perspectiva metonfmica en virtud de la
cual la parte estd vinculada esencialmente al todo. Hay
un sistema solidario que ilumina el todo cuando acontece
el acto interpretativo de sentido de la parte en la creacién
estética. Esto es correlativo de la vida, como el arte de
vivir, en donde cada accién afecta la plenitud de sentido
de la vida como totalidad.

De modo similar, todo es semejante a todo en el
plano material, psiquico, espiritual. La interpretacién del
sentido de una imagen revierte en el sentido total. Todo es
semejante y diverso en algin respecto. Todo es metdfora.

Este discurso vela por la unidad de sentido de una
cultura gracias a que promociona la diversidad. Los re-
cambios del plano de la expresién son tomados del entor-
no local, natural y cultural.

Este discurso revela una identidad abierta al entorno
natural e incorpora en su creacién estética poética la diver-
sidad de flora y fauna de nuestro contrastado territorio.
Revela también una identidad abierta a las diversas
temporalidades con que se implementa nuestra experiencia
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indfgena, europea, mestiza, rural y urbana. Se nutre del
acontecer personal y comunitario, sagrado y profano, reco-
giendo de la tradicién la perspectiva para selecionar los acon-
tecimientos claves de un tener, poder y valer diferentes de
los que rigen la sociedad dominante. Es una identidad acon-
teciendo en la periferia y en el subsuclo pero que tiene un
centro valérico, un sentido y un destino frente a un poder
central que no tiene centro, cuyo centro estd afuera, que
impone modos y modas de ser muchas veces ajenos al ser
profundo de nuestras comunidades.

Con esta filosoffa se atiende a una identidad que
registra como importante la relacién nutricia del hombre
con ¢l cosmos entendido como un complejo plan creador
de diversidad.

Encarna una identidad que se revela menesterosa
de encuentro con el otro y los otros internos y externos;
que se crea en comunidad, por la comunidad.

Esta identidad objetiva la experiencia de vincula-
cién a una estirpe, a un territorio, a una tradicién, lo cual
aleja el riesgo del aislamiento y de atomizacién regresiva
de persona a individuo fragmentado perdido en el espa-
cio. Esta identidad contempla la itinerancia humana y
sus contratos, pruebas y sanciones como viables y
gratificantes, flanqueados por referentes reconocidos como
vdlidos por una experiencia larga.

Tal identidad redimensiona el tener, el poder y el
valer. Pone al tener y al dinero en una perspectiva de soli-
daridad. Revela la pobreza provocada por el acumular y la
riqueza originada en el compartir. Entiende el poder como
disponibilidad para cuidar del bien comin. Libera al “ogro
filantrépico” del Estado de su voracidad impersonalizante
y rescata la autoridad como personal vocacién de servicio.
Perfila el valer como la atencién a lo esencial, a los valores,
éticos, estéticos, ecoldgicos.

Asume la realidad en su pluridimensién, infinitud
y misterio, con lo cual le devuelve al hombre sus suefios,
sus utopfas, su horizonte.



I11. Modernidad y Globalizacién

“La idea de modernidad es un subproducto de la
concepcién de la historia como proceso sucesivo, lineal,
irrepetible... El tiempo nuevo, el nuestro, es lineal como
el cristiano pero abierto al infinito y sin referencia a la
eternidad... El sol de la historia se llama futuro y el nom-
bre del movimiento hacia el futuro es progreso... La mo-
dernidad es la punta del movimiento histérico, la encar-
nacién de la evolucién o de la revolucién, las dos caras del
Progreso. Por iltimo, el progreso se realiza gracias a la
doble accién de la ciencia y de la técnica, aplicadas al
dominio de la naturaleza y a la utilizacién de sus inmen-
sos recursos . (O. Paz, 1991, 54, 58)

Hasta aquf el pensamiento de Octavio Paz, es su dis-
curso de recepcién del Premio Nobel de Literatura. En este
texto analiza la crisis de la modernidad en cuanto mito del
progreso continuo, necesario, que exigfa y justificaba todo
sacrificio. A este respecto sefala: “La supuesta racionalidad
de la historia se ha evaporado, han reaparecido las viejas
nociones de accidente y catdstrofe”. Hoy, hay “una gran
intemperie espiritual... sin el amparo de creencias e ideas
metahistéricas... nuestros absolutos religiosos y filoséficos,
éticos o estéticos no son colectivos sino privados”.

La modernidad desencadena el afin de biisqueda,
protagonizado por la critica. Desde la razén busca una
primera certeza y la encuentra en el “cogito, ergo sum”
cartesiano. El éxito corona sus afanes en la forma de una
expansién prodigiosa del conocimiento cientifico y su pro-
yeccién préctica en la tecnologfa. El mundo se revela
conocible y dominable.

El tener se objetiva en la exploracién y explotacién
de los recursos naturales y humanos. Jamds la humanidad
habfa tenido en sus manos tanta riqueza. La productivi-
dad pasa a ser el objetivo central del hacer humano.

El poder afina sus recursos y erige un aparato con-
trolador y represor impersonal, el Estado, omnipresente,
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inapelable, que tiene su sfmbolo en “El Castillo”, de Franz
Kafka.

El valer avanza a la consolidacién de la autoimagen
del hombre, medida de todas las cosas, buscando una
autonomfa y dominio ilimitado.

El saber busca constituirse en poder sin limite, hasta
asomarse a la experiencia del vértigo de una ciencia sin
conciencia.

En sfntesis, la modernidad en lo politico ha opera-
do con el ensayo y el cambio, llevado a sus dltimas conse-
cuencias, con resultados, a veces, espeluznantes como el
nazismo. En lo econémico ha desarrollado sistemas de
productividad asombrosos de la mano de la tecnologfa.
En lo cientifico a través de la observacién y la investiga-
cién, ha revelado la cadena infinita de umbrales del micro
y del macrocosmos. En lo cultural-artfstico se ha jugado
sin pausa por la aventura de la bisqueda, en la secuencia
ininterrumpida de las vanguardias que jalonan el siglo XX.

La modernidad ha sido un movimiento en pro de
un proyecto de futuro. Siendo un movimiento eminente-
mente critico, sin embargo, se ha movido por la polaridad
de una cadena de utopias como son la idea de Progreso —su
versién contempordnea, el Desarrollo— y su concrecién mds
reciente —el Mercado—. Hoy asistimos al crepisculo del
futuro y a la cafda de las utopfas. Sin embargo, y como
sinécdoque experiencial de la globalizacién, estd operante,
omnimodamente, el mercado, una utopfa central de una
época donde han desaparecido las utopfas. El mercado es el
dios post-moderno que determina a nivel macro, lo bueno
y lo malo, lo justo y lo injusto, lo viable y lo inviable. Nun-
ca el hombre habfa sido tan poderoso y tan impotente. Ha
cafdo en poder de su creatura que ostenta un poder auté-
nomo y absoluto.

¢Cémo impone su poder? Creando una especie con-
sumidora clonada. Una audiencia y una demanda cau-
tiva, homogénea. Necesita controlar la demanda para
optimizar la oferta. Entonces excreta al hombre masa, de
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reflejos condicionados, donde la autonomfa ha sido des-
plazada por la dependencia y la adiccién. Mercado y
globalizacién van de la mano.

“El fenémeno de la globalizacién y la transna-
cionalizacién estd sucediendo bajo nuestros ojos dfa a dfa,
impulsado por una gigantesca revolucién tecnolégica y
comunicacional”, dice Juan Gabriel Valdés, y agrega: “La
fortaleza de nuestra cultura, para renovar su aporte y con-
servar sus identidades, no depende de una imposible deci-
sién de aislamiento, sino del esfuerzo creativo y el talento
de los chilenos. La internacionalizacién no significa necesa-
riamente una desnacionalizacién” (J.G.Valdés, 1995, 17).

Pero cuando hay una identidad negativa: con baja
autoestima y autoimagen; cuando se piensa que la huma-
nidad ocurre afuera, que hay que importarla y lo de ac4,
lo nuestro es el ninguneo y el arribismo: “no soy nadie;
para ser, debo ser otro, como el otro”; cuando falta una
educacién desde y para la identidad, critica y creadora,
conocedora, valorizadora, proyectiva de los valores pro-
pios. En fin, cuando la educacién formal es sin memoria
viva de los valores vitales de la propia historia, sin prepa-
racién para la interpelacién y recepcién, para el didlogo
con el entorno natural y cultural, sin proyecto de futuro,
{esmotivada, desalmada; cuando la educacién informal,
refleja en diversas modulaciones un modelo dnico de hu-
manidad satisfecha por su alto estdndar de consumo que
se califica de calidad de vida...

Cuando todo se espera de afuera y de todo se culpa
a lo de afuera, ocurre la impresién kafkiana de estar en un
pais ocupado, con una lengua estropajosa, estriada de
anglicismos, con una masa adicta a comida chararra, a
miusica chatarra, a modos de vida y escala de valores
chatarras.

Borges decfa que no importaba que ¢l no escribiera
sobre “temas nacionales” porque ¢l “argentinizaba” todo
lo que tocaba.
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Sabrovsky, comentando esto, dice: “El problema fren-
te a la apertura hacia otros paises es que a lo mejor no nos
van a dejar tocar nada y que tal vez seamos invadidos por
productos que no podamos “chilenizar; tranformdndonos
en espectadores pasivos”. O sea, en consumidores consu-
midos, clonados por el consumismo. (Sabrovsky, 1995, 20).

Entonces sentimos la ausencia de la memoria y del
proyecto comunitario.

La Memoria viva como metabolismo vital que rea-
liza la seleccién de lo memorable, de lo digno de memo-
ria. De aquf emergen los monumentos que encarnan los
valores de la comunidad en simbolos e imdgenes hechos
con tiempos perdurables. Monumentos vivos que recom-
ponen sus tejidos en cada tiempo y generacién, en cada
versién por el proceso de rectificacién y ratificacién.

Ellos recogen “los materiales duros”. (Ricoeur); “los
deseos y las esperanzas” (Sperber). Acontecen “el encuen-
tro de lo viejo y lo nuevo” (Gadamer); posibilitan la emer-
gencia y revelacién de lo trascendente que trae el rio de la
contingencia, de la cotidianidad, hasta de la rutina.

La memoria de los pueblos mantiene la geografia
mitica, que mapea los lugares de encuentro entre lo hu-
mano para perdurar, desarrollarse, madurar, renacer.

La memoria de los pueblos selecciona el acontecer
vital por el que respira el sentido, el destino, el proyecto
histérico. Los aconteceres, por los que la comunidad re-
monta el tiempo hasta llegar al origen y desde ahf toma
sentido, hondor y altura para disefar el futuro.

La modernidad ha sido una era de adoracién, de
adiccién del futuro. Esto nos ha dado un presente de an-
gustia por exposicién a la ausencia de megarrelato, que
nos enfrenta a la tarea de construir un presente en la in-
temperie, sin valores, de torres deshabitadas y de otras
arrasantes de la diversidad, de torres emisoras de una pro-
puesta tinica con caracteres de imposicién ineludible. (A.

