CUADERNOS DE TRABAJO
TEJIENDO LA PIRKA VOL. 4. DICIEMBRE 2014

’.

@D@@A@ 7 ";

ASIERTA y ‘L 7

r . B ’
.
N

ST
J ‘r' s

- C) ".v','
b, 5 r

4 M a

Grupo de Investigacion
Politicas, Culturas y Artes de Hacer




Grupo de Investigacion Interinstitucional PIRKA

Politicas, Culturas y Artes de hacer

Edicion: Cali, Colombia
Editorial: Grupo PIRKA

ISSN 2357-6510

Volumen 4
Diciembre de 2014

Disefio y Edicién: Eliana Ivet Toro Carmona, Rubén Dario Gémez
Imagenes:
Archivo Fotografico Eliana Toro

Las ideas, juicios, conceptos y opiniones de los articulos son de
exclusiva responsabilidad de cada autor.



LAS FIBRAS Y SUS HILOS:

DE LO QUE SE TEJE EN ESTA EDICION.
Pg. 4 -6

El olvido de los derechos humanos.
José Luis Grosso
Pg.7-20

Deconstruccion  semiopractica de  politica vy
hospitalidad: hospitalidades excesivas del tocar.

César Ricardo Almaraz

Pg.21-29

Amistad, amor y rancho: Mercedes y Raquel Soria.
Cecilia Mensa

Pg.30-34

Los otros me duelen.
Marcela Rementeria

Pg.35-46

De danzas, ponchos e hilados.
Daniela Beatriz Iriarte

Pg.47-62




DE LO QUE SE TEJE EN ESTA EDICION.

Esta segunda edicion del afio 2014 comparte 6 textos de
colegas investigadores de la Universidad Nacional de
Catamarca, su participacion es parte de la red de trabajo
construida con otros grupos de investigacion, ejercicio
que va tejiendo en el didlogo e intercambio critico la
posibilidad de repensar el lugar de la enunciacion en la
investigacion y las luchas simbdlicas que en ella se
encarnan.

Se reunen aqui algunas de las reflexiones 'y
conversaciones que se vienen generando en el Circulo
de Lectura Derrida que ofrece el Doctorado de la
Universidad Nacional de Catamarca y que dirige el
profesor José Luis Grosso. El Circulo es un espacio de
lectura, inflexién y conversacién sobre las ideas y los
aportes de Jacques Derrida, que pretende
retroalimentar las investigaciones y busquedas
académicas de sus participantes. Como lo sefiala José
Luis Grosso en la presentacion del primer ciclo en el afio
2012 “Mds acd de una preocupacion y un deseo
hermenéutico, el Circulo realiza una tarea deconstructiva
del protocolo pedagdgico hegemdnico y naturalizado.
Pensar en circulos, de acuerdo con la preciada metdfora
bajtiniana, es un modo colectivo de entender los procesos
de conocimiento y una manera de expresar lo que ha sido
y sigue siendo la renovacion filoséfica del sentido que
mantiene en vilo la teoria en las prdcticas.”

Este esfuerzo que aplaudimos como una busqueda por
construir  espacios  otros de  formaciéon vy
retroalimentacion dentro del campo académico,
atiende a una relacidn dialdgica y de escucha que hace
eco en nuestra experiencia y busqueda investigativa
como pirkeros.

El primer articulo que se presenta es de José Luis
Grosso, quien aborda desde tres tdpicos la pregunta
por el olvido de los derechos humanos, su marco de
referencia para la discusion es el contexto argentino y
hace énfasis en cuestionar la matriz misma de
conocimiento desde donde se enuncian los derechos.



““Los DDHH olvidan, en el sociologismo y
el antropologismo, la conversacién (ni
la “comunicacién” ni el “didlogo”, con
sus normativas o sus a priori) en una
comunidad local de seres humanos y
no-humanos, en una discursividad
césmica extensa, en las que el sacrificio
(como diria Kusch sobre el filosofar en
América, sobre la gestas indigenas, la
cotidiana gestualidad ritual popular y la
lucha infinita del Che Guevara)
interrumpe el “territorio nacional”, su
aplanamiento discursivo, abre otra
manera de estar, agencia una
hospitalidad inversa y excesiva que
fagocita, destruye y reconstela, e
irrumpe en incontenible esperanza de
justicia.” En este texto José Luis nos
va a poner a pensar en la justicia que
viene de los vencidos y que no cabe en
el discurso institucional del derecho,
del desarrollo o del proyecto
moderno.

Le sigue el texto de César Almaraz
quien se pregunta por el con-tacto, la
hospitalidad excesiva que plantea
José Luis y la Politica de la amistad a
partir del didlogo con Derrida. César
nos va a compartir algunos ecos de
conversaciones que vienen de la
poesia, la musica, de otros tiempos,
excediendo y movilizando la propia
experiencia, interpelando la
aprehensiéon que hacemos del mundo
y de los otros. Nos va a decir,
“deconstruir la amistad es deconstruir
la politica, porque afecta, toca la
relacién, el modo de relacionarnos con
los otros, abriéndonos al extranjero, al
extrano, a la exterioridad, no para
capturarlo en un concepto, nombrarlo,

ﬂhabitan

encerrarlo, sino para estar siempre
abierto a lo desconocido (...)".

Y en esa misma conversacién con la
amistad, Cecilia nos va hablar de
Mercedes y Raquel Soria, de sus
cercanias, de su contacto con el
rancho, con lo que este dice y agencia
sin palabras, en silencio, en un estar
que se sedimenta en los cuerpos.
Se/nos va a preguntar por la escritura
alfabética y sus condicionamientos
frente a la posibilidad de expresar lo
que se siente, por la imposibilidad y el
peligro de entregarnos a la certeza del
que clasifica, categoriza, del que sabe.
Nos muestra con Raquel, Mercedes y
el rancho esas otras economias
simbdlicas que acontecen en el dony
el sacrificio, en la entrega que es
ternura infinita, acogida del otro,
manos que acarician en un gesto de
amor que se hace crianza y afioranza.

Continuando con en ese dejarse tocar
que hace familiaridad, cercania,
Marcela Rementeria va a reflexionar
sobre los espectros y el dolor que
viene de los otros, que se queda
habitando la casa, el patio, las gallinas,
la calle, la plaza, modulando Ila
existencia de los presentes. En sus
palabras con-movidas en la relacidon
con los otros, el cerro, el monte, la
tierra son espectros en la ciudad, la
aunque esta pretenda

ocultarlas. Dice Marcela que hay un

pacio que se demarca en el cuerpo,
gestando  otras
“El espacio como

cuerpos,

rialidades,

» ho es espectdculo sino arte; el
J’ o tiene una estética sino un




don; el don que da otro; un otro de
carne y hueso, inmanente y terrestre;
otro que siente el calor de la tierra, y el
fragor de sus manos y pies por las
andanzas en ella.”

Un espacio que transgrede y excede la
geografia, el lugar de la frontera,
porque se porta en el cuerpo, queda
grabado como huella.

Finalmente, Daniela Iriarte en “De
danzas, ponchos e hilados”
reconstruye la experiencia de la
Marcha de los Ponchos, realizada en la
ciudad de Belén, Catamarca. En su
relato las protagonistas son las
mujeres y las(os) tejedoras(res), lo
que acontece en el encuentro
colectivo, lo que se cuece alaluz dela
luna y en el resonar de la musica que
acompasa la marcha. Daniela centra
su interés en los gestos que hacen al
encuentro y en los excesos de la
experiencia del tejer que desbordan la
agencia del espectaculo institucional.




El olvido de los Derechos Humanos(1) izquierda, que cuenta con el
desarrollo  cientifico-tecnoldgico,

aunque como medio para fines de

SesElles GresselR) promocion y equidad social. Una

muestra de ello es el Plan

Estratégico Argentina Innovadora
2020, que, bajo el régimen de
“distribucion” e “inclusion”, y en
el marco de un gobierno que ha
puesto en la discusion publicay en
la propia agenda la politica de
DDHH aplicada al Juicio y Castigo
de los militares de la Dictadura
1976-1983, renueva un concepto

El pensar abre con su decir surcos de conocimiento vertical-
inaparentes (unscheinbar) en el habla. descendente, iluminista,
Ellos son aun mds inaparentes (por su tecnocratico, homogeneizador
gestacion oculta de las semillas (Grosso, 2004; 2012a), reformador
y su demorad, su tiempo) que los surcos de las pertenencias comunitarias
que, con paso mesurado, constitutivas (Grosso, 2010).

traza el labriego sobre el campo.

Heidegger, Carta sobre el humanismo, Ha sido la misma politica de

1985: 121. visibilidad en primer plano de los
DDHH la que olvida las luchas mas

El olvido de los derechos humanos expansivas, radicales y
puede ser pensado en tres sentidos: transformadoras de los DDHH. No
me refiero a los testimonios que

1. Que los derechos humanos han han tenido lugar en los juicios de
sido olvidados en el vértigo del los genocidas, porque esos
proyecto moderno desarrollista en testimonios hacen temblar el

el capitalismo de consumo (con la edificio del derecho, y los cuerpos
consiguiente reprimarizacién de la y voces espectrales perforan las
economia y el extractivismo paredes y atraviesan de lado a lado
intensivo para los paises 'y los recintos, impotentes para
territorios aportadores de materia contenerlos. Es en la politica
prima), para ser enunciados al final oficialmente promovida de los
como “producto” y “efecto” del DDHH  donde  un  primer
“desarrollo” bajo la gerencia y silenciamiento restringe sus
conduccidén de gobiernos alcances, de forma inmediata. No
“progresistas”. En una solo al proponer el derecho como

generalizada concepcién de la lugar discursivo  privilegiado y



continente de tramitacion de Ia
justicia (sobre lo cual volveré al
final), sino, en un primer plano, al
omitir el sentido, volumen vy
densidad de la lucha de
organizaciones y colectivos en que
los  ‘“desaparecidos” 'y los
asimismo secuestrados,
torturados y retenidos con vida,
sin debido proceso, militaban o
participaban en grados mas
generales de compromiso, Yy
asimismo, de forma indirecta, al
retrotraer la  expansion vy
actualizacion de la defensa de
DDHH que habia tenido lugar al
retornar la democracia y que habia
ido agudizandose a finales de la
década del 90 en el discurso y la
movilizacidn de diversos
movimientos sociales. Ni hablar de
las luchas histdricas de los siglos
XIX'y XX, anteriores a la década de
1970, que son instrumentadas
como mitologia de esa politica
oficial de los DDHH.

En el silencio encubierto bajo los
juicios a militares y civiles que
fueran agentes de las fuerzas del
peronismo de derecha, de Ia
oligarquia agro-exportadora
tradicional y de la burguesia
empresarial liberal y autoritaria se
mueve el murmullo de este texto.
Bajo estos juicios y condena,
necesarios, justos, devolucion del
derecho a las demandas de las
victimas, sus familiares y Ia
sociedad toda, pero estrecha para
las esperanzas de justicia, rondan

las voces, cuerpos y espectros de
los ‘“vencidos” (Benjamin, 2010),
los de ahora y los de antes, los
anteriores  al Proceso de
Reorganizacion Nacional, los del
Proceso, y los posteriores vy
actuales.