Valdés, 1992, 33, 37)
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Pero nosotros registramos en nuestro caudal san-
gufneo multiplicidad de afluentes navegados por multi-
plicidad de semillas: nuestro muiltiple, variopinto mesti-
zaje. En él vienen los programas inseminados por los infi-
nitos paisajes de Ameérica; las infinitas temporalidades de
nuestras herencias indias, negras, blancas; los incontables
acontecimientos de la historia local, regional, nacional,
continental que buscan un cauce integrador; la supervi-
vencia diacrénica y la interferencia sincrénica de indivi-
duos y comunidades que pugnan por hacerse presentes
en sus peculiaridades, en su modo intransferible de sentir
la experiencia humana. Esto no lo registra normalmente
la historia oficial preocupada de lo positivo, de lo eficaz.
Pero nosotros sentimos, como Garcfa Lorca, que “acd so-
mos otra gente” y queremos que haya espacio y tiempo
para esta otredad sin la cual sentimos que no nos encon-
tramos con nuestra mismidad.

Hoy esta mismidad estd mareada, asfixiada por un
tiempo enrarecido, por un espacio enrarecido, por un acon-
tecer enrarecido, por una persona enrarecida... y esto no
nos satisface y decimos, como Huidobro, “otra cosa, otra
cosa queremos”; mds alld del pragmatismo inmediatista,
sentimos que hay un centro que carece de centro desde el
cual se emiten mensajes que no tienen un sentido tras-
cendente, sentimos hambre y sed espiritual que no es sa-
tisfecha con los productos ofrecidos por el mercado y el
mercadeo, y superando la tentacién de la sedentariedad
hedonista, autocomplaciente, salimos a buscar haciendo
la itinerancia por las periferias, por la cadena de umbrales
a que nos llama la otredad de una América atin no conoci-
da, atin no descubierta.

Este es un llamado a un ver, sentir, imaginar, en-
tender, atender critico que no ha sido atendido por la
modernidad al uso en estas tierras, una modernidad
unidimensionalmente positivista, sin sentidos para el sen-
tido, el misterio y la trascendencia.
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La globalizacién aparece polémica en cuanto a sus
efectos sobre nuestra realidad.

Asf, Hopenhayn sefala: “Despierta incertidumbre
hacia el futuro el impacto de la globalizacién sobre las cultu-
ras endégenas y sobre la relacién de éstas con la cultura
universalista que predomina en el intercambio global. Difi-
cil saber, en nuestra regién, si esta globalizacién de las comu-
nicaciones permitird reducir los niveles de desintegracién
social, compensar la desintegracién socio—econémica con
mayores niveles de integracién cultural y politica, o bien,
desencadenar una suerte de esquizofrenia cultural y una pro-
funda heterogeneidad en los niveles de productividad y bien-
estar material” (Hopenhayn, 1995, 25).

Otros pensamos que la globalizacién es un factor
homogeneizante que restringe la diversidad y compleji-
dad de las identidades culturales.

Pensamos que la globalizacién no promociona la
comunicacién como didlogo creador, sino que se polariza
como la emisién de un centro, que trasmite, en el fondo,
un solo mensaje, y convierte al mayoritario resto del mundo
en periferia receptora, sin posibilidad de participacién
critica y creadora.

En lo econémico concentra el capital y la técnica
en poderosas transnacionales que controlan econémica,
politica y culturalmente al mundo, desanimando todo
proyecto de diversidad alternativa, y en donde el sentido
de la vida se inmediatiza en el consumo.

Del horizonte se ha borrado la trascendencia y el
misterio. Queda como sentido un carpe diem puntual,
reductivo de la experiencia humana a prurito coyuntural.

El mundo ya no es ancho ni ajeno sino estrecho y de
unos pocos, de cada vez menos. ;Qué le queda al mayorita-
rio resto? ;Cémo defiende su cultura, su derecho humano a
la diversidad, esto es, al ejercicio de su capacidad creadora y
critica, su vocacién de trascendencia personal y comunita-
ria, este mayoritario resto, el del Sur, el del tercer mundo?
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Pareciera que América ha sido transitada por las ri-
beras, por las orillas y que su centro permanece descono-
cido. Su identidad profunda no ha sido vista, ofda, toca-
da. Mucho menos entrafiada. Quienes mds han merodea-
do esta zona de intimidad y misterio han sido los artistas.
Los poetas, los pldsticos, los misicos en su creacién indi-
vidual y comunitaria. Ellos han intuido un espacio otro,
heterogéneo, con pliegues que irradian la presencia de lo
sagrado, de lo mitico.

Han percibido el tiempo diverso de la era telemdtica,
moderna, medieval, antigua, protohistérica: los diversos
bolsones de temporalidad humana de nuestras diversas
culturas americanas.

Se han asomado al acontecer americano donde se
encabalgan la subjetividad de la intrahistoria con la obje-
tividad de la Historia y con la filogénesis de la transhistoria,
esto es, el acontecer profundo de nuestras mayorias su-
mergidas. periféricas.

En la persona han husmeado los infinitos
sincretismos que pugnan por encontrarse con su identi-
dad, los recelos y deslumbramientos del mestizaje, del
encuentro de indios, negros y blancos, en esta América
variopinta.

De esta otredad se ha enterado solo tangencialmente
la modernidad, y la fase dltima de la modernidad, la
globalizacién, casi no se ha enterado. No le interesa su ser
asi como es. Le interesa como le interesan las cosas y los
seres al mercado, como demanda solvente, como posibili-
dad de lucro.

La globalizacién ha transformado el espacio, el tiem-
po, el acontecer y la persona.

En cuanto a espacio, lo extenso, lo infinito lo ha
reducido a un punto. El universo es cada dfa mds chico.
Es una aldea global.

El tiempo, inasible hacia atrds, inconcebible hacia
delante, desembocando en el sin término de la eternidad,
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hoy cabe y se reduce a un presente instantdneo. El instan-
te televisivo.

El acontecer moroso, complejo, entrafiable emer-
gencia del encuentro de lo vicjo y de lo nuevo, que ali-
menta el avance del ser del mundo y del hombre, hoy, en
la globalizacién, es vertiginosa cadena de fragmentos
descontextualizados, efimeros, light. El noticiario es su
paradigma.

La persona ha sido adelgazada a cifras, a sigla, a
nimero, a individuo; el individualismo ha fragmentado,
atomizado a la persona y la ha convertido en hombre masa
que alimenta y se alimenta de la cultura de masas. El con-
sumo es su marca, su signo.

Frente al fenémeno de la globalizacién y su espacio
paradigmdtico, el mercado, pensamos que es necesario
reflexionar, mirar a nuestro alrededor y a nuestro interior,
para auscultar la presencia de alguna alternativa viable.
Nos parece que ésta estd en nuestra tradicién cultural y
en los valores que le dan vida y sentido. Con ellos, desde
ellos vive y siente su experiencia humana la mayorfa de
nuestros pueblos hispanoamericanos. Es de esperar que
los vendavales trasnacionales de la globalizacién no des-
mantelen esta cultura nuestra. No le borren su rafz y su
horizonte y los suplanten por una alucinacién de pleni-
tud que un programa de desarrollo meramente materia-
lista jamds podrd cumplir. Esta nuestra es precariedad pero
con memoria y con proyecto de plenitud, con experiencia
material que bisagra con lo espiritual.

Con tiempo no sélo para producir y consumir sino
para crear y criar humanidad que se da ddndose tiempo
para la atencién y cultivo de lo esencial. Para preguntarse
qué somos, de dénde venimos y adénde vamos.
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Folklore y Cultura Regional. Una
Aproximacién Estética

Fidel Sepiilveda LI.
Instituto de Estética
Pontificia Universidad Catélica de Chile,

Introduccién

El arte es connatural al hombre. Lo ha acompafia-
do posibilitando su proceso de hominizacién. Es su ex-
presién—creacién mds constante, compleja, licida. Las
culturas florecen y fructifican, por lo alto y por lo hondo,
en sus manifestaciones artisticas. A veces es la obra genial
de un individuo. Con éstas se ha hecho, normalmente, la
Historia del Arte. Lo normal y permanente es la normal y
permanente expresién—creacién sucesiva y comunitaria por
la cual sale el espiritu de la cultura tradicional. Esta no es
subalterna sino principal, no es periférica, sino central,
no estd caduca sino que es modo permanente de encuen-
tro del hombre con su sentido, al concordar la lectura de
los signos del presente con los del pasado y desde aqui
proyectar el futuro.

De este modo, una cultura puede ser leida por sus
muestras de excelencia: sus obras de arte. Ahora bien, uno
es el arte-objeto moderno, obra individual presuntamente
perfecta, auténoma y cotizable en el mercado, segiin cri-
terios no siempre (ni principalmente) artisticos. Otro es
el arte-vida, entendido como comportamiento de una co-
munidad que encarna realidades humanas esenciales a la
manera como las acontece el arte. Los diversos cédigos
expresivos, en este caso, estdn entramados entre sf por una
profunda relacién que nace del comportamiento. Opera
en este caso una ley de capilaridad por la cual una forma
de vida evapora una constelacién de formas de arte y estas
formas de arte reobran peculiarizando una forma de vida.
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En este caso nos interesa el arte-vida, signo de una
cultura en que no hay divisién del trabajo, ni escisién ni
antagonismo, sino integracién entre ética y estética y en
que los ritmos y formas de asumir la naturaleza humana
no estdn en contra de los ritmos y formas de la naturaleza
césmica sino que acordados.

En esta perspectiva, el folklore representa un modo
de cultura que se objetiva en manifestaciones de este tipo.
La lectura estética de ellas, nos puede dar un aporte, en
lucidez y verdad, de lo que es el arte de vivir de una cultu-
ra, puede insertarnos en su acontecer medular. El segui-
miento de los medios y modos de simbolizacién de una
visién de mundo, nos puede conducir a la deteccién del
modo y los medios de instauracién de la relacién Hom-
bre-Mundo.

En relacién al tema de folklore y cultura regional
he preparado una linea de lectura de la cultura tradicional
a través de la seleccién de tres festividades religiosas. La
eleccién obedece al convencimiento de que el arte-vida
en que se revela la naturaleza de esta cultura tiene su ex-
presién mds plena en la fiesta. Asf conocer, interiorizar las
fiestas de una cultura es conocer esa cultura y conocer,
por ejemplo, la ausencia de fiestas auténticas en una so-
ciedad es constatar su falta de cultura. La fiesta es un pa-
réntesis abierto en lo cotidiano para la emergencia del ser
que, cuando es, es emergencia de “lo otro”. La fiesta es
comunién, en el sacrificio, con lo sagrado, a través de la
cual florece y fructifica el ser por el encuentro con su més
entrafiado yo, en y con los otros (la comunidad), con lo
otro (el mundo), con el Otro (el transmundo). Por la fies-
ta ocurre el vencimiento, la asuncién de lo reservado indi-
vidual por lo efusivo y participante. La fiesta al ser sacrifi-
cio, es llama que al consumir lo propio lo alumbra, lo da
a la luz, al sacrificar lo propio al comiin, integra lo comtin
a lo propio; es muerte a lo cotidiano de la periferia profa-
na para la comunién en la vida del centro Sagrado.
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Dentro de la fiesta-sincronfa de miltiples c6digos
artisticos (literarios, musicales, coreogrificos, etc.) nos ha
parecido que un seguimiento del comportamiento de la
palabra en diversas regiones del pafs, nos podrfa dar claves
para aproximarnos a la estructura ideacional de una co-
munidad. La palabra dice al espiritu incluso cuando no lo
dice: el silencio es elocuente; el balbuceo es, patéticamen-
te, expresivo. Asf el modo de acontecer el discurso verbal
nos radariza modos del acontecer espiritual de un pueblo.
Complementaria y tan importante como una estética de
la fiesta es una estética del entorno. En el didlogo Hom-
bre-Mundo se teje la fisonomfa del entorno, criatura, pro-
ducto del arte fecundante del hombre sobre la naturaleza
y de la naturaleza sobre el hombre. La decodificacién del
entorno pasa por la recuperacién de la presencia del hom-
bre y del mundo, de lo que es, de lo que puede ser cada
uno y su relacién.

La estética del entorno trabaja en la tarea de pre-
sencializacién del macro y del microcosmo; de respeto y
amor a lo minimo, abriendo los sentidos a su sentido, a su
pulsacién y ritmo, y de asombro y adhesién a lo grandio-
so, abriéndole su espfritu y saliendo a su encuentro.

Esta tarea impone una primera operacién: la recu-
peracién del cuerpo, entendiendo que es “un objeto entre
los objetos y al mismo tiempo es érgano no objetivable de
la percepcién y de la accién... su status ontolégico ambi-
guo rompe la relacién sujeto objeto” (Ricoeur: 1981, 151)
y en este sentido deviene d4mbito mediacional entre el
Hombre y el Mundo, entre la naturaleza y la cultura. “Mi
cuerpo es la textura comiin de todos los objetos... es este
extraiio objeto que utiliza sus propias partes como simbé-
lica general del mundo y por el que en consecuencia po-
demos “frecuentar” este mundo, “comprenderlo” y encon-
trarle una significacién”.

“Asf como la naturaleza penetra hasta el fondo de
mi vida personal y se entrelaza con ella, igualmente los
comportamientos descienden hasta la naturaleza y se de-
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positan en ella bajo la forma de un mundo cultural”
(Merleau-Ponty: 1975, 250, 251, 258, 259) Desde aquf
es posible juntar “percepcién y representacién para dar
origen a una actitud” que conduzca al encuentro con el
entorno ambital jalonado por las diversas instancias de
una proxemia vertebrada por el vinculo metabolizador de
la familiaridad (cf. Bailly: 1979, 110, 115; Eco: 1972,
380, 381; Dorfles: 1972, 19.

En este proceso, la sensibilidad participa como “lugar
viviente de instauracién de un campo de presencia’ y la ima-
ginacién como “una capacidad creadora de dmbitos a través
del elemento mediacional de las imdgenes”, imagen que, a su
vez, se define como “lugar de presencializacién de realidades
expresivas’ (Lépez Ouintds: 1979,159, 197, 225).

Al compds del ir y venir del didlogo hombre-mun-
do se va tejiendo una experiencia estética de la realidad
que ambitaliza lo humano en el mundo y lo césmico en el
hombre, textura viva mediacional desde la cual el
transconciente de la especie busca asumir y superar la red
mediatizadora de una tecnologfa autonomizada (Peccel:
1977, 33, 38).

La estética del entorno siente al hombre como ser
“del distanciamiento”, lo que le permite alejarse de los
tropismos y asumir el riesgo de crear entorno y a través de
él crearse. En esta tarea siente el tironeo “de la realidad en
hacia” que es llevada a lo que “puede ser otra cosa, pero
puede ser también la cosa misma presente, pero hacia
dentro de sf misma” (Zubiri: 1981,184).

Por este camino percibe que: “cada cosa por ser real
estd desde sf misma abierta a otras cosas reales” (Zubiri:
1981, 198) y que en esta condicién lo visible bisagra con
lo invisible, lo material con lo transmaterial en una lfnea
de resemantizacién que enhebra lo sacramental y lo sim-
bélico como elementos nucleares de una visién del mun-
do que reivindica su misterio y densidad.

En resumen, la lectura estética del entorno como
modulacién del mundo por la larga paciencia cotidiana,
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de la fiesta como alumbramiento en una fecha del ser
gestado durante el ciclo, del cuerpo como asuncién de sus
virtualidades mediadoras, nos pueden posibilitar la
decodificacién de la escritura de las itinerancias, contra-
tos y pruebas por los que una cultura concibe su destino.

Es lo que intentaremos con los cantos ceremoniales
de la I Regién, con el contrapunto de alféreces de la V
Regién y con el canto a lo divino de la Regién Metropo-
litana.

I Regién

La Tirana nos enfrenta a la fiesta como aconteci-
miento que instaura una “realidad otra” con la consiguiente
transfiguracién del espacio, tiempo y acontecer, por la via
del rito que abre la realidad cotidiana para que ocurra la
emergencia de la hierofanfa.

En La Tirana ocurre la presencializacién de Lo Otro
encarnado en la Virgen del Carmen: “florecen el desierto,
florecen las piedras”, clarifica el poetizar tradicional. Por-
que esto es lo Otro se lo asume desde el comportamiento
otro que borra la presencia aparencial cotidiana y convoca
la presencia real de lo excepcional. Desde aqui se explica
la articulacién del acontecer en matizados precisos espa-
cio—tiempos que irradian diferenciadas densidades
ontolégicas cuya asuncién requiere un riguroso proceso
de purificacién. En este sentido, el ritual establece tres
entrada, salutacién (buenos dfas o buenas noches) adora-
cién, ofrenda, albas, auroras, procesién, retiradas despe-
didas (de piedad, ante la Virgen; del pueblo en la plaza;
del Calvario, a la salida del pueblo). Intentaremos sor-
prender la emergencia de imdgenes poéticas que patenti-
cen el sentimiento de mundo de esta comunidad; los ejes
por los que espera que discurra su existencia; la epifanfa
de sus polaridades en este acontecimiento radical de la
fiesta. Para ello procuraremos el seguimiento segiin el or-
den de su ritual.
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Entrada:

“Desde las montanas / lugar por lugar
hemos recorrido / sin poderla hallar.

Por todos los montes / venimos, Sefiora,

el sol reluciente / nos viene guiando.

La andamos buscando / de esfera en esfera
hemos recorrido / por toda la tierra.
Llegamos, Sefiora / de lejos lugares

adorar tu fiesta / en nuestros altares.
Abranse las calles / dennos el camino
porque ya llegamos / a nuestro destino.

La desnuda poética de la cuarteta desnuda el
simbolismo de montafias, montes: ejes entre lo celeste y
lo terrestre; de la esfera y su redonda plenitud insuficien-
te; de la tierra como lejanfa aparentemente inabordable y
del sol, energfa y claridad superior que impulsa al en-
cuentro con la vida como existencia con sentido. Es lo que
transparentan, en radicalidad estos versos:

Desde lejas tierra / venimos, Senora,
mrganda en mi cuerpo / mi alma pecdd:am.

La fiesta religiosa reordena el mundo y su escala de
valores, de otro modo. En este caso, no es el alma la que
recibe el peso del cuerpo, sino a la inversa, lo que trasluce
la densidad espiritual que configura este acontecer. Esta
polaridad espiritual magnetiza al peregrino que canta,
invitando:

Vamos y de cerca / que contemplaremos
aqurfh hermosura / que de lejos Vemos.

La imagen poética precisa una gradacién espacial
que urge a una elevacién espiritual. Acoger este magnetismo

sobrenatural es pasar de la distancia a la inmediatez que
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implica pasar del ver al contemplar, o sea, a una experien-
cia que ocurre en otro tiempo y con otro ritmo. Esta fuer-
za totalizadora de lo divino convoca a lo terrestre y a lo
celeste de un modo que sorprende a nuestras categorfas
habituales:

“Angeles del cielo / vengan a llorar

vivientes del mundo / vengan a rezar”

La calidad de este acontecer se trasunta en el ritmo
4gil con que avanzan a su encuentro dos mundos:

“Desde lejos, Madre mia /Vemos aquel campanario
muy contentos, muy alegres / Tierra Santa hemos pisado.

Salutacién:

El ritmo interior, la actitud con que esta cultura
asume esta experiencia se encarna en estas imdgenes:

“Virgen querida / que la luz de tus ojos / prenda luz en
mi vida”

A este templo consagrado / entremos con reverencia

todos contentos y bailando / a su divina clemencia”.

La integralidad del contentamiento compromete a
la totalidad del ser que se objetiva en expresividad colecti-
va como baile ceremonial. La dimensién césmica que asu-
me este acontecer se refleja en este saludo:

Buenos dias tengai, Madbre, / hija del eterno Padre
alabemos a Maria / en la tierra, mar y aire.

Las albas y auroras orbitan un ritmo de imdgenes
en reiteracién que encarnan el dinamismo hondo y ubi-
cuo de este acontecimiento: “Alba risuefia y sombrfa / sale
a alumbrar con tu luz”; “lucero de la mafiana / claro dfa y
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claridad”; “Reluciente cielo / descubre su manto / porque
en este dfa celebran su Santo. / Ya salié la aurora / por
toda la tierra, / dando luz celeste, / y claridad entera”.

La procesién en su despliegue de dinamismo co-
reogrifico y deslumbrante colorido acontece lo que expre-
sa la metdfora: “El desierto florece / con la Virgen Marfa”.

Es notable como desde la simplicidad de sus recur-
sos expresivos el habla poética puebla de ritmo y convoca
mundo en torno a este centro de vida espiritual que revela
la figura de la Virgen:

“Qué bella viene Maria / con sus rayos diamantinos
alumbrando a todo el mundo /'y a sus hijos peregrinos.
Vean, vean compariieros, / Vean venir a Maria

en medio de aquellas nubes / toda linda y florecida.
En el cielo hay muchas rosas / que las conserva el Sesior
eres tii la mds hermosa, /| Madre de mi corazén

Tu corona resplandece / como un brillante lucero

alumbrando a todo el mundo / como el sol mds verdadero”

La Virgen resemantiza el mundo, evidencia sus va-
lores y jerarqufas y con ello le reorganiza el entorno espi-
ritual al pueblo, le alumbra y confirma el sentido de sus
comportamientos. Indicia el trayecto que va de la epifanfa
a la hierofanfa al aparecérsele como astro, punto de en-
cuentro de lo terrestre y lo celeste. La intensidad
integradora de la fiesta hace sentir su fuerza cuando se
hace inminente su término. La despedida se objetiva en
una poética de inarticulacién y balbuceo que encarna el
desgarramiento afectivo de los danzantes:

“Somos tus morenos / de poco valor

que al venir a despedirnos / se nos parte el corazén”
Ay, labios, como no pueden / expresar su despedida
ay, ojos, cémo no Uoran / en la partida de hoy dia”
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Aqui es cuando la estética cambia de signo y la po-
breza expresiva es riqueza que acontece lo inexpresable como
desborde — superacién de las convenciones expresivas.