Pero este silenciamiento es
connivente con las politicas de
““desarrollo” en el capitalismo;
siempre lo ha sido. La politica de
DDHH convive con la politica de
Ciencia, Tecnologia e Innovacion,
sin solucién de continuidad, asi
como ha sido y es siempre el
mismo, incuestionado e
incuestionable, el concepto y el
agenciamiento de “territorio” que
las politicas de Estado realizan.
Este montaje de ‘“territorio
nacional”, politica de Ciencia y
Tecnologia y reificacion
hiperrealizada de los DDHH no es
casual ni hechizo, sino que hace al
régimen fetichista del movimiento
“nacional y popular” en un
““capitalismo en serio”.
“Territorio” y “desarrollo” trazan
el mapa en que se dibuja el
espectro de los DDHH. Desde alli
es que resulta adn no
suficientemente debatida,
necesaria de ser sometida a la
discusion, la politica de desarrollo,
innovacidén, ciencia y tecnologia
que se expresa en el Plan
Estratégico Argentina Innovadora
2020 (PEAI 2020). En el Capitulo II.
Enfoque, objetivos y caracteristicas
del plan argentina innovadora 2020,



Il.1. Fundamentos conceptuales y
empiricos, el PEAI 2020 expresa:

“las actividades de CTI pueden y
deben contribuir a un
mejoramiento de las condiciones
de desarrollo e inclusién social”

(p- 33).

“Desarrollo” e “inclusién social”
son los términos diferenciales
articuladores de esta politica,
aquello que la distingue de

“los limites de una visidn lineal o
estatica de la relacidon entre
ciencia, tecnologia e innovacion,

con el consiguiente

cuestionamiento del supuesto de
que cualquier innovacién se
traduce de manera inequivoca y
casi automatica en mejoras
competitivas y en un aumento del
bienestar social” (33).

Por un lado, hay una apuesta
incélume al “desarrollo”; por otra,
el pensamiento y la accidn criticos
se circunscriben a la “inclusiéon”.
La inercia que pesa en el
“desarrollo” como gran politica se
cobra en el gerenciamiento de la
“inclusién” poniendo condiciones
determinantes a los DDHH, al
lugar de lo humano en esos
“derechos” y mas aun en las
comunidades locales. Entre los
“rasgos del escenario actual” que
destaca el PEAlI 2020, estas
condiciones determinantes se
expresan bajo el rigor del
“sentido comun” dominante, de

la urgencia comedida de
respuestas a los “problemas” y de
un sentido de “responsabilidad”
cientificamente interpelado(3) y
reasegurado en la apariencia de
una “incertidumbre”  fortuita,
denegante y des-
responsabilizante, en el segundo
rasgo:

“En un numero creciente de
actividades productivas y en otras
areas de interés publico (por
ejemplo, cambio climatico,
seguridad alimentaria o atencion
de la salud, por mencionar sélo
algunas) es cada vez mas
dificultoso predecir cudles serdn
las préximas demandas @ -o,
equivalentemente, el préximo
desastre natural, plaga animal o
vegetal, o variedad de virus- para
las cuales serd necesario gestar y
aplicar conocimientos cientificos y
tecnoldgicos de nueva generacién
que, ademas, puedan dar lugar a
innovaciones de productos o
procesos” (34).

Se trata, en definitiva, una vez
mas, de

“un modelo de gestion de la
ciencia y la tecnologia a través del
cual el conocimiento se distribuya

socialmente y asi la ciudadania S
participe activa de la construcci
de soluciones tecnoldgicas
contribuyan a dar respuesta a su
necesidades de desarrollo integral
y bienestar social” (34).




En un planteo clasico de las
politicas de CTI, el conocimiento
viene de afuera (y arriba), se
distribuye prometeicamente, vy
esa es la compartimentada vy
dirigida “participacién activa” de
la “ciudadania” formateada por la
polis de los libres, racionales vy
(Grosso,

morales ilustrados

2012a). Asi,

“Considerados en conjunto, el
replanteo de la vision lineal del
desarrollo en (TI, los cambios
registrados en el sistema
productivo y la conviccién de que
las actividades de CyT pueden
mejorar las condiciones de vida de
la sociedad brindan la justificacion
conceptual

presente Plan” (35).

y empirica del

El “desarrollo” que va de la mano
con la “ciudadania activamente
participativa”, la mineria a gran
escala, la produccién agricola del
monocultivo monopdlico con

incorporacion de biotecnologia, el

redisefio urbano de mega-
ciudades, la puesta en valor
cultural articulada al circuito

industrial del turismo... es el que
pone los paréntesis ‘“necesarios”
a las politicas de DDHH, restringe
y olvida las luchas contra Ia
Organizacion y la Reorganizacion
Nacionales, reduce los territorios
al dnico mapa nacional en el que
la tierra, el agua, los cerros y sus
dones son meros ‘recursos
“productos”, 'y

formatea con las

naturales” vy
viejas
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pedagogias de las
publicas  (educacién,
salud, urbanismo,

politicas
higiene,
publicidad,
mercado vy

cultura mediatica,

consumo) las  comunidades

locales donde se vive y se muere

de otras maneras.

En segundo lugar, el “olvido de los
DDHH” puede entenderse como
imposicion de una manera de ser
humano. Pues los DDHH, en su
sociocentrismo y antropologismo,
olvidan otras maneras de estar en
comunidades locales de seres
humanos y no-humanos, y por lo
tanto cercenan y restringen otras
relacionalidades ~ (Haber,  2010;
2014a) en que los

humanos estan implicados y son

Grosso,
convocados, apelados,
interpelados(4) e incorporados a
una conversacion infinita. Lo que,
por ejemplo, lleva a enunciar,
paraddjicamente (y adn en la
paradoja
simbdlicamente

performativa y
violenta  del
Derecho), “derechos de la tierra”.



Sociocentrismo y antropologismo
han sido tecnologias semidticas de
reduccion de las relaciones e
interacciones cdsmicas a lo
restrictiva y exclusivamente
“humano” en el trabajo critico de
todo

“animismo”. Mas alld de toda la

racionalizacién de
moralina represiva del
eurocentrismo que se arroga el
privilegio misional, legislativo y
judiciario del discurso
emancipador con pretensiones de
universalidad, hay en las maneras
de vivir y de morir de las

comunidades locales otras

economias emotivas, otras
configuraciones epistémicas, otros
espacio-tiempos, otras extensiones
conversacionales de las
interacciones  discursivas, otras
teorias de la relacién (Grosso,
2009; 2012a; 2012b; 2014a; Haber,
2009; 20M). En

diferenciales con el sentido comun

términos

dominante en que asientan los
DDHH, bhay alli una
entre

secreta
vinculacién sacrificio 'y
comunidad césmica de seres (el
clasicamente denominado
“animismo””), porque ambos abren
(dira
Baudrillard): el sacrificio implica

un  medio “inhumano”
una relacion dialdgica, o tal vez
mejor conversacional (por lo que
de I6gos cabria aun en aquel “dia-
logo”), entre humanos, animales,
dioses, elementos cdsmicos
(paradigméticamente, el fuego) y
objetos.

“intercambio”

Mientras  que el

como ratio
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universal extrapolada del
figura de
“mercado” en la naturalizacion
categorial  del
toda

topografia social de humanos-con-

comercio en su

“capitalismo”,
aplana relacion a una
humanos. No se trata ya de
“alteridad” ni de respeto a la
“diversidad”, rupturas

interculturales que requieren en

sino de

justicia politicas poscoloniales.

Como senalara criticamente
Baudrillard en El

simbdlico y la muerte, con una

intercambio

aspereza que disloca toda Ia
“teoria critica”:

“Y no solamente para con los
nifios y los canibales; nuestra
cultura, al profundizar su
racionalidad, ha extraido a lo
inhumano sucesivamente a Ia
naturaleza inanimada, a los
animales, a las razas inferiores”
(Baudrillard, 1993: 144). “Los
salvajes, que no hipostasian el
alma ni la especie, reconocen la
tierra, el animal y los muertos
como socius” (144, nota 1). “(Para
aquellos “salvajes”, los espiritus y
los dioses) son también otros
seres reales, vivos y diferentes, y

no una esencia idealizada” (163).
La restriccion de la extensa
conversdcion cdsmica que opera en
aquella praxis sacrificial lleva a la
comprensiéon en otro modo y en
otro estado, que para nosotros se
ha convertido en “normal”,

“natural”, “sentido comun”,

“razén”, “légica”, estableciendo



una nueva trama de creencias,
lugar
cultural,

de nuestra enunciacidon

donde, entre otras
“obviedades”, la muerte es final
fuera-de-la-vida y la unilateralidad
acumulativa de la “verdad” e
imperativa del deber (incluso para
con los muertos y la muerte)
domina en la soledad de la vida de
humanos-entre-humanos. Una de
las obsesiones de esta episteme
es la muerte, tal vez por su
inquietante proximidad con la
“comunidad humana de los
vivos”, que se aparta y cancela.
Para Baudrillard, lo muerto como
lo no-vivo, separado de toda vida,
y la vida separada de todos los
cuerpos muertos, es decir, la
distincidn vivo [ no-vivo: muerto =
no-vivo, donde impera la Idgica de
“la vida es la vida —-la muerte es
siempre la muerte” (Baudrillard,
1993: 170, nota 20), esta distincion
que se quiere neta y pura, dice
Baudrillard,

“consolida una oposicién que sélo
nosotros (modernos) hacemos, y
en la que fundamos nuestra
violencia

‘ciencia’ 'y nuestra

operacional.  Ciencia, técnica,
produccion, suponen ese corte de
lo vivo y lo no-vivo (muerto = no-

F), con privilegio de lo no-vivo,

u lo que funda la ciencia en

u rigor. ... no hay objeto
i real sino muerto, es

do a la objetividad
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El “doble primitivo”, ‘“sombra,
espectro, reflejo, imagen, espiritu
material casi visible aun”, es
sometido, en la episteme de Ia
vida-sin-muerte, la que dice: “la
vida es la vida -la muerte es
siempre la muerte”, a una
reduccion de pretension total,
unilateral y unificante, en la que,

dice Baudrillard:

“el Dios Unico tiene que ver en
todo con la forma de un poder
politico unificado, y para nada con
los dioses primitivos. Igualmente,
el alma y la conciencia tienen que
ver en todo con un principio de
unificacién del sujeto, y para nada
con el doble primitivo” (162).

El “principio de subjetividad ideal
que es el alma” remite la primaria
y resabiada proliferacion de los
dobles y de los espiritus a los

“corredores espectrales,

larvarios, del folklore
inconsciente, como los dioses
antiguos transformados en

demonios por el cristianismo...
sombra asesina, imagen de todos
los  muertos rechazados 'y
olvidados y quienes, es muy
normal, no aceptan nunca no ser

nada para los vivos” (164).