Por esto la vocacién recurrente de este acontecer es
irrevocable: “Volveremos para el afio / si la vida nos pres-
tdis”; “dadnos vida para el afio / para que todos volvamos”
es la peticién que, una a una, reiteran las distintas socie-

dades o cofradias de bailes del Norte Grande.

Al despedirse, la ausencia de la Virgen impone la

presencia de la intemperie fisica y psiquica del deshabitante
del Norte;

“De lcjaj tierras /| hemos venido
nada llevamos / para el camino’,

El destierro es simbolo de otro desierto y entre
ambos le evidencian al nortino que abandonado en el de-
sierto abandonado no es posible la vida humana. Es por
esta razén, ritmada mds all4 de la razén, que canta esta

despedida:

“Es posible que me vaya, / es posible, madre mia,
imposible que me ausente / de tu dulce compania’.

Hay una cultura que una vez al afio se desplaza
fisicamente y este desplazamiento espacial es simbolo de
un reordenamiento de la realidad cotidiana. El centro y
¢je habitual de la vida pasa a ser periferia y lo periférico y
marginal se revela como centro. Un centro que nos sor-
prende con su familiaridad y desde la que se explica que el
nortino presione a la Virgen en estos términos:

“Aqui nos tenéis, Senora, / de rodillas a tus pies
y no nos levantaremos / hasta que nos perdonéis”.
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Esta adherencia, casi tropismo, nos es develado
cuando este arte de vivir fisonomiza aquella realidad como
de “otro orden”, marcada por el signo de la maravilla, dis-
tante e inminente:

Virgen madre preservada/ en tu templo consagrado
en tu corte soberana / con la estrella coronada.

En este nivel de revelacién del espesor y densidad
de este centro, es til atender a esta constelacién de sfm-
bolos con los que se presencializa la Virgen Madre, “Ma-
dre de Dios Hijo, hija de Dios Padre™:

“Las estrellas, gran sefiora, / son las piedras de tu manto
es la sonrisa la aurora /y la lluvia es tu llanto”.

Desde la plenitud de esta presencia se puede ex-
plicar la peregrinaciéon del Norte, itinerancia ciclica que
posibilita entender la existencia como asuncién de la vida
en postas, la vida como esperanza de la llegada y nostalgia
de la ida de una realidad real que se entrega en exuberan-
cia en cortos dfas de cortas horas, mds cortas cuanto mds
intensas, y cuanto mds intensas mds polarizantes.

V Regién

Al trasluz de la fiesta se trasparenta un perfil
antropolégico de umbral que acontece entre el Norte y el
Centro y que se demarca en Aconcagua, la regién de los
valles transversales. Este perfil es de precariedad derivada
de una vinculacién con lo trascendente. El contrapunto
de alféreces lo objetiva de la siguiente manera:

“Verdad es, mi abanderado / nuestra madvre del Carmelo,
lo que hacimos en la tierra / ella lo premia en el cielo.
Ast es, mi buen alférez/ es muy cierto y se verd

Donde el sefior nos premeal es en la otra eternidad”

110



Cultura umbilicalizada en lo terrestre y en lo celes-
te, mds en lo celeste que en lo terrestre que se comprende
si se entiende este concepto de la existencia:

“Verdaderamente, alférez / somos una sombra pard
Sin saber cémo ni cudndo / la muerte nos levard”.

Esta experienciada finitud, insuficiencia ontolégica,
lleva necesariamente a la desazén con lo que se es y en lo
que se estd, y genera la condicién de itinerante, de pere-
grino en busca de norte y centro. Es lo que expresa este
alférez:

“Fue muy largo el viaje, amigo
bajar de la cordillera a saludar a San Pedro
pero valia la pena’.

Cuando la naturaleza deviene cultura se llama en-
torno. Un rastreo de culturas es un rastreo de entornos.
Esta cultura de entrevero entre el norte y el centro, entre
esto y lo otro, valle y montafa, cordillera y mar, estd en-
carnada en este parlamento.

“Ya me voy a despedir / gracias a la ley soberana

la aldeita donde voy / es una tierra lejana

Es una tierra lejana / por dificil derrotero

para llegar a mi casa / tengo que cruzar senderos
Tengo que cruzar senderos / no hallo con qué comparar,
para llegar a mi casa / tengo que orillar el mar”.

La itinerancia estd polarizada por lo otro que emerge
transfigurando el calendario de mayo con la Santa Cruz, de
junio con San Pedro, de julio con la Virgen del Carmen.

El entorno de Valparafso erige a San Pedro, encar-
nacién de la precariedad socioeconémica, intelectual,

moral. Pescador, pecador, llavero, mediador. Su precariedad
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es la amplia red que sintoniza las analogfas de condiciones
y situaciones y recoge, fluidas, las adhesiones.
Asf se lo festeja:

De nuestra Iglesia Romana / la religion es consuelo
vinimos a celebrar / al llavero de los cielos.

Santo portero del cielo / y frdgil de la memoria

y Jesucristo te puso / como lavero de la gloria.

San Pedro une los dos términos de la existencia. La
precariedad —“frdgil de la memoria”— en que se presencializa
su negacién y traicién, andloga al presente de los peregri-
nos y su destino final, afortunado, al que concurre la es-
peranza de sus devotos, y es por esta larga experiencia de
ser al filo de la apenas subsistencia, por lo que genera iden-
tificacién y, por tanto, confianza:

Ayudar a los pecadores, / el profeta bien lo dijo,
con el mar tan injurioso [ buscan pan para sus hijos.
Y ninguna cosa encuentran, / por la mds divina idea,
les pasa lo que a ti pasé | en el mar de Galilea,

Una Cul[ura €es un entrevero de proxemias. Cfrculos
concéntricos que interaccionan y fisonomizan el entorno
con las diversas escrituras de sus imdgenes, formas y rit-
mos. Asf, desde Valparafso se entiende que emerja esta
cuarteta:

“En el cielo hay un navio / listo para navegar,
San Juan es el marinero / y San Pedro, el capitdn.

El desierto avanza por la V Regién, su huella digi-
tal es la sequfa y el asedio de la intemperie, inicialmente
fisica, posteriormente espiritual, finalmente integral. Es
lo que desde el entorno fisico trasmina el entorno huma-
no contingente y trascendente, y ocurre la fiesta como
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itinerancia en busca del agua, de la fuente de las aguas, la
Virgen del Carmen:

“Que se mojen estos suelos / y que florezca el milagro
en estas tierras tan secas / no ha llovido en todo el ano.
“Echanos la bendicidn / a tus devotos humildes

moja los campos, Sefiora, / que estdn penosos y tristes.
Que estdn penosos y tristes / por la falta de llover
larganos, pues, luego el agua / que vamos a perecer.
Danos bendicién a todos / al hombre y al animal
ampdranos, Virgencita / con tu panio corporal”.

Sequfa—muerte frente a agua-vida. Vida tan
adelgazada y remota que su signo, la flor, se identifica con
el milagro.

El entorno —“los campos estdn penosos y tristes” se
demarca y demacra desde el signo de la ausencia de agua.
Esto afecta totalizadoramente “al hombre y al animal”.

Pero campos, animales, hombres estdn siendo su-
mergidos por las arenas movedizas del desierto no sélo a
nivel de subsistencia fisica sino a nivel radical de la di-
mensién trascendente del destino humano. La sequia
amenaza secar—cortar el cordén umbilical con el origen
divino de la vida: Dios.

Sin agua qué vamos a hacer, / injuriados del abismo,
se secardn los arroyos | y la pila del bautismo.

y la pila del bautismo / como asi estd escriturado,

sin agua no podemos andar. / Nadie serd bautizado.

Esta es una cultura afectada en su rafz, pero su raiz
no es sélo ni principalmente terrestre sino celeste. Es una
cultura estructurada desde una ley de capilaridad por la
cual lo celeste afecta lo terrestre y viceversa. Por eso el
agua se le pide a la mediadora entre ambos mundos, la
Virgen, para que reinstaure el circuito celeste-terrestre de
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la vida. Del cielo tiene que bajar el agua que haga florecer,
milagrosamente, la vida, agua que por el sistema de vasos
comunicantes, desde las vertientes naturales mantiene los
niveles eficaces de las aguas vivificas sobrenaturales. El devo-
to sabe dénde le duele a la Virgen y ahi dirige su argu-
mento: “que sin agua los cristianos / pues todos seremos
moros’.

Esta es una cultura de concurrencia de la cuarteta y
la décima, frontera de sus respectivas dreas de influencia.
El poetizar religioso es mayoritariamente austero si bien
asoma, de cuando en cuando, el doble sentido de alguna
cuarteta que encabeza un tema piadoso:

Salieron al campo un dia / el amor y el interés

mds podia el interés / que el amor que le tenia.
Noche oscura y tenebrosa / de mi mal encubridora
ya se fue quien me queria / quién serd mi duenio ahora.
Vide un lechero pasar. Una ninia lo llamé

y en el cantarito nuevo / leche el lechero le echdé

Esta articulacién de materiales de diversa fndole estd
presente y tipifica al contrapunto de alféreces en las dis-
tintas fases de su acontecer. En este modo de poetizar in-
gresan materiales heterogéneos y la estructura del rito lo
integra en una modulacién superior que objetiva a nivel
simbélico su perfil de avance y encuentro con lo otro, lo
divino. En efecto el contrapunto es posible precisar fér-
mulas trafdas desde lo coloquial (conversacional), férmu-
las originadas en referencia a textos o fuentes sagradas y
expresiones motivadas por la situacién ritual en que se
encuentra el cantor.

Desde otra perspectiva, se puede distinguir entre
el recurso a materiales verbales “hechos” in situ. Ambas
situaciones plantean una cierta discontinuidad expresiva
que difumina el ver—sentir de esta comunidad, pero supe-
rada esta impresién, permite percibir el contrapunto como
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una articulacién ritual que relaciona lo personal a lo fami-
liar y este a lo comunitario.

El contrapunto es un discurso individual pero en
nombre de lo colectivo, armado con materiales elaborados
largamente por la tradicién regional en su matriz de
metabolismos, pérdidas, subsistencias, emergencias. El
contrapunto hace el levantamiento del perfil de la vecin-
dad no de personas sino de pueblos. Revela el mecanismo
que vincula el alférez con el baile, al baile con el pueblo,
al pueblo con el lugar, al lugar con la regién y a la regién
la identifica como dmbito de encuentro, matriz de muer-
tes y resurrecciones sucesivas.

Esto es lo que, pensamos, es posible extraer de una
lectura estética del cédigo verbal del contrapunto. Es im-
portante para el conocimiento de una cultura, la detec-
cién de Sus zonas ncur:ﬂgicas, sus Puntﬂs dc encuentros Yy
la identificacién de lo que se encuentra. Sin la amplitud y
matiz del Norte, la cultura del Aconcagua marca el espa-
cio—tiempo y define el avance cualitativo desde la perife-
ria al centro. Esto supone imponer un complejo rito por
el que se avanza en un lento ritmo al encuentro de perso-
nas, corporaciones, comunidad, divinidad.

En las salutaciones se entretejen datos individuali-
zadores del alférez o abanderado y del baile y su pro-
cedencia, de las incidencias del peregrinaje y de la vida
habitual de su comunidad. Este material informativo estd
engastado en férmulas de cortesfa que combinan magis-
tralmente finura y socarronerfa.

Ya lo creo abanderado, / lo canto con mi garganta
soy la tierra que Ud. pisa | y el polvo que Ud. levanta.
Ohb mi noble y buen alférez / y voz de muchos clarines
con esta mano rajd / recibo yo sus jazmines.

A la virtualidad epifinica de espacios y tiempos se
les da tiempo, a través del rito, para que desplieguen su

simbolismo, su “sentido otro”, mds amplio, hondo, tras-
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cendente. En este modo de discurso, lo geogrifico entor-
no, emerge participando en lo histérico remoto como, por
ejemplo, cuando se dice de Cristo que lleva “corona de
espinos”, lo que evidencia que su pasién ha arraigado e
incorporado al espino a su vfa crucis o que este paisaje
parece o estd simbélicamente crucificado y sus signos son
los espinos que florecen su aridez. Pero ademds, en este
discurso ingresan, se desarrollan y terminan episodios de
la Historia Sagrada que indician que la realidad histérica
circunstancial de ocurrencia de la peregrinacion, estd engas-
tada en una matriz trans-histérica fundamental y que el
entorno fisico es signo de un entorno transmundano que
tironea irrestafiable como utopfa y nostalgia. Este itinera-
rio, jalonado de encuentros, detenciones y avances, tiene
un punto de llegada: el altar, la imagen, donde los bailantes
son conducidos por su abanderado a “tomar gracia”.

Te saludo, eucaristia, / te saludo Iglesia Santa

te saludo, altar mayor, / donde el cura misa canta.

y a la pila bautismal, | ahora mi voz descansa,
porque yo voy a mandar / @ mi baile a tomar gracia.
A mi baile a tomar gracia / mi encanto, mi gran consuelo,
yo y toda mi hermandad / de rodillas por el suelo.

ya todos tomaron gracia, / canto por la Historia Sagrd,
yo y todos mis vasallos / paso a paso para atrds.

Ritual, gradualmente, se accede y se retira y despi-
de. En el modo de la estructuracién del texto poético es
posible visualizar un sfmbolo que encarna la filosoffa de
toda una cultura. En efecto, el recurso al material verbal
de creacién y uso comunitario —las férmulas coloquiales,
referenciales sacras— es una manera humilde de darle sali-
da a lo complejo, inexpresable; es ceder parte del espacio
individual para que sea ocupada por lo comunitario, para
que la subjetividad capilarice la intersubjetividad y ésta lo
tradicional-regional.
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La insercién del hablar comin vehicula el sentir
comin. Ocupando tiempo con lo comin, ya elaborado,
se gana tiempo para lo particular, inédito, que urge ser
fisonomizado en este preciso instante. Entonces el ritmo
se teje simétricamente con un verso repetido y un verso
formulario (tomado de la tradicién), esto es, un pie en el
pasado que posibilita improvisar los otros dos versos de la
cuarteta, esto es, dar el paso adelante y asf instaurar una
realidad hasta ese momento inexistente. El acontecer del
verso por contrapunto encarna el modo de ocurrencia de
la cultura tradicional que asume, metaboliza, el pasado
heredado y de ahf toma pie para dar el paso configurador
de una realidad nueva. Cuando se rompe este equilibrio,
la cultura se anquilosa por inanicién repetitiva o se desfi-
gura por desborde innovador.

Esta cultura regional de Aconcagua es bisagra que
articula el final de drea del baile y el inicio de la filigrana
poética de la décima. La textura de su verbo trenzado con
materiales “ya hechos” y con material nuevo, junto con
dar claves para la comprensién de la cultura tradicional
en general, ilustra un modo especifico de ser una cultura
inconfundiblemente regional.

Regién Metropolitana

Buscando una aproximacién a la percepcién cul-
tural del entorno del ser chileno del Centro, vemos la po-
sibilidad de una lectura estética del Canto a lo Poeta en el
corpus “Por Creacién”.

Pareciera posible decodificar la vertiente estética de
esta vision del mundo segiin el esquema de Greimas:

Destinador = Objeto = Destinatario
Coadyuvante ® Sujeto =  Oponente
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En este caso, el sujeto es Dios, artista creador; el
objeto es el mundo como obra de arte; coadyuvante, el
hombre; oponente, el demonio; el destinador es el mismo
Dios y destinatario, el hombre.

El sujeto, Dios, investido con los atributos de un
artista, es el creador por antonomasia. El cantor sefiala
que “todo lo hizo con primor” / “con sabia maestrfa”, “hizo
todo con grandeza”. Una cuarteta resume esta obra de arte
y el quehacer de este artista:

“Hizo Dios el mundo entero, / hizo el alto firmamento,
hizo los cuatro elementos, / hizo todo con esmero”

El 4nimo con que lo hace refleja la alegria de la
creacién artfstica: “formé, el verdadero, / trabajando muy
contento”. Este gozo integral es difusivo y se transfunde a
la obra: “Hizo la suma alegrfa / el Hacedor Celestial”.

Junto al goce estético, aparece la transfiguracién,
una luz que vence a la opacidad y la trasciende: “hizo
Dios la claridad / con gran lujo y lozanfa”. La capacidad
clarificadora del arte alumbra esta obra creada: “Formé el
Sefior las estrellas, / el brillo que nace de ellas / no ha
conocido reposo”. Luz, sentido y dinamismo: “Le puso
rayos al sol /pa’ alumbrar el mundo entero”.

La presencia de la belleza estd consignada expresa-
mente: “Hizo lagos y vertientes / y formé el bello ho-
rizonte .

Sentido complementario tiene esta otra operacién:
“De flores alfombré el suelo / por el universo entero”. La
obra creada tiene los atributos de una obra de arte, el
rigor que necesita una realizacién para encarnar la com-
plejidad y hondura de las realidades superiores. Asf se ala-
ba la excelencia técnica: “todo fue con precisién / lo que
formé el Verdadero”.
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Se consigna, como una invariante, el orden: “con
orden todas las cosas / hizo fuego, mar y viento”. A través
del orden se patentiza la unidad que resplandece gracias a
la variedad: “Infinidades de plantas / hizo de diversos fru-
tos”, “el Sefior con su poder / formé las plantas y flores / y
les dio tantos colores / pa’ que hubiesen variaciones”, “for-
mé variados insectos, / distinguidos por sus plumas / hizo
pdjaros silvestres”. Hay un despliegue de la diversidad que
una subyacente armonfa cohesiona en unidad.

Una caracteristica estética mds. El creador encarna
el mundo y se encarna en su mundo creado. Este tiene el
ritmo de su autor y este ritmo entrafia el dinamismo esen-
cial del mundo. Esto es decodificable en estos versos:

“Hizo el cielo y firmamento / y una multitud de estrellas
estas son de Dios las huellas / que giran en movimiento’.

Sujeto y objeto, creador y creacién se hipostasian.
Una sintesis del mundo como una obra de arte la
da esta cuarteta:

“Todo a nivel arreglado / lo hizo aquel arquitecto
tan lindo, bello y perfecto / queds este globo arreglado”.

No es esta obra artistica un arte por el arte; inter-
preta y compromete al hombre en sus raices, es un uni-
verso con arraigo que vincula al hombre en el mundo y al
mundo en el hombre. En el “canto por creacién”, este
universo tiene un eje y un centro. La creacién mitica re-
mota, se hace epifanfa en la tierra chilena. Aquf tiene su
centro el parafso:

“Llenaron el firmamento / tierra, mar y cordillera;
pa’ que pasara el cristiano / hizo pasos en el Norte
son de reducido porte / entre mar y cordillera,

le entregd de sur a norte / del mar a la cordillera

y pd afirmar la bandera / sobre aquel molino un monte”.
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Asf la creacién del mundo se revela la creacién de
una obra estética en que la unidad asume la variedad y la
encarna en ritmo que integra lo espiritual y lo material, lo
universal y lo peculiar: nuestro espacio y tiempo se ahon-
da y proyecta a un nivel colindante con el infinito.

El coadyuvante y destinatario de esta obra es el
hombre. Esto lo deja en claro la finalidad de la creacién.
El creador-artista hace la obra en un despliegue lidico
que apela la creatividad del destinatario:

“pa’ pasarse divirtiendo / todo lo dejé en el mun-
do”. Juego gratificante, distendido y crecedor:

“cuando iba a terminar / le dijo a Addn: ;Cémo estdi?
;Cierto que bien lo pasdi / aquf en aqueste jardin?”.

El mundo fue creado para el goce humanizador de
la contemplacién. Lo dice expresamente el poeta: “Y le
dijo al hombre: ponte / a contemplar el paisaje”. Porque
“para servir de ornamento / hizo también las estrellas”;
pero, ademds, con minuciosidad de artifice “a todos un
don dejé / pa que adornaran el mundo”.

En la visién del pueblo chileno, entonces, la di-
mensién estética del mundo es esencial y la experiencia
estética es modélica de toda organizacién y crecimiento
auténtico.

Pero hay mds. El poeta popular del centro siente esta
experiencia estética de contemplador y de creador como
algo que le es antropolégicamente connatural. Esto le auto-
riza a decir: “Sefiores, me observardn que hablé del gran
universo / sin hacer mayor esfuerzo”. Esto porque en los
planes del Creador primero estaba contemplado el queha-
cer creador de su andlogo, el hombre. Por eso el Creador
“hizo el papel y la pluma / para escribir este ejemplo”.
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Esta perspectiva rompe el molde de la estética occi-
dental, de un creador genial distanciado del hombre co-
min. Aquf se postula un comportamiento estético parti-
cipado, reactualizado sucesiva y comunitariamente.

Como coadyuvante-destinatario, imagen del suje-
to—destinador, la poética tradicional hace el levantamien-
to de su especificidad de ser en el mundo y con el mundo.

Ahora bien, esta cultura ha pasado de la lectura a la
escritura estética, de la contemplacién a la accién y su para-
digma nos parece que es la poética del contrarresto. El or-
den orgdnico del mundo (“en orden todas las cosas”, “todo
a nivel arreglado”) es “ars combinatoria” perfecta, escritura
que ajusta con alta precisién significantes y significados que
pueden ser decodificados por diversas lecturas desde el macro
al microcosmos. Todas las piezas encajan, se inicie lectura o
escritura desde el principio o desde el final, desde lo mate-
rial a lo espiritual, lo terrestre a lo celeste.