Lo peligroso-poderoso se
incentiva y desata asi fuera del
ritual que pretende clausurar las
reciprocidades calculadas y con
(“duelo”,

“reconciliacién”) pero que no

cierre de balance

logran consumir y fijar en Ia



memoria de Ia
alejada Gloria fijada en lo alto las
fuerzas de los espectros barrosos y
ambulantes
(Arteaga,

Baudrillard,

sempiterna vy

vivos-muertos

2013). Como sefala

“en la forma acabada de lo
universal religioso, como en la de
lo universal econdémico —el
capital- cada cual

encontrarse solo” (Baudrillard,
1993: 168).

vuelve a

Ambos universales: religioso 'y
econdmico, destruyen las
“comunidades arcaicas” e
interiorizan la angustia de Ia
muerte. Lo universal unico: Dios,
Capital, Razdén, Estado, Sujeto,
cada uno en su encaje sobre el
otro, individualiza, moviliza a cada
uno con lo suyo, reflexivamente, a
través de una “interpelacion
practica (Althusser,
2005: 141 y 146-147) que saca de
las refracciones infinitas de los
otros (Bajtin, 1999) y de Ia

conversacion césmica extensa.

cotidiana”

Los DDHH
sociologismo y el antropologismo,

olvidan, en el

la conversacion (ni la
“comunicaciéon” ni el ‘“didlogo”,
con sus normativas o sus da priori)
en una comunidad local de seres
humanos y no-humanos, en una
discursividad césmica extensa, en
las que el sacrificio (como diria
Kusch

América,

filosofar en
gestas
indigenas, la cotidiana gestualidad

sobre el
sobre la
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ritual popular y la lucha infinita del
Che Guevara) interrumpe el
“territorio nacional”, su
aplanamiento discursivo, abre
otra manera de estar, agencia una
hospitalidad inversa y excesiva que
fagocita, destruye y reconstela, e
irrumpe en incontenible esperanza
de justicia. En todo caso, una
alteracion en la comunidad misma
de sentido,

monoldgica, sino una alteracién

no una alteridad

heterodiscursiva; nada ya que los
DDHH puedan circunscribir mas
que tacticamente, pero que,
como toda tdctica, excede por
desborde en escamoteo de ser (De
Certeau, 2000) desde otro juego,
otra retdrica prdctica.
hipérbole:
menos, siempre un resto, otro

Burla,
apocamiento, mds 'y
numero. Porque son otros “seres”
los que cuentan, y que restan de la
reduccion  al

unico modo

naturalizado de lo “humano”

erigido en “derecho”.

Foto: “El rancho”. Cecilia Mensa

3. En tercer lugar, el “olvido de los

DDHH” dice que hay un olvido que
es de los DDHH en cuanto tales



“derechos”, que les es
fenomenoldgicamente

constitutivo, su suelo, un territorio
local heterogéneo, heterotdpico,
anterior en su
trascendente a todo “derecho”, y
que se guarda en los cuerpos como
abrupta
esperanza de justicia traspasando

inmanencia vy

oscura, y  perentoria
las economias morales acordadas
en las formaciones de poder,
renovando y volviendo a “acciones
de hecho”,
momentos de crisis de aquellas
fragiles
generalizando la convivencia en un

sobre todo en

balanzas morales(5) vy
“estado de excepcidén” cotidiano
(Benjamin, 2010; Agamben, 2004),
en el que vivimos y morimos(6).

Justicia y derecho, esperanza vy
aforanza: en el olvido-que-guarda-
(Grosso,  20133;
2013b)(7) hay caminos oblicuos
(Derrida, 1997: 25). No se entrega
toda la justicia al derecho, sino que

en-los-cuerpos

lo excede, le hace el pase con
chanfle, una curva en el envio, un
refracciéon  cruza
desde opacas
solidaridades constitutivas (Grosso,

efecto de
arrasando

2012¢). La justicia no va “derecho”,
sino en oblicuo; es opaca, nunca se
vuelve transparente; se mueve por
creencia y se erige sobre una
decision. Pero no instrumentaliza
la violencia, no domina a los otros
poniéndolos en funcién de un
lugar propio (De Certeau, 2000):
“hace-

se sacrifica. La decisién

o«

cuerpo”, “pone el cuerpo” mas de

14

lo que se sabe, la justicia viene de
las  relaciones intercorporales
constitutivas a las que se
pertenece. Hay algo en la justicia, su
fuerza, que no es del orden de la
conciencia, ni del 16gos, ni del dia-
I6gos, y que impera en ella. Pero su
imperar, su imponerse, su pujar, si
bien es abrupto y hace fuerza, “de
hecho” (Grosso, 2011),

violento uso del poder como

no es

medio adecuado a fines: si bien
lucha y combate, no es “guerra”
(Bataille, 1998), es el “milites” no
“montonera”
(Grosso,  2012¢;
1900). Hay algo
cosmico local, antagoénico, que hace
fuerza y pugna alli. Todos los
fantasmas  del

“militar”,
indisciplinada
Sarmiento,

romanticismo
politico, del fundamentalismo, del
esencialismo, de la autoctonia

empoderada se agitan  allj;

fantasmas que pasan
espectralmente por el prisma
prepotente e ilustradamente

ignorante de la desapercibida
episteme de la “Modernidad”. La
justicia corre esos riesgos y en su
praxis “inaparente”
teoria (Benjamin, 2010: 21, IV; 45,
Ms-BA 484)
(atravesandola entre gambetas y

revoluciona
esquivando

sobrepasandola) la fuerza violenta
(de “violencia propiamente
simbdlica”, sensu Bourdieu) del
16gos(8). Porque el 16gos no se dice
en la lengua sin violencia y estd
habitado, en su decisién
performativa, por una fuerza auto-

realizativa interpretativa (Derrida,
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1997: 13 y 26) que busca en
“derecho” hacer justicia. Pero hay
siempre mds justicia que no va “en
derecho”:
reclama, un exceso que se arroja y
abandona en
hospitalidad que sale al encuentro,

un don que no se
sacrificio,
encuentra-afuera, altera en el
vinculo, y es por eso la mds temida

por la reproduccién conservadora
de la politica.

Es lo que encuentro en Ia
estructura local del sentir como
dolor-de-estar,
esperanza anacronica de volver y

“anoranza’:
volver, una oblicua manera de
hacer justicia en medio de la
negacién, una fuerza-de-negacion:
“indio” 'y ‘“negro”,
siendo “cholo”, negando, mientras

estar-siendo

se es “santiagueno” y “argentino”
(Grosso, 2008)(9). algo
abrupto, oscuro, popular, bdrbaro,
escamoteado, apocado, burlesco,

Hay

sarcdstico alli, que no entiende Ia
academia con su légos translucido,
ni terminan de agotar las politicas
del
“tradicion”, ni la industria cultural

culturales folclorismo en
del especticulo en mercado vy
consumo. La materia de su lengua
es la mdusica, en la que Ia
comunidad local de seres hace;
cuerpo. No es sélo “musica”, y |
estd-siendo (Grosso, 2014b). La
mdusica

“deconstruye”
animando la esperanza de una

revolucion anacrénica. Cambia asi el

-

“santiaguefia”
haciendo justicia,

territorio al que vuelve: la

deconstruccion se altera en

semiopraxis, porque no es un
simple “paso atrds”(10), ni ain un
“cambio  de
lengua(11), sino otras “lenguas”
(Grosso, 2014c). Por
anoranza en su justicia se da el
Roby

la chacarera de

terreno” en la
eso la
camino del canto para
Santucho en

Peteco
revolucionario”, por aquella justicia

Carabajal “Amor
marchan los bombos mads de lo
que se quiere y mas de lo que se
sabe. Una justicia que hace el
mayor juicio, a los de antes y a los
de ahora, y alza la mds sentida
esperanza, aquella que atraviesa
los testimonios, todos los juicios y
todas las condenas, todo aquello
que de mas atrds aun vuelve.

:De quién es aquel “pensar” que
dice Heidegger que ‘“abre surcos
habla”
(Heidegger, 1985: 121)2? No es el de
la gramatica académica, “logica”,

inaparentes en el

la del “légos” de esta institucion
que nos acoge y pone a su abrigo
la filosofia. Si bien éste lo fuera
aun para la extrema y abismal
comprension critica de Heidegger,
irrumpe aqui por fuera el pensar
del resto que traen los restos: la
semiopraxis del restar, en todo el
espectro del

acumular, no

restar: quitar, no
quedar;

sobrar, lo residual; seguir estando

sumar;

rporal-materialmente; descansar
o el activismo de la produccién),

yu':r; tener pendiente, la fuerza de

“que falta, lo que puja en lo que



viene aun. Un cambio de estilo y un

salto en el acto de discurso, una
heterotopia de “lengua”, un tono,

un

fuerza popular

tempo, un sentir, una abrupta
de hospitalidad

inversa y excesiva, sacrificial, una

abrupta fuerza que no domina.

Aquello que puede sin que lo pueda

atajar el ejército de complices de la

Historia: la revolucidon que resta.

Notas

Q)

&)

(3)

(@)

El presente texto fue presentado en
las XVI Jornadas de Filosofia del NOA
SITUACION 'Y TAREAS DE LA
FILOSOFIA- EN EL NOA UNSE,
Santiago del Estero, 14, 15 y 16 de
Agosto de 2014, en la Mesa tematica
PRACTICAS DE REMEMORACION Y
POLITICAS DEL OLVIDO EN LOS
CUERPOS.

Centro Internacional de Investigacion
PIRKA - Politicas, Culturas y Artes de
Facultad de Humanidades,
Universidad Nacional de Catamarca,

Hacer.

Argentina. Instituto de Estudos de
Literatura  Tradicional -  IELT,
Faculdade de Ciéncias Sociais e
Humanas, Universidade Nova de
Lisboa, Portugal. Centro de

Investigacién y Estudios Socioldgicos —
CIES, Buenos Aires, Argentina. CORPUS
- International Group for the Cultural

Studies of Body.

“Interpelacién” en sentido
althusseriano: ese oscuro llamado
que invoca los “sujetos” que
soporten y reproduzcan
discursivamente (con la extension
que Bajtin  da al “discurso”;
Voloshinov y Bajtin, 1992; Bajtin,

1999) el orden ideolégico dominante

y sus relaciones de produccion
(Althusser, 2005: 141y 146-147).
En un sentido abrupto de

exterioridad, no-althusseriano. Ver

nota 1.
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(5)

(6)

)

(8)

Me refiero al concepto de Edward P.
Thompson “economia moral de la
multitud” (Thompson, 1995).

Dice Benjamin en Sobre el concepto
de historia (también llamado Tesis
sobre filosofia de la historia): “La
tradicién de los oprimidos nos ensefia
que el ‘estado de excepcidn’ en que
ahora vivimos es en verdad la regla”
(Benjamin, 2010: 24, VIII). Y, en los
manuscritos que se encuentran en el
Archivo de Berlin y que constituyen
anotaciones en el curso de escritura
de aquel texto, sefiala: “Tenemos
que arribar a un concepto de historia
de acuerdo al cual el estado de
excepcidn en que vivimos represente
la regla.
nuestros ojos la tarea histdrica de

Entonces estard ante
promover el estado de excepcion”
(Benjamin, 2010: 62, Ms-BA 488).

Aln en la Metafisica y en el
“humanismo” que piensa al hombre
como ente eminente, y por detras de
ellos, dice Heidegger en la Carta sobre
el humanismo, resplandece el Ser: el
hombre perdido entre los entes, en
su “apatridad”, “no puede evitar
tener al ser en la representacion”
(Heidegger, 1985: 93). Es decir: “Este
(del

empero, defecto de la Metafisica,

ocultamiento Ser) no es,
sino el tesoro de su propia riqueza,
de que ella misma se priva y que, sin
embargo, presenta” (85). Esto linda
con lo que llamo el “olvido-que-
relaciones
pero
aqui su fuerza no estd en su potencia

guarda” en las
interculturales poscoloniales;
de presencia sino en su poder-de-
ausencia, es decir, en su negacién
como violentacién simbdlica  del
orden violento del presente y en su
alteracién por ruptura desde otras
historias. No es un olvido monolégico,
sino heterodiscursivo.

Cito nuevamente a Benjamin en su
“materialismo

vuelta sobre el

histérico”: Las “cosas finas y

espirituales” en la “lucha de clases”



(9)

estan vivas “en forma de confianza
en si mismo, de valentia, de humor,
de astucia, de incondicionalidad y su
eficacia se remonta en la lejania del
tiempo. Van a poner en cuestidn,
siempre de nuevo, todos los triunfos
que alguna vez favorecieron a los
dominadores.” Lo cual es un “poner
en cuestidon”, pero no en la tradicién
critica del idealismo intelectualista. Y
continda:  “Con ésta, la mas
inaparente de las transformaciones,
debe saber entenderse el materialista
histdrico” (Benjamin, 2010: 1V, 21).
“Estar”, “Ser”, “estar-siendo”,
barbdrica lengua filoséfica de
Rodolfo Kusch (1986; 2000; 1975;

19765 1978).

(10) “Lo dificil no consiste en apegarse a

(M)

=

una especial argucia y hondura y en
formar conceptos intrincados, sino
que se oculta en el paso-atras que
permite al pensar ingresar en un
preguntar experimentante y
abandonar el opinar acostumbrado
de la Filosofia” (Heidegger, 1985: 97).
“Intentar la salida y la deconstruccion
sin cambiar de terreno, repitiendo lo
de conceptos
fundadores y de la problematica

implicito los
original, utilizando contra el edificio

los instrumentos o las piedras
disponibles en la casa, es dedir,
también en la lengua, el riesgo aqui
es confirmar, consolidar, o relevar sin
cesar en una profundidad siempre
mas segura aquello mismo que se
pretende deconstruir”; “... la simple
practica de la lengua reinstala sin
cesar el nuevo ‘terreno’ sobre el mds
viejo suelo”; “Es de un cambio de
“estilo, lo decia Nietzsche, de lo que
tenemos necesidad acaso; y si hay
ilo, Nietzsche nos lo recordd, debe
ural (mas de uno)” (Derrida,

173).
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Deconstruccion semiopractica de
Politica y Hospitalidad:
Hospitalidades excesivas del tocar

Almaraz César Ricardo(1)

Tito(2) me ha tocado

“iVenga amigo, que los dos somo
extrafios yo por estar fuera de tiempo
por llegado,
amigo!”

uste recién venga

Una noche de enero, toco la
puerta de casa Tito, inmediatamente
recordé como lo conoci habiendo sido
tacado por él. Todo este tiempo lo
recordé al amigo que desde su lejania
y encuentros inesperados siempre
estd tocando, acariciando la piel y el
pensamiento haciendo ruido con sus
espectros que vienen y van, que lo
habitan, pues en él estan con la
esperanza de los vencidos, siempre a
contrapelo de la historia. Habitan sus
poemas y su manera de vivir. Sus
espectros le ensefiaron a vivir tanto
que sus poemas Yy su vida estan
invadidos por ellos. Siempre repite

21

“ellos, hombres de mis tierras, de mi
pago, me ensefiaron a vivir’. Con Tito,
con sus espectros, transitamos los
estudios de filosofia.

La amistad con Tito comienza
habiendo sido tocado por él y con las
palabras que profirié aquel primer dia
que iniciaba mis estudios en la
facultad, luego de dos meses de haber
comenzado las clases. Apenas abri la
cerca de Ila misma se
Tito

tocandome el

puerta,
encontraba quien
intempestivamente
brazo me dice “;Venga amigo, que los
dos somo extranos yo por estar fuera
de tiempo uste por recién llegado,

19
o e

venga amigo!”. Extrafios, fuera de
tiempo, recién llegado, tocado por el
otro, extranjero, en un estar fuera-de-
tiempo, en la exterioridad. Esa fue una
experiencia de hospitalidad excesiva
del tocar. “Una hospitalidad radical en
el reverso de la alteridad” [(Grosso,

2014), cursiva en original].

La noche de enero pasado
conversamos de muchas cosas, entre
ellas le pregunte ;Por qué estudiar
filosofia, habiendo estado siempre al
margen, siendo habitado por esas
ensefanzas de vida de los otros que lo
hicieron vivir de otra manera? Como
proyecto de vida, dijo al pasar, para
seguir conversando con ellos (sus
espectros). Tito, sus espectros que lo
tocaron, que le ensefiaron a vivir, esos
otros nos tocan y hacen parte de otra
vida.

iEl amigo Tito me ha tocado!
me dio la bienvenida fuera-de-tiempo



desde la extranjeridad, en la recién
llegada, dando apertura a la relacién
en la amistad habiéndome tocado dos
veces, CON sUs mManos y con sus
palabras “venga amigo, que los dos
somo extrafos yo por estar fuera de
tiempo uste por recién llegado, venga

amigo”.

“Auténtica  experiencia de
hospitalidad: recibir la visitacion del
otro pese a que ninguna invitacion
hubiese precedido a la recién llegada”

es la que sintid Derrida al ser tocado

por su amigo Jean-Luc Nancy.
Experiencia de hospitalidad radical en
el reverso de la alteridad, de

hospitalidad excesiva-del-tocar es la
que senti al ser tocado por Tito.

Deconstrucciéon y semiopraxis como
apuestas politicas de otra hospitalidad

En nuestros contextos
interculturales poscoloniales se gesta
una deconstruccion semiopractica de
la politica y hospitalidad occidental,
gestiona el
moderno, al imponer un unico y
homogéneo sentido de realidad. En

estas tierras hay otra historia desoida,

que Estado-nacion

no contada, hecha desde el tocar.
Historia de seducciones, de traiciones,
de alianzas que alteran la secuencia
lineal de histdricos
oficiales, que hac

ﬂr:ﬁe de otra
politica, de otra hogpi ad, en Ia

que se de-mora Joséll
hemos transitado en

los relatos

lectura: Jacques Derrida
2014”.
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Derrida deconstruye en su libro
Politicas de la amistad el sentido de
amistad que operé desde Aristdteles
en la tradicién occidental, una amistad
de la reciprocidad, de la semejanza,
del si mismo. Vuelvo aqui a lo que
sentia y escribfa para la sesién del 11
de Agosto, a partir de las lecturas de
los textos propuestos en el circulo
pero también a partir de los sentidos
que afloraban sesidn tras sesién que
hacian doler el corazén, tambalear
concepciones previas, sintiendo de
otra manera, en otro tono y otro
tempo: ElI problema politico de la
amistad o la amistad como problema
politico se presenta en la tradicion
filosdfica occidental,

poco
una de las

paraddjicamente,

problematizado, vy
soluciones que dio fue, mediante el
principio de  reciprocidad, de
intercambio, de semejanza. Un dicho
popular lo traduce: hoy por ti, mafiana

por mi.

¢Qué tiene que ver la politica, la
amistad y la seduccion? ;Qué relacidn
hay entre ‘politicas de la amistad’ y
‘Bohdrquez o la seduccidon”? una
posible lectura, y escritura de lo
imposible, quizd, del acontecimiento
imposible que se abre al abismo, a la
Derrida

respecto “Lo que podriamos decir de

catastrofe, pues dice al
una catastrofe constitutiva de Ia
hospitalidad es que no
experiencia de la hospitalidad pura

mas

hay

que alli donde una cierta
catdstrofe tiene lugar” (1999). Por
otra parte, ;acaso no es impensado

Bohdrquez Inca, un amigo-enemigo,



un enemigo-amigo? Quiza, como dice
Acosta, seducen las “certezas
equivocas y recetas con hierbas” ...
“Pero qué es la seduccidn. Su arte. Su
locura” (2000). El arte, la locura que
desestabiliza, que te hace entrar en
contacto con el otro, que rompe en
mil pedazos el si mismo y te deja con
el corazén en la mano. El loco viviente
que grita enemigos no hay enemigos.
Bohdrquez tocado por los Incas, los

Incas tocados por Bohdrquez.

Pareciera que en esa verdad
loca esta el justo nombre de la
amistad, pero una amistad que se
abre a la posibilidad del quizd, que
quiebra con la comunidad de amigos
porque no hay amigos, pero mas aun
porque no hay enemigos.

Ahora
capitulo de politicas de la amistad

bien, en el tercer

Derrida muestra esa verdad loca
enunciada por el loco viviente, citando
a Nietzsche: “Enemigos
enemigos”, que

no hay
busca trastocar,
problematizar nuestras relaciones y
amistades pues también dice “;qué
inseguro es el terreno sobre el que
reposa en todas nuestras relaciones y
amistad...! jQué aislado esta todo
hombre!” puesto que bajo el principio
de reciprocidad se es amigo de quien
es mi amigo, lo que supone la légica
del intercambio y de la semejanza
(este andlisis de la amistad segun
estos principios se encuentran en
Aristételes en Etica a Nicémaco). En
cambio, dice Derrida

“Una légica del don sustrae asi la

amistad a su interpretacion
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filoséfica.  Imprimiéndole  una
nueva torsion, a la vez dulce y
violenta, inflexiona la amistad, la
flexiona hacia
debido ser, hacia lo que ha sido de
forma inmemorial, la llama a la no-
reciprocidad, a la disimetria o a la
desproporcidn, al no- retorno en
la hospitalidad ofrecida o recibida,
en suma a la irreductible prelacion

del otro”(1998).

lo que habria

Esta otra politica, otra amistad
es apertura al otro que llega y se va
(como acontece en la zamba que
escuchamos en la sesién del 7 de julio:

“agitandopanuelos te vi”...
“agitandopanuelos me fui”...
“agitandopariuelos me iré”...
“agitandopanuelos volvi”... ‘“y te

encontré”... “agitandopanuelos
bailé*“...”Yo me iré / tu vendrds”), es
todo

danzar a la

apertura al quizd de
acontecimiento, es
intemperie, es deconstruccion en
tanto justicia, en tanto alteridad, en
tanto différance,
différance

hospitalidad
semioprdctica (Derrida: 1995; Grosso:

2012, 2014).

pues “No hay

sin alteridad”; es

excesiva, es relacidn

La pregunta de trasfondo es
(como es la relacién con los otros?
Pregunta que abre caminos para re-
pensar la ‘hospitalidad’, la alteridad
europea occidental, que imprimid una
del
pensamiento (Deleuze) y de ser-en-el-

Unica  imagen  dogmadtica
mundo, mientras que de lo que se
trata es de hacer camino al andar, de
escuchar nuestro modo de estar
comunidad  sin

juntos, en una



comunidad, inconfesable, comunidad
local de seres, de amigos sin amigos, de
enemigos sin enemigos, en otras
(Kusch,  Derrida,

Haber, Grosso), una comunidad que

relaciones Vilca,
abre y no que cierra, que se abre a lo
desconocido, a una amistad de la
apertura, del tocar del ser tocado por
el otro abriéndonos al extrafio, a una
politica de la pérdida, de la ausencia.
:Se
amistad, mas acd de la reciprocidad;

imaginan una politica de la

una politica, una amistad del dar, en
cuanto don sin pedir nada a cambio,
donde hay perdida, donde fracasa la
Hace falta
del
acontecimiento donde vienen y se van

reciprocidad? Si, quizd.
quizads el quizda imposible
singularidades que buscan trastocar el
orden imperante universal de |Ia
politica y de la amistad en Occidente,
a partir de la Apertura al otro, a los
otros, con-los-otros, en la amancia: el
amor en la amistad, es decir, en la

relacién, que nos abre al otro y no que

nos cierra en el mi mismo.
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Una amistad-otra, una politica-
otra, una hospitalidad-otra donde
todos somos otros, en-relacién-con-
otros, situados ya, en otro espacio-
tiempo, mas aca del derecho, de una
hospitalidad donde

abro la puerta al extrafio en la medida

condicionada,

que cumpla con las condiciones de

estadia. En la base del derecho
romano encontramos a Ulpiano que
definid a

principio distributivo, como ‘“dar a

la justicia, conforme al
cada uno lo suyo”. Si pensamos el
“dar” de Ulpiano, se torna imposible
no ligarlo a la propiedad, al ndmero,
muy lejos del dar en cuanto don, muy
lejos de pensar la justicia como dar-se
al otro, como apertura-al-otro.