Como signo o simbolo de una cultura, el contra-
rresto es una prueba de la mis alta calidad del arte vivir
entendiendo esto como una operacién compleja del me-

tabolismo por la cual una percepcién estética del mundo
aprehende de ¢l su organicidad, respectividad, correspon-
dencia de cada parte en una estructura superior y esta
asimilacién internalizada transforma en energfa creadora
que reobjetiva este mundo en una estructura artistica que
reencarna aquella correspondencia, respcctividad,
organicidad.

El orden, forma, ritmo del mundo se ambitaliza en
el hombre, le moldea su acontecer de tal manera que éste
emerge configurado por ese ritmo, forma y orden. Es la
traduccién a forma de acontecer lo humano de lo que es la
forma de acontecer de lo césmico, cosmicidad que a su
vez es traduccién de la forma de acontecer de lo divino.

Ahora bien, el contrarresto encarna en el ordena-
miento, configuracién y ritmica de sus versos la rftmica,
configuracién y ordenamiento que articulan el mundo de
lo humano, de lo césmico, de lo divino.
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Ya en la décima encuartetada, el cantor se obliga no
s6lo a armonizar por rima consonante los 10 versos octosflabos
de la décima, sino a ordenar teleolégicamente los finales de
cada una de las cuatro décimas segiin la consonancia que
exija la correspondencia de cada verso de la cuarteta. En el
contrarresto, a la asuncién de estas exigencias se sobreponen
otras inaccesibles al extrafio a esta cultura.

Durante todo el desarrollo del fundamento o fun-
dado (tema o sea, 5 décimas), ocurre la concordancia en-
tre el canto de dos cantores en tal forma que uno de ellos,
el segundo, comienza su décima con el iltimo verso y la
cierra con el primero de la décima del otro cantor, de tal
manera que en el acontecer del canto ocurre la conversién
de los opuestos porque lo que es fin de una es comienzo
de la otra y a la inversa, el que es inicio de la primera es
término de la segunda.

Esta es, entonces, una obra maestra del arte ¥y habla
de la cultura que lo produce como de una forma de vida
que ha llegado a la maestria en el arte de vivir. Es cuando
los marcos tedricos, los universos ideacionales no quedan
confinados en el desvin de los conceptos, ideas, juicios
sino que fisonomizan en obras, en comportamientos éti-
cos y estéticos.

La existencia como itinerancia que se hace sélo au-
téntica a través de la asuncién de una espiral ascendente
de muertes—vidas, de finales que son inicios y de inicios
que son finales, es la célula estructural desde la que se
despliega toda la complejidad de la cultura tradicional y
su encarnacién esti patentizada en el canto por contra-
rresto que es la culminacién de un modo de configurar la
palabra asumiéndose en su cuerpo (fonética) y en su espi-
ritu (semdntica).

Decenas, centenas de miles de afios antes de Jakob-
son la poesia tradicional, encarnacién integral (psico-
somdtica) del hombre, habfa evidenciado que entre las
palabras opera la relacionalidad, la respectividad no sélo a
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nivel semdntico sino a nivel fénico, o mejor, que la
respectividad fénica abre al despliegue a lo semdntico.

Por ello este culto a la materialidad de la palabra
del canto a lo poeta es acontecimiento—simbolo de una
cosmovisién en que lo material no es lastre y ébice para el
despliegue de lo espiritual sino su condicién, su epifanfa.
De ahf que frente a este modo de asuncién de la existencia
de parte de una tradicién sea impertinente hablar de cul-
tura material y aplicar determinadas taxonomfas preocu-
padas de escindir, estratificar, discriminar. El canto a lo
poeta €S un acontecer POT metonimia en quc una cuarteta
que evoca un universo escabroso, librico, es matriz fénica
que configura a un universo sagrado, lo convoca a su emer-
gencia pero a su vez es cogida por la dindmica de este
nuevo orden emergente, muere a su fisonomifa y hdbitat
anterior y es polarizado por la “légica otra” de lo sagrado.
Lo que ocurre al interior del género poético no es gratui-
to, es sintomdtico; lo que ocurre a la parte es revelador de
lo que le ocurre al todo; la integracién de temas que nuclean
espacios, tiempos, aconteceres de naturaleza dispar y
antitética permite leer, en sinécdoque, lo que ocurre a ni-
vel de cultura como totalidad y su dindmica de conver-
sién de los opuestos, de unién de los contrarios. De ahf
que este texto poético objetive los factores integradores
del contexto existencial que los sustenta y del que otra
objetivacién mds integral son sus festividades, en que lo
erético y lo religioso no se excluyen sino que se comple-
mentan, lo que a su vez no es sino una epifanfa del acon-
tecer vital como integracién totalizadora porque no sélo
los cielos narran la gloria de Dios (como dice la Biblia)
sino que la tierra acontece como su insobornable apeten-
cia de fecundacién.

Asf poética, liturgia son encarnaciones de un arte
de vivir que se sustenta desde la filosoffa de vinculacién
entre formas, ritmos, ordenamientos que el mundo y el
hombre entrecruzan y desde este cruzamiento operan su
crecimiento cualitativo ascencional.
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Vuelvo al comienzo, al contrarresto. Este genera una
estructura especular, un quiasmo (abba), esquema que sin-
tetiza una visién del mundo circular, unificadora, en don-
de un mismo elemento estd en el principio y en el fin del
acontecimento y su transcurso ocurre porque el mismo
elemento que acontece como término, por acontecer como
término accede a acontecer como inicio. Asf, al repetirse
varias veces este acontecer durante el desarrollo del funda-
do (tema) se opera, en acontecer poético, una metdfora de
lo que es la concepcién de la vida del hombre, del mundo
de la cultura tradicional chilena.

En la légica del contrarresto cada cantor desarrolla
su tema con rigor y coherencia en acontecimientos unita-
rios que son las décimas. Pero a la vez, el desarrollo de un
cantor se abre al poetizar de otro cantor que genera un
acontecer que es su progresion e inversién. Este segundo
acto poético renace al fin y cierra el inicio. Pero no es
borrar lo obrado por el primero; es asumir la muerte como
vida y hacer otro recorrido para llegar al mismo punto de
partida pero no al mismo nivel, sino a uno cualitativamente
superior. El contrarresto es un discurso espiral. Esta es la
légica de la rueda de cantores en que se termina el canto
por un tema y sobre este fin se comienza otro y asf su
espiral de espacio, tiempos y aconteceres, hasta que llegue
el dfa, amanecer en que muere esta rueda que reposa hasta
renacer en la proxima rueda que mueve esperanzadamente
la rueda del tiempo, que aspira a ascender la espiral de la
eternidad en que el Unitrino estd al comienzo y al térmi-
no, o sea, al sin comienzo y sin término que es la plenitud
por armonfa de los contrarios.

Conclusiones
Desde una estética del entorno (desde el gesto ha-

bitual donde se gesta el ser) y desde la estética de la fiesta
(desde el gesto extraordinario por donde emerge el ser)
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ocurre el “trayecto antropolégico” de una cultura, o sea,
“el incesante intercambio en el nivel de lo imaginario en-
tre las pulsiones subjetivas y asimiladoras y las intimaciones
objetivas que emanan del medio c6smico y social” (Durand,
1982, 35).

Al aproximarnos al discurso de las “imdgenes cés-
micas, onfricas y poéticas” (Ricoeur, 1978, 16) de tres
regiones del pafs, nos ha parecido que estas se
constelacionan desde determinadas estructuras. Precisar
el régimen de esta imdgenes, en esta perspectiva, nos pa-
rece que ayudarfa a aproximarnos a la zona permanente
de su ser, de su identidad cultural. Sintetizando el segui-
miento de la imdgenes poéticas, en donde ocurre “la emer-
gencia del ser” (Bachelard, 1965, 8), la regién del Norte
se nos presenta como un régimen presidido por la antfte-
sis, el Centro por la sintesis y la V Regién como una bisa-
gra en que se encuentran ambos regimenes.

La region del Norte, constelaciona las imdgenes de
su mando en un sistema bipolar que compromete lo ce-
leste y lo terrestre. Asf se oponen la luz (sol, luna, estre-
llas) y las tinieblas (noche y séquito de sombras), el de-
sierto y el oasis, la intemperie y el refugio, la periferia y el
centro, el extravio y el eje, el abismo y el campanario, el
destierro y la Tierra Santa, la orfandad y la madre (fami-
lia), la carencia y la plenitud, el itinerario y el encuentro,
lo rutinario y lo festivo, lo profano y lo Sagrado, la muerte
y la vida. La cultura nortina es entonces una estructura
antitética de valores y disvalores, dinamizada por la nos-
talgia y la utopfa y en que su visién de mundo estiliza sus
imagenes (abstraccién, geometria), pero éstas se vislumbran
tironeadas por la apetencia de encarnacién que desplaza
el arquetipo Tierra-Madre, Virgen Marfa-Pacha Mama.

La cultura del Valle Central est4 bajo el signo de la
sintesis, de la sistematizacién por la vfa de la coincidencia
de los opuestos que en circuitos sucesivos traza una tra-
yectoria espiral a lo hondo y a lo alto. En esta perspectiva
la célula estructural de muerte-vida se despliega en un
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sistema de cfrculos concéntricos que recantan esta reali-
dad en lo humano y en lo divino. La vida se canta en la
Creacién y la imagen arquetfpica del Parafso, en cuanto
hierofanfa, se proyecta como jauja, en cuanto epifanfa, y
en encabalgamiento de ambas, en cuanto expectativa de
su reedicién socio-histérica, en el ciclo a lo humano “cuan-
do yo sea Presidente”.

El tema de la creacién césmica se proyecta ademds
en el “Canto por nacimiento de Cristo”, que en espiral
arboriza en profundidad la recreacién del hombre y, como
tal, compromete en una dindmica ascencional a lo
infrahumano y lo integra a lo humano y a éste lo entroni-
za en la esfera de lo divino. Pero, mis, lo divino se huma-
niza fisonomizdndose desde las escrituras de la tierra y la
temporalidad chilena. Lo césmico, lo humano, lo divino
se instauran en un sistema de capilaridad que se recicla
por el sistema sucesivo y comunitario de muertes—vidas
que encarna la cultura del Valle Central en su arte-vida,
cuyo sfmbolo es el canto a lo poeta en la rueda de canto-
res. Este comportamiento estético traduce a acontecer
humano el orden, jerarqufa, armonfa que decodifica la
comunidad en el acontecer césmico, acontecer mundano
que traduce el orden y armonfa divinos.