Asimismo en Aristdteles Ia
amistad es pensada bajo el principio
de reciprocidad y semejanza, en tanto
que mi amigo es mi otro yo, soy amigo
de quien es mi amigo, por lo tanto la
amistad se juega en la ldgica del
fagocitado por el
capitalismo en la actualidad. En este

intercambio,

planteo lo que no se problematiza es
la relacion misma y la amistad y la
enemistad, como nos decia en la
quedan
encerrada en el mi mismo, y por lo

ultima  sesidn  Grosso,
tanto ‘“el cambio, la transformacion
tiene que afectar la manera de vivir”,
en tal sentido hay que problematizar

la relaciéon misma.

Entonces deconstruir la
amistad es deconstruir la politica,
porque afecta, toca la relacidon, el
modo de relacionarnos con los otros,

abriéndonos al extranjero, al extrafio,



a la exterioridad, no para capturarlo
concepto,
encerrarlo, sino para estar siempre

en un nombrarlo,
abierto a lo desconocido, lo que
implica otra relacion con el saber,
donde el otro siempre se encuentra
desconocido, una relacidn sin relacion
{Que
relacionarse con el otro sin pretender

con el saber. dificil es
hacerlo mi otro yo? Una posibilidad
imposible esta en la relacién con el
otro que esta siempre por-venir y que
nos toca fuera-de-tiempo, al extrafio,

al recién llegado.

La vuelta los textos, a las
huellas que abren otros caminos, a los
espectros que nos siguen tocando, se
torna acuciante, puesto que esos
otros desde su lugar nos interpelan y
hacen pensar si, ¢(la deconstruccion se
abre a la interculturalidad? La
deconstruccion hace explotar los
cimientos de la tradicién occidental,
pero ¢Se deconstruye asi misma? ;Se
abre a otro espacio-tiempo, en el cual
se de-mora la semiopraxis? Por ello la
necesidad de wuna deconstruccidn
semioprdactica de la amistad, de Ia
que

hospitalidad, que nos toca en un

politica nos sitle en otra

fuera-de-tiempo. José Luis Grosso dice

“Esa “amistad”, como ‘‘un otro
amor”, no de propiedad, sino

o«

abierto a lo “nuevo”, “quizd”, no
tiene un saber: no tiene garantia
de ‘“adecuacion entre el
concepto, el

acontecimiento” (Derrida, 1998:

nombre y el

84); ocurriria, quiza, por tnica'y

. ultima vez, justa; un amor

“Unico y sin concepto” (85). Es
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lo que llamo “matrices de
creacion” en una hospitalidad
excesiva (que es hospitalidad
radical):

metamdrfica,
exterioridad, re-constelada cada
nueva vez, sin Mismo propio”’(3)

(Grosso, 2014).

discontinua,
vuelta a la

A otro tono y en otro tempo nos invité
el Circulo en estos dos afos, otro
modo de estar en la Universidad, no
solo con respecto a las lecturas de los
textos visitados, sino también al tono-
tempo de otro pensar, otro sentir,
habitan
espacio-tiempo que alteran nuestro si-

sensibilidades que otro
mismo, nos expulsan a la exterioridad,

a otro con-tacto.
Otro tono-tempo del tocar

“El afio pasado hablabamos de
hallar un tono del pensamiento; ahora
hablamos de un tempo: un tono y un
tempo del
estamos”(4) (Grosso, 20014).

pensamiento: alli

Alli estamos con Tito, en los
pueblos del interior, en los margenes
de la ciudad en un tono-tempo otro,
en otra hospitalidad excesiva del tocar,
que también se siente, se escucha en
la Cantata a Mutquin(5) donde los
autores en un profundo homenaje a
los pueblos del interior narran las
vivencias, las maneras de habitar
otras, no sdélo entre humanos, sino
también de humanos con no-
humanos. Hay alli un tono y tempo
desbordado de climas, de aromas,
puesto que Mutquin es “lugar de

aromas”. Hacia alli, hacia ese espacio-



tiempo clima otro nos lleva la Cantata.
Aqui se muestra otra hospitalidad
intercultural envuelta de
sensibilidades, sabores, aromas, que
desbordan

‘hospitalidad’ que Europa construye

los limites de aquella
sobre los pueblos que colonizaron, “El
discurso colonial de la ‘hospitalidad’,
dispositivo omnipresente en la

relacion europea con los ‘otros’,
esconde una imagen previa del Si
Mismo frente a | por sobre el ‘otro’,
naturalizada y universalizada”

(Grosso, 2014).

Deciamos que hay en la cantata
otra hospitalidad, mucho mas aca del
discurso colonial y de los dispositivos
o tecnologia de poder, en sentido
del
Moderno, puesto que como se lee en

foucaultiano, Estado-nacidn
la letra de Negra Teresa (aire de
bailecito):

Deja chango abierta la puerta
Prende la radio, regate el patio
Que si viene gente que sepa
Que los estamos siempre
esperando (Morra; Torres, 2013).

Hay aqui una hospitalidad
excesiva (Grosso2014), puesto que
siempre estdn esperando con la
puerta abierta. Asi es como se vive en
los pueblos del interior, haciendo de
su lugar el lugar de los otros, asi me
invito Tito, abriéndose al extranjero,
tocando en la exterioridad. Hay alli
otros sentidos que afloran desde la
tierra. La gente da apertura a otra

gente pero también a la naturaleza, se
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siente hijo de la tierra Escuchemos:
Hijo soy del Manchao(6) (vidala):
(Canto)

Hijo yo soy del Manchao

su sangre llevo en mis venas,

por eso mi canto es grito

grito de viento y de piedra.

(Recitado)

Mi padre me alimenté

con Venados de su tierra
con permiso de Yastay(7)
y Venia de Pachamama(8).

Hijo soy de las Quebradas,

si por el rio me alejo

de penas me voy mojando

y vuelvo siempre hecho lluvia

Cuando la noche me llene
los ojos de vidrio helado
Amigo sélo te pido

que me lleves a Mutquin

y a la sombra del Manchao
alli me cantes estos versos.

(Canto)

Mi sangre tiene el aroma

de leyenda y chachacoma

y aunque mi pecho es de roca

se ablanda con luz de luna. (Morra; Torres,

2013).

Aqui hay un habitar otro, otra
manera de estar, hay otra red de
relaciones que abre a otra forma de

pensar, del sentir otra forma de
pensar, hay alteracion epistémica,
mudanza  epistémica;  hay  una

comunidad, loca, inconfesable, alterada
(Kusch,
hospitalidad excesiva del tocar, del

Grosso, Haber) que es

dejarse tocar, de ser tocado por el
otro.



En Tito, en Bohdrquez o la seduccion,
en la Cantata, en la exterioridad de los
Pueblos del
hospitalidad excesiva del tocar, de
tonos-tempos

Interior, hay una

que tocan-en-otro-
clima, en otra-manera-de-estar.
“iVenga amigo, que los dos somo
extranos

yo por estar fuera de tiempo

uste por recién llegado, venga amigo!”

Notas

(1) Profesor en Filosofia y Ciencias de la
Facultad de
Humanidades, Universidad Nacional
Estudiante  del
Doctorado en Ciencias Humanas de la

Educacidn.
de Catamarca.

Universidad Nacional de Catamarca.
Miembro Grupo de
PIRKA.

(2) Luis Alberto Garcia (Tito), es oriundo
de Saujil,

Investigacion

Departamento Poman,

Provincia de Catamarca. Escribe

temas  musicales, poemas y
pensamientos.

(3) Extracto del escrito de Grosso para la
sesion del 16 de Junio 2014.

(4) Segunda sesidén de 2014.

(5) Los autores son el poeta y escritor
Ramdn Alejandro Morra y el misico y
guitarrista Luis Andrés Torres.

(6) “VYoz Quechua: Lugar del miedo.
Madxima elevacién 4560 msnm del
cordén montafoso del Ambato. Prov.
De Catamarca” (Morra; Torres: 2013).

(7) “..

protector de los animales del cerro.

Dios tutelar de las aves y
Suele aparecer como un anciano de
barba blanca portando un cetro y una
flauta sosegando a las fieras con una
suave melodia. Es el equivalente del
Coquena de la Puna” (Morra; Torres:
2013).

(8) ‘“Madre Tierra, una de las principales
deidades de las razas nativas de
América” (Morra; Torres: 2013).
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Amistad, amor y rancho: Mercedes y
Raquel Soria

Fotogratia: Cecilia Mensa

En la inconmensurable relacion
cosmogonica de todos los seres, me
encuentro demorada-detenida-en mi
relacion con Mercedes y Raquel Soria.
En su gesto de amistad. En Ia
pregunta que me trae su muerte. Enla
presencia que me deja su don. En la
desmedida manera de vivir. En la
alteridad sin posibilidad de escritura.
Sin posibilidad de cooptacidn. En ese
quizds que trae la posibilidad de
justicia. En lo que me dicen. En lo que
me siguen diciendo.
Inconmensurable... desmedido... exce
dido de toda manera conocida. En su
politica de estar. En la justa apertura
de su habitar. En el rancho. En otra
politica. Incierta acaso. Esperanza
quizas....En su fraternidad... Pues...
(Quién muere? ;Cudl muerte? ;Qué
queda de ellas ahi? En unas maneras
de tocar que persisten...en el
sedimento del rancho, en la mugre
pegada, en la tierra suelta, en Ia
muerte inesperada, pero
presente...de Mercedes...de Raquel.
Pues...qué es lo que me une a ellas,
que me acontece...que me
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deviene... que es aquello que me hace
estar junto a ellas...a pensarlas...a
amarlas...en un encuentro a “carne
viva”...en unas palabras que
exceden... que se exceden.

Amistad-quiza-esperanza-
escritura

La incomodidad de la escritura
me deja pensando-sintiendo-cual
manera donde no quede cooptada,
inventariada, cosificada cualquier
manera que diga acerca de Raquel y
Mercedes  Soria. Aunque la
incomodidad no se me quite, en
Derrida la idea de no saber, y de lo que
queda por venir, el quizds, me
esperanza, que la locura nos aseche.
Sin  saber, hoy amigo-mafiana
enemigo (Derrida 1994).

Quizads, la incerteza, de algo
que estd por venir, que todavia no
estd, que acontecerd, y se convierte
en esperanza. Quiza, un posible, Ia
posibilidad de una irrupcion, de un
acontecimiento de justicia, justicias,
de un porvenir que no sabemos, de
una esperanza que todavia no llega,
de un gesto que se anuncia pero
incierto, de una espera-esperanza, o
una espera esperanzada. Aquello enlo
que Benjamin pensara como algo
impredecible, en la esperanza de los
vencidos (Benjamin 2007). Ese algo-
quizds que no puede ser objeto de
prediccion. Por inabordable, in-
cooptable, no-instrumentable.