Las sucesivas “ruedas de cantores” van configuran-
do integradoramente los aparentemente distantes “fun-
dados” y opera eficazmente esta integracién porque la di-
ndmica de la décima encuartetada integra la parte (cuar-
teta) en el todo (“verso”) y al todo en la parte, originando
una realidad nueva que reconfigura y transfigura a ambas.
Asf, lo escabroso y lo doloroso, lo bajo y lo alto, la pobreza
y la riqueza, lo insignificante y lo poderoso, articulan una
causal y coherencia de signo superior. Y esto es signo y
sfmbolo de una cultura madura. El comportamiento del
verso acontece simbélicamente el comportamiento del
hombre y éste, el del mundo y éste el del Unitrino. Asf el
acontecer de una comunidad deviene un macroorganismo
estético expresivo de la esencia de su ser.
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Bisagra entre ambos universos culturales, la V Re-
gion entrevera en su comportamiento elementos del Nor-
te y del Valle Central. En el Norte la coreografia indigena
como que recubre lo hispanico. En el Centro como que la
poética hispana recubre lo indfgena. En los valles trans-
versales coexisten tensionalmente ambos. Su situacién de
frontera entre la aridez y la fertilidad escribe su entorno
como precariedad que mantiene la nostalgia—utopfa del
agua fecunda. Las escrituras de su temporalidad identifi-
can a la Virgen del Carmen como madre, pero también
como generala del Ejército Libertador. La fuerza
coreogréfica de los bailes del Norte y la fuerza poética de
los cantores del Centro en Aconcagua y Valparaiso se in-
terfieren y se configuran como una mayor amplitud e in-
ventiva poética que el Norte y como una ritmica y croma-
tismo mayor que el Centro. Lo que en el Norte es un gran
centro, La Tirana, acd deviene variedad, poblamiento de
multiplicidad de festividades y centros. Sin embargo no
es la polaridad de aposento, la casa—centro—familia en que
acontece la rueda de poetas del Valle Central. La red
intercomunitaria del contrapunto de alféreces con cen-
tros comunitarios sucesivos, sin embargo, teje una fisono-
mfa inconfundible a la que concurren en afin integrador
la poesfa y el baile, con un pie en el pasado experienciado
y el otro en el futuro imprevisible, y con la Madre que
transmigra de casa en casa, floreciendo microentornos,
alumbrando multiples fiestas desde las entrafias de
inencuestables comunidades.

El cardcter de agonistas que, a nuestro juicio, de-
fine a los alféreces, ademds de definir su cultura regional
define el caricter de toda la cultura tradicional que nos
llega a través del folklore. En su acontecer emerge una
triple vertiente de lo humano: lo permanente universal,
como modelo y matriz de fondo, lo indohispano, como
entramado continental, lo regional, como textura
fisonomizadora que protagoniza la revelacién estérica y
ética de la comunidad.
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Notas para una Estética del Folklore *

Fidel Septilveda LI.
Instituto de Estética
Pontificia Universidad Catélica de Chile

La cultura occidental de los dltimos siglos ha tra-
bajado la estética principalmente como una reflexién en
torno a la obra de arte. En esta tradicién, ésta se tipifica
en la obra de autor conocido. El antropocentrismo
renacentista encuentra uno de sus paradigmas en el artis-
ta—genio.

De ahf la bisqueda de la “originalidad” como valor
supremo, y la sancién penal al plagio. También la minu-
cia erudita buceadora en el drbol genealégico de las fuen-
tes. La obra tiene paternidad definida y, como el indivi-
duo, nace una vez y es irreversible.

Se enfatiza la relacién autor—obra y el valor estético
es medido, en buena parte, en cuanto la obra refleja las
ideas, sentimientos, estados de 4nimo del autor. Tanto es
asf que la critica se postula, aiin hoy, como un itinerario
tendiente a reproducir las experiencias del autor en el
momento del alumbramicntﬂ de la Obra.

Interesa a esta estética resguardar o restaurar el azo-
gue que garantice la fidelidad del proceso creador. De ahf el
juibilo por /& imprenta que aseguraba miles de textos cela-
dores de la integridad del significante. La fe de erratas en
este contexto denuncia los cuasidelitos contra la fidelidad.

Esto estimula una actitud de acercamiento pasivo a
la obra que contradice una filosoffa que la enmarca como
propuesta que una visién individual del mundo ofrece a
otra visién también individual. Al no haber una cipula
comiin de valores, importa resguardar la integralidad del

*  Este trabajo tiene como base la ponencia presentada al Primer Con-
greso Iberoamericano de Estudiosos del Folklore, Las Palmas de Gran

Canaria, 1981.
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significante, para saber cémo va propuesta la propuesta.
Se impone entonces el acabado, el cuidar el detalle ya que
el malentendido acecha a cada instante la relacién emi-
sor—destinatario. La obra es estilo, o sea, huella digital del
individuo, como tal, intransferible; en rigor,
incomunicable.

Esta expresién, sin embargo, por el camino de la
entrevista personal, busca desbordar su émbito particular,
espacial, temporal y encimarse a la universalidad. Meta cada
vez mds problemdtica en esta civilizacién que se diversifica,
atomiza, incomunica cada dfa mds y vertiginosamente.

El arte deviene elitista, para iniciados conocedores
de la clave que conecta con frecuencia arbitrariamente los
significantes con los significados.

De un lado el subjetivismo contemplador que se va
con “su imagen” extrafda abusivamente de la obra regresada
a su mera “estimulidad” (Zubiri, 1981: 66) a la
desambitalizada banalidad de Kitsch (Giesz, 1973:79).
Del otro, la obra bloqueada en su mismidad, en el univer-
so clausurado de sus signos, en su forma significante (Ivelic,
1973: 42).

En ambos casos —autismo, solipsismo— la obra de
arte estd en un punto muerto en cuanto a futuro, por
ausencia de una cosmovisién de relevo que restituya la red
de comunicacién, a lo ancho y a lo hondo, del hombre
con el hombre.

Al no haber una ambitalidad axiolégica —valores
participados, compartidos— el mundo entra a
desemantizarse, la realidad pierde espesor, polaridad. Al
imposibilitarse el encuentro (y no es posible donde no
hay comin que mediacione) es impracticable la reseman-
tizacién que opera vfa alumbramiento de sentido en un
mundo dinamizado por la interferencia creadora, por la
fuerza y el poder de la respectividad.

Esta serfa, sucintamente, la trayectoria del arte de
autor conocido, o sea, del arte que se conoce y se valora
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como tal. Es también la trayectoria del discurso estético
que lo ha acompanado.

Desde esta perspectiva ha emanado una actitud
discriminatoria, a lo sumo condescendiente, para un tipo de
manifestaciones originadas desde otra vertiente de lo huma-
no: la alteridad tradicional. Tales expresiones serdn vistas como
normalmente inferiores. Es mds bien inconcebible que en
esos niveles pudiera producirse algo “perfecto”.

Sin embargo, y a medida que la antropologfa ha ido
reivindicando la legitimidad de la pluralidad cultural, se
estd reconociendo el valor de las expresiones tradicionales,
y con ello, las del folklore. La reivindicacién argumentada
del folklore como arte, no obstante, no constituye un capi-
tulo importante en la bibliograffa iberoamericana.

Las lineas que siguen intentan una reflexién sobre
este aspecto.

Uno es el universo semdntico que envuelve al pla-
neta en una red de tecnologia mediatizadora, bifurcando
los comportamientos exaltacién nerviosa o trivialidad,
adelgazando el simbolo a signo y el signo a sefial
(Durand,1971:25).

Otro es el mundo del saber tradicional. Este es el
mundo del metabolismo de la infancia, ordendndose a la
medida del deseo abierto al afin de busqueda, sin prejui-
cio ante lo extravagante, ante lo otro; mundo del ser que
explora el espesor del mundo sentido de otro modo, que
hace el laberinto imaginario del mundo de afuera sabien-
do que es también el mundo de adentro.

Visién de la vertiente transhistérica de la mano que
sabe “transconcientemente” de estructura esencial (Eliade,
1974: 17), cuya piedra angular es la experiencia de vincula-
cién. Se trata de una cosmovisién interrelacional del hom-
bre con el cosmos, con lo poderoso, lo tremendum
numinosum, con el tiempo fundamental (Ricoeur, 1978:
30), que siente a lo existente con un trasfondo de corres-
pondencias, que desbordan las limitantes del espacio, tiem-
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po y acontecer fisicos y donde lo cuantificable es despla-
zado por lo imponderable. Una capilaridad permeabiliza
los aparentes distintos estratos del ser y hace concurrir
precisamente los contrarios de tal manera que lo uno y lo
otro se bisagran, modulan el acontecer, lo espiralizan al
misterio.

A éste no se lo niega sino que, a cada paso, se le
constata en el sistema de “escritura-lectura cédsmica’ que
vertebra el espacio de epifanfas que en otro circuito son
hierofanfas (Eliade, 1973:25).

Desde esta visién éntica, articulada por los princi-
pios paralégicos de identidad, analogfa y metamorfosis,
se desprende una estética.

El hombre, instalado en el mundo de la vincula-
cién, constelacionando en su acontecer espacios y tiem-
pos que se abren a otro mundo, expresa su acuerdo con
este mundo y uno de estos modos es el folklore.

El folklore encarna esta experiencia humana, la mds
amplia y prolongada en lo que lleva la especie itinerando
el planeta.

Desde esta cosmovisién el hombre se crea, encarna
su condicién en la obra que hace, metaboliza mundo y es
metabolizado por éste; éste adquiere la pulsacién del rit-
mo humano al entrafar la precariedad que lo transformé,
que lo transfiguré. Asf, expresién y creacién del mundo es
expresién y creacién del hombre en dialéctica dialégica,
vinculante. Para esta operacién con que realiza su expre-
sién y creacién, la especie dispone de un instrumento efi-
caz: su facultad simbolizadora. Al ejercerla se crea ambital,
relacionalmente (Lépez Quintds, 1977:163).

El simbolo es una estructura bifronte, jdnica: de
un lado mira al origen y del otro atisba al futuro (Ricoeur,
1978:18); de un lado radariza el poder y la fuerza de la
materia (Zubiri, 1981:198) y, de otro, convoca a su en-
carnacién, a su “materializacién” a las fuerzas de lo abs-
tracto, de lo espiritual; es la estructura expresiva del doble
sentido: del uno y del otro, del uno prefiado de lo otro.
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Desde la imaginacién simbélica, generadora de la
“actividad dialéctica propia del espfritu” (Durand, 197:
123) el hombre extrae la fuerza para oponerse a la eviden-
cia de la muerte que le acerca, dird Bergson, “el poder
disolvente de la inteligencia’. Con este instrumento de la
expresién—creacién del hombre se ha hecho el folklore-
arte; su estructura bdsica es una estructura simbélica. De
ahi deriva su principal razén para ser objeto de una refle-
xién estética.

Partiendo de esta base se podria avanzar que la esté-
tica del folklore es, en parte sustantiva, la estética del otro
mundo y del otro modo. Es la estética del mundo al re-
vés, que nos objetivan los cuentos folkléricos y los cantos
a lo humano; de lo pequefio, feo, débil, ignorante que
bisagra con lo grande, hermoso, fuerte, sabio; de la uni-
dad y fluidez de todo con todo, frente al mundo de la
distincién y de la estratificacién.