Escribo en medio de |Ia
incomodidad de la escritura y en la
esperanza de no saber. José Luis
Grosso nos dice que “Lo que pesa en
el olvido es la mano de la huella, que
llega, que toca, que toma. El don de la
escritura trae el olvido-que-guarda: los



espectros, la comunidad de seres,
aquello que desborda toda lectura y
que abisma todo presente, toda
traduccién, toda representacion. El
olvido guarda en los cuerpos, hace-
cuerpo, en su oscura materialidad
sedimentan sentidos, nace el pensar-
sintiente: el pensar, que es
originariamente  sentir-sentido, un
estar tocando, una sensibilidad que
aprende; no consciencia, puesta-a-la-
luz, mayéutica fotoldgica. Trasfondo
que la fenomenologia se atrevid a
sefialar, pero que no constituyé en
lugar de enunciacién.”(Grosso 2013)

esta incomodidad de escritura,
me voy quedando en el quizds, en lo
desbordado, en lo indefinido, en lo
incooptable, estoy por fuera de la
escritura, en un no saber, en un
exceso, en un mas alld que esta por-
venir, y que no puedo captarlo. En
esta incomodidad no quisiera amar la
certeza, la verdad, la veracidad. Amar
el quizas, la incerteza, la esperanza, el
porvenir, la espera, la amistad incierta,
la locura de no saber.

Ahora si...dicha mi tremenda
incomodidad... ;Qué me pone en
relaciéon intima...pero qué me separa
de Mercedes y Raquel? ;Sera mi piel,
aunque externa y profunda?;Seran mi
color, mis lunares, mi cabello, la
textura de mis manos, mi voz
extranjera, mi acento diferente, sera
mi ternura mezclada en la suya, mis
manos calidas tocando las suyas en
profunda caricia, serd el golpe de ser
tan distinta y ajena?

Tal vez, tal vez, tal vez, quizas,
alli en aquello que no sé, pero que me
toca, que me hiere, que me conmueve
enormemente, en aquella mugre, en
aquel hedor, en aquel rancho donde
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todo se amontona cual manera de
habitar lo lejano, lo distinto, estoy
ahi... pero no estoy...no
pertenezco...ellas lo saben... pero me
duele hondamente...

Quien puede
asirlas...tomarlas... aprehenderlas...a
bordarlas... cooptarlas... colonizarlas

La risa de Mercedes...la risa de
Raquel... es un canto... es un decir que
dice mas...es un cuerpo que rie...que
canta...que llora...me  dice...me
llora...me rie...y el dolor de no
saberme alli... en esa risa... por qué no
rio...siento el dolor de no pertenecer
alli...

Dejarme estar... en una ternura
infinita... en las manos de Mercedes y
Raquel...que tomen otra vez mis
manos... que me muestren la cadencia
de sus grietas...la textura de sus
dedos...la inconmensurabilidad que
guardan... que acogen...que
tocan...tremenda ternura...de una
risa que se va a lo profundo de Ia
tierra...que se conecta directamente
con ella...en un mismo tono.

No ellas...me
duele...ellas estan
alli... fuera... otras...sin embargo me
acontecen...me transforman...me
tocan... jQue me toquen! ;Seré capaz
de dejarme tocar? ;Seré capaz de ser
aquella otra?...no alcanzo...

estoy en

Aunque...alli donde acontezco
estoy cada vez mas tocada...aquello
que me llega de ellas...me ponen
fuera de mi...me hacen sentir otra
cosa...que No Conozco... que quizas...



Fotografia: Cecilia Mensa

Nos-otras: Raquel Soria, amistad y
justicias

En la “gesta de la comunidad de los
vencidos” como dice José Luis Grosso,
en la gesta de un nos-otros, donde
vengamos de atras, de abajo, pujando
sentidos otros, territorios otros;
pienso en Raquel Soria, hermana de
Mercedes Soria. La conozco un dia en
el que me ofrecié tamales, que ella
hacia y vendia por docena, me cuenta
cada detalle de como los hace, cabeza
guateada, des-hilachada como relleno,
harina de maiz amasada en una batea
ancestral, con tanto olor acumulado-
guardado. Pues pruebo, por primera
vez un tamal, la carne amarga pero en
un sabor tan intenso, en una masa
tierna y suave. Aflos mas tarde me
entero que los tamales de Raquel son
los mas requeridos de La Merced,
pues todos los conocen, porque saben
a herencia, a aquello que por mas
aplastado que se pretenda puja, desde
la tierra, en una combinacidn que
vuelve en otra trama, amasada, des-
hilachada, des-armada y vuelta a
juntar. Y es mds que eso, es el gesto
de Raquel, cada 20 de julio, dia del
amigo, cuando amasaba y armaba
mas de 70 tamales para llevar al
hospital, mas precisamente al servicio
de salud mental, pues ahi vivian sus
amigos quienes desde la locura
estaban mas des-hilachados, des-
armados, des-pojados de sus propios
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sentidos. Pues, en ese encierro,
volvian a la tierra en el don de los
tamales de Raquel, que devolvieran en
cada bocado un poco de monte, de
sierra, de humo, de fuego, de madera.
Pensar en Raquel me lleva a algo asi
como pensar en el amor de todos los
seres, me lleva a un lugar de
esperanza. Me quedo tocada alli; en
ese gesto de amistad, me quedo
pensando en ella y todavia la puedo
oler, sin asirla, me toca con sus
manos, se rie, me mira, me dice que
soy tan blanca, ser rie, me cuenta, se
rie, como es que guatea la cabeza, o
cuece el puchero, o amasa la harina en
la batea. Raquel es hermana de
Mercedes, cufiada de Tedfilo. Viene
del mismo monte, del mismo cobijo.
Su pelo blanco, su tono moreno, su
risa de entrafias, su amor
inconmensurable, su olor a humo, su
aroma a tierra, a batén encimado, su
cuerpo hablando, en su carne viva, en
mi carne viva y mi herida abierta.
Estamos juntas. A pesar de su muerte.
No pude verla...alld en el hospital, en
la ascepcia sin hedor, en las sabanas
blancas, en la bata impecable, en una
manera de morir ajena...sin tierra, sin
monte, sin paja, sin batea, sin tamales,
sin amigos, sin humo, sin fuego, sin
otros, lejos de Mercedes, lejos del
rancho. ;Dondé nos queda su muerte
pues? ;Como hacerle justicia? ;Cdmo
traerla al rancho, a su propio
sedimento? Es que no pudieron
apropiarla, ni a su cuerpo. Carne viva
deambulando por el rancho...por las
paredes de mugre...por los restos en
la batea, por los montones de cosas
sobre cosas, por las conversaciones
con todos los seres, en las hilachas de
carne, en los tamales que no
llegan...en sus amigos despojados
que la esperan...y la esperan...en mi



suefio de pelo blanco...en estar junto
aella.

La risa de Mercedes y su
inconmensurable ternura

En la risa de Mercedes encuentro la
cercania que me toca a dejarme tentar
en una carcajada que se lleva la
acequia...que se junta con el viento
para llegar al chiquero...que se
ensambla en el barro del rancho para
adherirse a sus paredes...que se
sedimenta en los adobes para ser
parte de ellos. Porque alli también
quedd mi risa. En ese aqui y ahora
transformador. Que me tiende |Ia
mano. Que sale a mi encuentro. Que
me lleva a otra manera de conocer.
Que me deja hedionda y me pega su
mugre. Que me hiere y me acerca.
Que me trae y me altera. Que me
descoloca y me habita. Que me sabe
en otra manera de vivir. Que me hace
sensible y me abre. Abierta en la carne
viva, en las manos de Mercedes que
me toman por sorpresa. Tremenda
ternura. Inconmensurable.
Impostergable sentido que no me
pertenece. Pero que me hace otra.
Que me conmueve y me toca otra vez
cada vez que Mercedes toma mi
mano. Para tenerla alli, calentita, en el
fogdén de la cocina impregnada de
humo, sedimentado y espeso, hollin
con grasa pegada. De cuanta conversa
del cuerpo...en un tocar exterior
imposible de decir. Sus manos me
llevan lejos...mas alla de mi. Tocando
la justicia...la esperanza de los
vencidos. Que me duelen...me hieren
otra vez, y otra. En la intimidad de
estar alli, respirando el humo
profundo, tomando el mate mas
largo, mas dulce, mas caliente de
todos. En la incomodidad enorme de
una mano que no me suelta. En una
apertura inimaginable. En la total
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intemperie, de lo que no comprendo.
Pero me toca y me transforma.
Tremenda ternura sin esperar nada a
cambio. Tremendo amor
desmesurado. A todos los seres, en el
ser que estoy aconteciendo alli. Tan
amada como las cabras. Estoy tocada
en esta relaciéon, en la misma
intensidad de hacerme otros por los
otros.
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Los otros me duelen... al otro que llega y a todo lo que
llega con el otro. Hospitalidad
Marcela Rementeria(1) radical excesiva”.

Espacio y relacion. Habitar; y habitar
con otros

La huida al cerro implica
alejarse de la ciudad, pero también es
algo mds que eso. Muchas veces se
huye al cerro, estando en la ciudad;
asi, coligiendo estas letras puedo
sentir las palabras de Margarita,
Severa, Julio, Ramén, Gregoria, Maria,
Julio, Dominga, Teresa, y de tantos
otros con los que he compartido parte
de mi vida y de la suya. No sdlo sus
palabras hacen cruijir estas letras, sino
el aroma al pan casero, el olor a un
fuego candente, el aroma de las
plantas silvestres, la busqueda de los

caballos en el cerro, el asomarse al
gallinero; en fin, el espacio que los

Estoy siendo; estoy siendo circunda, y que a la vez, se configura
habitada con estos y con otros. como parte del espacio de espacios de
Aprender de las risas y de los llantos; otros.
aprender a desaprender... Tres citas
que duelen, tres citas que hieren; tres El espacio es un lugar; un lugar
citas que lanzan al abismo... que no es éste; pero que alavezlo es.

Ese lugar, continda no siendo el lugar
“Hay pasivo de amistad en ese

amigo enemigo”.

en el que hoy habito, la ciudad; ese
lugar se extiende a lo largo y ancho de

“Una irreductible predacién del “otro” lugar, en un mundo marcado
otro, locura de amigos como los por relaciones con los seres y con las
mejores enemigos, los mejores cosas de este mundo. El espacio que
destructores derrumbangg@ es lugar, a la vez también es territorio.

defensas. El otro no es el préjimo
El espacio como lugar, no es

pectaculo sino arte; el espacio no

sino el extranjero”.

“El otro es la condicién de mi
inmanencia, solo posible fuera del
mismo, originariamente y
radicalmente fuera del mismo...
Quizds; es la apertura a lo que llega;




manos y pies por las andanzas en ella.
En fin, el don que da, es de uno (otro)
hacia otro (otro); por lo tanto, el
espacio marca una ruptura con la
totalidad del mundo, pues ya no es un
espacio dentro de la totalidad, o un
espacio como totalidad; sino que este
espacio es el mismo por el que camina
Dominga, encontrdandose en él con
sus cabras; como, el que circula desde
las cabras con Dominga. Pero al
mismo tiempo, el espacio es aquél que
de-marca Marcela con las Cabras,
como estas con Marcela. Espacios y
mundos, mundos de espacios. El
mundo de Marcela con Dominga, estd
situado por una relacion que cobija
una trama de crianza; pero que al
mismo tiempo, es algo mas que mera

relacion.

Mundos y espacios, espacios y
mundos; mundos espaciados, pero
que no tienen espacios. Eso es lo que
me ha llevado a pensar en los sentidos
de los espacios haciendo mundo; es
decir, he podido sentir que el espacio
no esta fuera de Gregoria, ni de Julio y
Ramdn; como de tantos otros que
marcaron un momento, un lugar, un
territorio y una relacion con la Virgen,
con el cerro, con la tierra y con
Marcela. La relacidn de ellos conmigo;
como mi relacién con ellos. Entonces,
el espacio no es un espectaculo,
porque la relacién no se marca, no se
sefala, no se dibuja, ni se escribe
garabateando las voces que gimen en
él; sino que el espacio hace territorio
en cada huella de esas voces; por lo
tanto, la relacién se vive, se siente, se
palpa, se agita, se afiora. En la relacion
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hay congoja, clamor, amor, sentidos;
la relacion es parida en la cria, el
origen en la genealogia de estar alli,
con otros seres. En este sentido, el
espacio marca una ruptura con la
totalidad.