Es la visién que entrega esta cuarteta:

Voy a hacer una bebida

a ver si acaso me aliento,
de los cogollos del viento,
ganchos de agua florida.

A este texto concurren los cuatro elementos —aire,
fuego, agua y tierra—, porque la salud es instalacién au-
téntica en el mundo y ésta es relacional, “entre” dialégico
que se crea en su acontecer presencializador del cosmos en
el hombre. Visién creadora de hombre y de mundo que
hace evidente una atropologfa y una cosmologfa
vinculantes. La fluidez hombre-mundo restituye la sa-
lud, es el sistema nutricio original.

Pero la vida se traduce en habitar, entendido como
dmbito de interferencia entre el cielo y la tierra, los dioses
y los mortales, como quiere Heidegger. Esto estd encarna-
do estéticamente en esta cuarteta:
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Techador, techa tu choza,
techa tu choza, chocero,
con romero, flor y rosa,
rosa con flor de romero.

Poema modélico por la artesanada de unidad de la
forma de la expresién y la forma y sustancia del conteni-
do. El trenzado de la primera pareja de versos, en donde
los mismos tres elementos se tejen y contratejen, se conti-
nta en la segunda pareja en que la magia del tres vierte su
fuerza al dltimo verso que orienta la variedad clasificadora
a la unidad valérica.

El habitar debe tejerlo cada uno —es intrans-
ferible—, y con lo til y lo bello; la funcionalidad debe
ser asumida por la estética, preceptia la cuartera.

Es visién, también del vivir en relacién con el ocio
y el juego. El juego es el “impulso mediante el cual el
hombre se convierte en un hombre” (Buytendijk,
1980:118). En la seriedad distentida de lo lidico, el hom-
bre aventura el ser a la aventura de ser, que es apertura a lo
otro y a lo Otro, interpelante desde sf mismo y desde el
afuera.

Asf, esta cuarteta:

Cimiento sobre cimiento

y sobre el cimiento un poste
¥y sobre el poste un molino
y sobre el molino un monte.

El poema arquitectura su mundo, convocando a los
materiales a concurrir, con una “resistencia otra”, a soste-
ner esta verticalidad que de un lado se hunde al centro del
mundo y de otro se atipa a lo celeste. Caverna, columna,
drbol, montafia, son imdgenes simbélicas que disefian una
trayectoria inherente al espfritu del hombre en todos los
tiempos. Verticalidad a lo hondo, a lo alto que captura y

difunde radialidad transfiguradora.
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Pero no parece éste el camino para argumentar una
estética del folklore. Se prestarfa al equivoco de pensar
que estas cuartetas son estéticamente valiosas porque con-
frontadas con los mejores poemas de los mejores poetas,
salen airosas por su perfecto entramado de contenido y
expresién, por su calidad de obra acabada, insuperable.

Esto serfa caer en el terreno de la estética de / obra
de autor conocido. La estética del folklore exige, a nuestro
entender, otra perspectiva.

A la estética del sintagma opone la del paradigma.
A la obra acabada, la de obra haciéndose. A la de obra
clausurada en el universo de los signos, la de obra abierta
en el multiverso de los simbolos. A la obra de autor
individualizado, la de autor comunitario. A la de destina-
tario individual, la de destinatario colectivo.

La estética al uso opera sobre una obra que es un
sintagma histérico en que un acontecer, unos personajes,
unos espacios y unos tiempos desde su fisiognémica par-
ticular significan su época y, eventualmente, aspiran a sig-
nificar otras.

Es una sintagmdtica determinada por la psicolo-
gfa de la “originalidad”, de la “unicidad”. La estética del
folklore opera sobre un corpus articulado desde
paradigmas transhistéricos, con acontecimientos, perso-
najes, espacios, tiempos arquetipicos. Podria decirse que
el paradigma determina el valor y el orden sintagmitico,
con que va atravesando diversas etapas histéricas sin so-
lucién de continuidad.

La estética cldsica opera sobre una realidad texrual
que se actualiza en la decodificacién sincrénica. Buena
parte de los desencuentros entre juicios estéticos surgen
por el desajuste entre perspectivas divergentes de la sin-
cronfa. La estética del folklore se instala en la diacronfa.
Es a lo largo del tiempo que se va configurando el texto,
definiendo la invariante que optimiza la relacién sintagma-—
paradigma.
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Esta diacronfa al desplegar las virtualidades de la
estructura patentiza las leyes de su acontecer. La invariante
es el correlato simbélico del ajuste ideal —imposible— en-
tre existencia y esencia humana.

Esto nos conduce a la nocién de apertura que ca-
racteriza la obra folklérica. Aplicada por Diego Cataldn al
romancero y a la crénica medieval, pienso que es
proyectable, ttilmente, a dmbitos mds amplios (Cataldn
1978:247).

A la estética de la obra acabada hay que oponer la
de la obra in fieri, en devenir. A mayor amplitud de va-
riantes mayor plenitud de la invariante que se anda bus-
cando, vigorosa, a través de todas y cada una de las varian-
tes. Imagen simbélica de la vida, los prototipos siempre
estdn variando, tentando nuevos caminos para acercarse al
arquetipo (Cataldn 1978:248).

Una estética del folklore implica el levantamiento
del sistema de combinaciones y sustituciones, elipsis, de-
sarrollos y reenvios en cuya virtud el corpus se comporta
como un macroorganismo estético expresivo del espfritu
de una comunidad.

Desde las nociones fundamentales de “fenémeno
folklérico™ y “ocasionalidad” definidas por la Ciencia del
Folklore (Danneman 1975:23), es posible ver con mayor
claridad el modo de ocurrencia de esta expresién y derivar
datos para una aproximacién a su vertiente estética.

La obra folklérica ocurre por una creacién sucesiva.
Su condicién éntica es el ser proyecto—trayecto, ser sien-
do lanzado adelante permanentemente, andlogo al pro-
yecto-trayecto que es el hombre como especie, en diver-
sas comunidades, lugares y tiempos.

A este modo de ocurrencia concurren respectiva-
mente el productor y el consumidor. Pierde relevancia el
papel del creador porque no importa la “perfeccién” de la
proposicién. Pierde vigencia, también, la intocabilidad del
significante. En cada “ocasionalidad” éste es “tocado”, “al-
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terado” o puede serlo. No es su misién ir terminado, a
incentivar al respecto a lo “hecho perfecto” de una vez y
para Siempre.

Es mds. La propuesta del emisor cumple con ser un
“apunte”, una ayudamemoria, un detonador, un agente
de la reminiscencia y virtualidad epifénica, si se quiere.
Significante y significado se corporiza en el destinatario.
Ello “encarna” con su experiencia y la de la especie, sobre
todo con la ambitalidad axiolégica del comiin, de la
tradicionalidad.

Una experiencia milenaria, una econémica, ha deci-
dido como mds funcional ir solamente con el esquema, con
el esqueleto como lo mis factiblemente transportable.
Itinerante desde siempre, buscando adelante el habitar per-
dido in illo tempore, el hombre va con lo esencial; eso lo
carga en su memoria y lo arma in situ, con los materiales
del entorno (contextos espaciales, temporales, complejos
sociohistéricos); con ellos articula su fisiognémica en un
momento determinado, reajustando funciones, motivos u
otros “materiales duros” avezados a los desaffos o interpela-
ciones surgidas en las diversas espirales de la historia.

Con esto no debe entenderse que no hay una es-
tructura y un sentido sino tantos cuantos le otorguen los
individuos y en las diversas ocasionalidades.

La obra folklérica alude a un referente que estd aco-
tado por el repertorio de imdgenes césmicas, oniricas y
poéticas (Ricoeur 1978:16) que estén definiendo perma-
nentemente un sentido. Tal referente es flexible pero no
indefinido. Desde él, el hombre y el mundo tienen cohe-
rencia.

El hombre se ha ido creando en el ejercicio integral
del didlogo con el mundo a través de simbolos que han
mediacionado entre los dos universos. El elenco de sim-
bolos y su modo de articulacién es el referente que posibi-
lita la lectura vertical, paradigmdtica, reveladora de su con-
tenido profundo (Levi Strauss, 1968:192/ Hendricks,
1976:95).
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A clarificar este modo de ocurrencia del folklore con-
tribuye la estética de la creatividad con el concepto de
ambitalidad que constelaciona en torno suyo una realidad
vista como “fuerza y poder direccional” que hace patente su
condicién esencial de respectividad (Zubiri, 1981:198).
Esto y la protocategorfa del “entre”, al decir de Buber,
parecieran estar en la base de una estética del folklore.

En la produccién de la obra de arte hay dos fases.
La primera es la escritura, “entre” producto del didlogo
autor-mundo. La segunda es la lectura, producto del did-
logo creativo obra—destinatario. La estética cldsica privile-
gia la primera. La estética del folklore se gesta desde la
segunda.

Asf como la sintagmdtica adquiere su real perfil en
la paradigmitica, la sincronfa en la diacronfa y la historia
en la transhistoria, la creacién en el folklore tiene su con-
crecién efectiva no en el emisor sino en el receptor; el
creador es el destinatario; el destinatario es el destinador
(Greimas, 1971:276).

Dependerd de la ocasionalidad (vigencia, frecuen-
cia) para que su performance sea creadora o fosilizada,
actualizadora o sélo recordatoria. En sfntesis: No hay opus
tinico. Hay un proceso. Es éste el que traza su perfil de
acontecer a lo largo de los siglos o milenios y en las, tal
vez, millones de versiones, de reactualizaciones.

Este arte encarna como ninguno la precariedad y la
continuidad de la especie.

Hay imdgenes simbélicas que son lugares recurri-
dos por los que ha ido pasando la infancia individual y
colectiva; el umbral, el bosque, el agua, la montafia, la
caverna, etc. Con estos “materiales duros” se hace el arte.
En la obra del autor individual esta “dureza” es una aspi-
racién. En el caso del folklore es una evidencia.

La vida sucesiva y ubicua del arte folklérico es una
metdfora acabada de la itinerancia estructural del hom-
bre. Del inagotable repertorio de formas y materiales con
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que los cinco continentes, durante milenios, le han pro-
visto de significantes precarios e inmarcecibles (precario
cada uno, inmarcecible el proceso), saca la imagen de su
contingencia y de su obstinado sentido descuelga su se-
mdntica de bisqueda, intermitente en el individuo, sin
desfallecimientos en la especie.

Si de algtn arte se puede hablar como de verdadera
encarnacién del espiritu humano como bisqueda de su
ser en el encuentro consigo mismo, con los demds, con lo
otro, mds alld del tiempo y del espacio, pero en didlogo
con ellos, ese arte es el folklore. La historia del arte y la
estética estd por hacerse y debiera comenzarse por situar
al folklore como arte modélico.
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