Preguntar por el espacio, no es
geografia,
presentarlo como cartografia, del que

indagar  una sino
se da cuenta, o sea, se hace teoria.
Primero, reconociendo que hay otros
seres que viven en mi mundo; pero
ademas que ellos me habitan en
mutua relacién. Entonces, si el espacio
no es geografia ni espectdculo; es
decir, no es un espacio que se
observa, sino que se lleva; porque en
él hay una trama de relaciones, puesta
en relacion. El espacio es el lugar

donde,

“los hombres neutralizan espacios.

Hombres  que  perciben la

del
desplazamiento. Hombres (...) en

resistencia a través
movimiento
exceder (...) aparejan lo de arriba
con lo de abgjo... Contactan el
altiplano con el Pacifico, la puna
con los valles serranos, gentes con
gentes (...)” (Nunez y Dilehay:
1996:43)

para  subsistir 'y

Un espacio que no es espacio,
en tanto no cobra sentido en la

“

dialéctica naturaleza-cultura, “o en
oposicion entre los dominios cultural y
natural”(2); entonces, un espacio que
involucra vinculos mas no relaciones

de intercambio material.

“Por esto mismo, el modo de
vincularse con el medio no puede



ser el de la utilizacion de la

naturaleza 'y ésta tampoco

constituye un recurso en el
sentido materialista occidental

“(Bugallo, 2009: 180)

Y sigo acd, en este espacio, en el valle,
en mi ciudad, Catamarca; con otros
seres del mismo espacio, pero que a
la vez circulan y crean otros
territorios en ‘territorios otros’. Mi
espacio lo conforma la academia, mi
casa, el barrio, mis seres; mi espacio
no es geografico ni lineal, porque
habitan otros seres en relaciones, en
este mundo. Habito en ellos, como
ellos habitan en mi. Ellos son los
otros, que a la vez caminan por la
academia, por el barrio, por la casa;
en fin, por el mundo. Un espacio que
la vez conforma a otros; porque estoy
en la academia dando clases, pero a la
vez estoy habitando con otros; vy

otros me habitan donde voy.

“:Qué es lo que se inserta o plasma
en el espacio? Estas marcas son de
dos tipos: las vinculadas con la
del
unidades

produccién 'y la divisidn

territorio entre
domésticas; y las que se refieren a
la relacién con lo sagrado. En la
percepcion punena, el espacio y la
naturaleza circundante no son algo
homogéneo.  El

espacio  estd

marcado por la produccién y por(kF

sacralidad. A su vez estos dos tipo#h

de marcas muchas veces se

condensan en una

materialidad” (Bugallo, 2008: 74).

Ahora mismo, estoy siendo
marcada por un espacio terrestre que

marca un lugar, un sitio, una

mismdiy
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circunstancia; y que a la vez se hace

territorialidad. Estar siendo, estoy
acaeciendo; estoy siendo marcada
por el espacio de otros. Una plaza, un
mercado, la feria, una bandera, un
aula; la galeria de un patio, un arbol,
una piedra; un espacio y otro; unos
que se corren y tienen una
funcionalidad; otros, que se admirany
es decir,

se€ aman; que no son

funcionales.

Voy a recorrer la plaza. Hay
unos nifios jugando con juegos de
nifios; hay enamorados hablando sin
lenguaje; hay hombres caminando
que circulan paseando su perro; como
otros que caminan apurados en
busqueda del colectivo. Y hay otros
tantos que, admiran el chirrido de
unos loros que surcan los arboles. A la
vez, en el centro de la plaza hay un
monumento con un altar, es una
fuente que contiene una gruta, y en

ella la Virgen del Valle.

Voy a recorrer el cerro; o tal
vez, una porcion del mismo. En una
ladera de él, encuentro una grutay la
Virgen dentro; pefascos, piedras,
escaleras de piedras; esculturas vy
simbologias
cadenas, velas, pedazos de cuerpos
mimetizados en lapidas. Mas abajo
hay hombres vendiendo tortillas,

marianas;  pafiuelos,

Jfortas, churros, gaznates, nueces

confitadas, gaseosas y hasta ropay
ado; en fin, espacios tras espacios
ibran en cuerpos, que a la vez,
N cuerpo en otros cuerpos.




La plaza y el cerro, constituye
para unos, un espectaculo; para
otros, arte y simbologia; pero para
unos cuantos, productividad. Plaza y
cerro que coligen un espacio. Pero
hay otro sentido de la belleza que
estd circundando en la concepcidn
que otros tienen en torno al cerro, al
arbol, ala vida;

“(...) hay una cierta percepcién en
relacién con la belleza (...) Los
puneiios dirdn que “el campo estd
lindo”, si hay paso, o “qué lindo se
estd poniendo el dia” (en
referencia al clima) si ven que se
estd armando und tormenta que
traerd lluvias. Es decir que lo bello
se relaciona con la regeneracion de
la vida, con la crianza del mundo. A
su vez estos espacios productivos
estdn cargados simbdlicamente ya
gue representan de diferentes
maneras las relaciones con las
divinidades (...)” (Bugallo,
2009:181)

El espacio sagrado se conforma
no sélo por el lugar que asume,
sino por la relacionalidad que
tiene con quien lo colige.

“Lugares de ofrenda, lugares
en relacién con la fertilidad de
la tierra. (...) A las marcas de
sacralidad insertas en el
espacio, hay que agregarle un
aspecto  relativo a la
intensidad: hay lugares fuertes
y otros que lo son menos. (...)
La tierra, el agua y el aire
madran o agarran. Esto implica
una distincién entre las
intensidades de los lugares
que comunican con las
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divinidades (...)” (Bugallo:
182)

El espacio de otros, mi
espacio; la Virgen en el cerro, en
la Catedral y en la Gruta. Julio con
la siembra y la cosecha; Gregoria
hurgando los basureros de la zona
norte de la ciudad de Catamarca;
Ramon caminando con su Virgen
en brazos, desde Santiago a
Catamarca; Andrea que clama por
organizar la procesiéon de Ia
Virgen del Valle; Dominga y las
cabras; Marcela y la Virgen; en fin,
espacios que no marcan ni
delimitan sino territorios;
territorios que tocan, cobijan,
dejan andar una relacién; espacios
que cobijan “huellas”(3) de
espacios. Espacios que se dibujan
sin una grafia; espacios que se
asumen dia a dia.

“Y seguir las huellas no me
permite simplemente conocer
las pisadas sino,
principalmente, advertir la
direccion de aquél que ha
transitado por este lugar. Pero
el seguir las huellas de uno es
algo que sélo puedo hacerlo
corporalmente,  dejdndome
llevar por aquel que, no
estando en el mismo espacio-
tiempo, recorrié y dejo las
huellas” (Haber, 2011)

Pareciera que el lugar tiene un
“acontecer”, porque hay un
encuentro entre otros, entre
personas con seres de su mundo;
acontecer donde se cuida y se cria
el lugar, el espacio, la marca de



espacialidad; en fin, donde se
sacude el espacio inaugurando
territorio.

“Espacios de otros y con
otros...”

“Viajero, ;Quién eres tu? Veo
que recorres tu camino sin
desdén, sin amor, con ojos
indescifrable, humedo y triste
cual una sonda que, insaciado,
vuelve a retornar a la luz de
toda profundidad ique
buscaba alld abajo?, con su
pecho que no suspira, con un
labrio que oculta su nauseaq,
con una mano que ya solo con
lentitud aferra las
(Quién eres tu? (Qué has
hecho’ Descansa aqui, este
lugar es hospitalario para todo
el mundo. ;Recupérate! Y seas
quien sea. ;Qué es lo que
ahora te agrada? ;Qué es lo
que te sirve para
reconfortarte?”  (Nietzsche.
Mds alld del bien y del mal)

cosas:

Fotografia: Marcela Rementeria

Este no es sélo un espacio, sino
un espacio sagrado, donde con
otros se vive un encuentro, el
encuentro...
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Y llegé el dia en que todos
llegan a esa casa...

Fotograffa: Marcela Rementeria

La casa es la guarida, donde se
trabaja afanosamente todo un
afio para recibir a los peregrinos
que llegan a Catamarca para ver a
la Virgen del Valle. El fuego, las
ollas, los jarros o los tarros; todo
sirve, para dar de comer y beber a

los que bajan del cerro “pa ve a la
Virgen”.

Fotografia: Marcela Rementeria

No es sélo una casa; la casa de los
Coérdoba, que viven en
inmediaciones de la Villa “El
Portezuelo”, sino un espacio de
relacion.



Fotografia: Marcela Rementeria
Aqui se come y se Vvive
transitoriamente los momentos;
aqui se restaura fuerzas para
seguir la marcha hacia la catedral
de Catamarca. Un lugar que no es
solo eso; un espacio que rebasa el
mero lugar y albergue; un espacio
donde se gestan los encuentros.
Espacio como don; don de
espacio.

“El don es algo que permanece
inaccesible, al mismo tiempo
presente. Un don, si se dejara
reconocer como tal, se
anularia de inmediato. El don
es el secreto mismo. El secreto
es la dltima palabra del don,
qgue es la ultima palabra del
secreto.” (Derrida: Dar la

muerte)

Fotografia: Marcela Rementeria
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Unas empanadas y unos vinos; las
juntadas y la afioranza de los que hoy
no vienen, porque el otro es la
condicion de mi inmanencia, solo
posible
originariamente y radicalmente fuera

fuera del mismo,
del mismo. Quizas es la apertura a lo
que llega, al otro que llega y a todo lo
que llega con el otro. Hospitalidad
radical re excesiva.

Amistad como encontrarse fuera en
términos de Bajtin. La experiencia
originaria es la de encontrarse fuera
estoy en medio de los otros, vengo de
ellos, le acontezco a ellos. Sigo
perteneciendo a una comunidad que
muestra la hilacha; comunidad loca.

Estoy, sigo estando; otro
estan, y siguen estando.

Una acequia que bordea la
casa; el agua que corre. Es
esa misma que
limpia y da de
beber. Un lugar, un espacio y

bafa,
refresca,

un tempo.

Fotograffa: Marcela Rementeria

“Es una cuestion de camino, de
encaminamiento, de manera de
andar, mds que de contenido, de
dirigirse a... de encaminamiento,



de paso, de marcha, es lo que hace
un tempo” (Grosso)

Casa-gallinero
lugar y espacio

y gallinas-

“El cuerpo es la superficie de
inscripcién de los sucesos”: en él se
entrelazan

deseos, fuerzas,

desfallecimientos 'y errores, 'y
también se desatan, entran en

lucha, se borran unos a otros en

inagotable  conflicto; es  un
“volumen en perpetuo
derrumbamiento” (Grosso, 1997;
142)

Como lo hace todos los dias,
Teresa recurre a ‘su’ casa que se
encuentra ‘frente a su domicilio’ para
ir en busqueda de las gallinas que
estan en el gallinero. La finalidad es,
alimentar las ocho gallinas y al gallo
que aun cuida celosamente, y que es
parte del manojo de recuerdos que le
ha dejado su esposo Tofio.

Teresa vive en inmediaciones
de las cuatro avenidas de este valle
central de la provincia de Catamarca;
pero aun mas, la casa donde yace el
gallinero no le pertenece, pues ahora
paso a ser propiedad de sus cufiadas;
0 sea, una casa que es herencia de su
esposo, de la cual hacen parte a sus
tres hijas. Pero ella habitd cuarenta y
un afios dentro de ella. Alli crid junto a
Tofo a sus hijos y albergé a sus nietos,
como a todos aquellos que llegaban
desde el interior a la ciudad. Es decir,
la casa siempre fue un albergue de
todos...
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No se puede
antigiiedad de esta casa que aun

conserva las huellas de Teresa y de

precisar la

Tofo, pero data de unos ochenta
afos; es decir, fue una de las primeras
viviendas de la calle principal de Villa
Cubas.

Casa de adobe, con fuertes

casi
paredes
laterales de las cinco habitaciones que

vigas sostienen

insosteniblemente las

que

conforman el lugar; rodeada por una
galeria central que me recuerda las
comidas vividas con Teresa, Tofo vy
Antonito, el hijo de ambos que ha
fallecido cuando sdlo tenia 8 afios.

La casa esta,

cayéndose de a poco, pero esta.

aunque

Cuando acompané a Teresa hacia el
gallinero he revivido los momentos
que hace mas de dos décadas no
transitaba. El zaguan, la altura de los
techos, el ventanal que fue sacado, y
que vista
nitidamente lo que ha quedado de la

despeja la para ver
parra que hace afios proporcionaba

cajones de uva.

La casa sigue estando; la estoy
surcando, me cuesta mucho no pensar
en Tofio (que ya no estd) y en
Antonito que todavia lo recuerdo
cuando  juntos andabamos en
bicicleta. Llego a la cocina de esta casa
vieja, lo que ahora se ha convertido en
un nido de insectos; atravieso el bafio
y puedo apreciar cdmo se hunde poco
a poco; pero que sin embargo, pude

abrir una canilla para lavar mis manos.



Paso por el parral; bajo las
escaleras; atravieso un patio y otro, y
otro mas pequefio, pero me detengo
a mirar lo que un dia fue como un
canal; la acequia de Tofio. Asi la armd,
trazando el camino por donde circula
el agua; la que venia de una pileta
hecha de material fuerte. El agua,
llegaba al fondo de la casa. Esa misma
agua alimentaba la gran quinta que un
dia tuvieron Teresa, Tofo y su familia.
En uno de los patios se hacia fuego
para calentar agua; con la cual se
bafiaban en invierno y en verano.
Ahora todo es monte; pero puedo
divisar los tarros oxidados con los que
se calentaba el agua.

Al fin llegamos al gallinero,
situado en un rincon del extenso
fondo con el que cuenta la casa, ‘su
casa’. Abro la puerta del gallinero para
alimentar las gallinas; Teresa me dice
que no, que no me conocen... Cuento
ocho gallinas y un gallo; al fin, ella los
alimenta con maiz, y un poco de lo
que llama mezcla. No le pregunto en
qué consiste; pienso en los cuarenta
grados de calor que hace. Levanto una
manguera y coloco agua en un tarro
que esta dentro del gallinero. Teresa
se pone contenta porque encuentra,
en un rincdn fuera del alambrado, casi
una media docena de huevos que han
colocado las gallinas. Luego, corta un
poco de yuyos, de los miles que nos
rodean, y les otorga a las gallinas;
luego me dice “Tofo siempre les daba
yuyitos, a ellas les gusta. A veces para
que no sientan que El ya no estd les doy
todos los dias; como a ellas les gusta”
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Ya no pregunto nada, sdlo le
digo que es insoportable el calor que
hace... A la vez le pido que vamos.
Subimos nuevamente hacia la galeria,
llegamos a una heladera. Un gato
sube hacia ella, y la recibe con
regocijo. Teresa saca del balde que
lleva, una comida y se la da. Siento un
pajaro que canta, es un cardenal que
estd en una jaula sostenida por dos
clavos; la encuentro sobre mi cabeza.
Me pide que baje al pdjaro; lo hago.
Saca un tarro de la jaula y tira el agua,
luego saca otro tarro y cambia el
alimento. “Ahora si, podemos irnos”;
me dice contenta.

Llegamos a su casa que esta
enfrente; esa es la que comprd junto
con Tofio; es la herencia que le ha
dejado él. Ya no me pregunto por qué
ella sigue alimentando a las gallinas. Y
no lo hago pues siento lo que ella
siente en esa casa, en ese espacio, en
lugar;
surcando, alimentando; habitandolo.

ese morando, custodiando,
Me convida unos mates. Aqui no hay
casi espacios para gallinas; aunque tal
vez su hija (con quien vive) no se lo

permitiria.

Seguimos tomando mate; yo
soy la que no deja de pensar en mis
sentimientos en torno al gallinero; yo
soy quien se desespera por preguntar
acerca de aquella vida con su esposo.
Pero no lo hago, pues tal vez Teresa
no quiera recordar. Me pregunta;
“¢quieres llevar unos huevos?”. Le digo
“no, muchas gracias, gudrdelos para
usted”. Ella abre su heladera y me
muestra la cantidad de huevos que



tiene. Le pregunto si todos son del
gallinero. Responde que si.

Al fin decido preguntarle,

Ella responde: “

“ahi (indicando el gallinero) estd
Tofio. Mi vida ya no tiene sentido
sin él. Yo sé que él quiere que yo
esté ahi con ellas... eso es lo que
me dejé. ;Sabe? Yo fui criada en el
campo, con mi padre y madre y
nueve hermanos, pero nunca me
gusté el campo... por eso, cuando
estaba Tofo nunca me acerqué a
las gallinas, salvo que le compraba
una que otra comida. Ahora es
diferente. El ya no estd, se fue, pero
ala vez sé que estd conmigo....”

Tal vez en un momento pensé que las
gallinas de Teresa le darian huevos
para vender, y que de ellas sacaria
pollitos o nuevas gallinas; o que tal
vez venderia algo de eso. Pero no, ella
solo alimenta a las gallinas.

“Antes Tono vendia gallinas
peladas; yo le ayudaba a pelarlas. El
las mataba y yo preparaba los
tarros de agua hirviendo para
meterlas ahi. Salian limpitas, sin
plumas. La sefiora de los Piola se las
compraba, porque ella dd viandas.
Los huevos también le vendiamos a
ella. Hubo un tiempo que caia la
gente a comprar; padrece que se
anoticiaba de que Tono vendia.
(Sabe? Son un poco duras, pero
muy sabrosas (...) iPero si vos
comiste Marcela! ¢Te acordds
cuando cumpliste anos y él te
regalo una gallina?”
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Le comento que mis recuerdos son
vagos. Tal vez el dia que recibi la
gallina era sélo una nifia, con lo cual
no lo recuerdo.

“

Las gallinas, el gallo, los
pollitos, los huevos; el gallinero. Todo
un mundo, un espacio; un espacio de
un mundo sagrado. Un gallinero en Ia
casa de Teresa; pero una casa que no
es su casa, sino por la vida que ella le

infunde.

Gallinero con todo lo que
implica adentro; inclusive con Tofio,
Teresa, el agua, los yuyos; lo que los
rodea: limoneros casi secos, plantas
de

mandarinas y otros...

kinotos, mora, nisperos,

Un espacio sagrado, pero a la
vez es espacio de produccidn, pues se
comen los huevos; como también
algun dia se vendian las gallinas para
el consumo de otros. Gallinero como
espacio sagrado, pues contiene lo que
Tofio algin dia colocd, las gallinas.
Ahora, él no esta, pero las gallinas si;
entonces Toflo sigue estando. Dos
marcas de relacién, una de produccion
y otra de sacralidad. Marcas que se
registran en una casa como lugar
geografico, pero en un lugar como
espacio sagrado: el gallinero.

Al respecto, Bugallo me enseF es
posible hablar de una comunicagiép

entre seres, |

“(...) Sin embargo, los dos tip
marcas en relacién con produg
y sacralidad se refieren al m
universo, no existe una distin
(...) En el sentido de que ld

>

;qué sentido tiene




produccién no es entendida como
un proceso econémico aislado. (...)
se trata de una tecnologia bi-
dimensional empirica y simbdlica.
Los
tecnologia simbdlica son recursos

rituales de produccién y
meta- empiricos para integrar la
agricultura en su cosmovision. En la

“

tecnologia andina ‘el principal
elemento activo en la crianza de la
un gestor
espiritual (lldmese Pachamama)”

(Bugallo, 2009:182)

chacra resulta ser

El gallinero no es un lugar
cualquiera, sino un espacio sagrado;
un espacio donde estd Tofo. Y, donde
encuentro

Teresa  produce un

fraternal tanto con él, como con las
gallinas de é€l. Pero, las gallinas ahora
son de Teresa; pues ella las alimenta y
las cria. Esta crianza de las gallinas,
también hace posible otra crianza, la
marcada en el encuentro con Toifo,
alli, en el gallinero; pues, tal vez si no
los encuentros

hubiera gallinero,

serian de otra manera; o tal vez, no

habria encuentro.

Teresa toca el gallinero; siente
el hedor de lo que producen las
gallinas y el gallo. Un gallinero que
tiene mugre, pero que a la vez ella se
encarga de mantenerlo; un gallinero
que vive a la intemperie, pues habita

en meFe miles de yuyos que
traspas lo os metros de altura; en

n, un io, un pedazo de
territorio‘ undo; y, un habitar
ese mundo.

El g vestd cercado por

una zaranda rey lo protege;
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el gallinero tiene un hueco por donde
pasan las gallinas hacia el otro lado,
buscando hacer nido para poner sus
huevos. Es decir, el gallinero no es un
lugar cualquiera, porque hasta las
l6gica
mantener el orden natural;

gallinas tienen una para
por un
lado comer y beber, por otro lado,

colocar los huevos.

Teresa es cristiana, por eso se
puede apreciar a muchas virgenes que
yacen al lado de su cama; pero a la vez
ella mantiene una relaciéon con el
gallinero y las gallinas de Tofo; tal
relacion es de crianza. Teresa cree en
esa alimenta

relacion, pues Ia

diariamente.

Si Teresa visita a Toflo en el
cementerio; también logra unirse con
él en el gallinero. Entonces, Tofio no
estd muerto sino vivo, ahi en ese
espacio, en ese lugar, con ella.

“Los muertos estdn asociados de

manera profunda con la
regeneracién de la vida, con lo
germinante, con los ciclos ocultos
subterrdneos. En definitiva con lo
que se estd gestando en el interior
de la tierra, con la gestacion de la

pacha.”

Teresa recibe la herencia de su
esposo, las gallinas; ella las conoce;
sus modos de pedir comida, sus
afanes por salirse del gallinero; en fin,
conoce su vida. Ese conocimiento
tiene l6gica y contenido; es decir tiene

teoria y sefias.

“Considerando la gran importancia

que tienen las sehas para la



prdctica agricola andina, este
trabajo estd
fundamentalmente a describir el
proceso del didlogo reciproco del
agricultor andino con las sefias de
largo 'y plazo 'y las

interpretaciones que se obtienen

destinado

corto

de ese didlogo sus Intercambios y
productos” (Van Kessel, 2002:16)

En el gallinero se presenta tanto, las
relaciones con el mundo de Teresa y
con Tofo, como las relaciones de esas
relaciones.

“Porque es la casa el domicilio de la
relacionalidad tanto como es la
propia teoria de la relacionalidad
local. No es que dlli se representen
las relaciones entre relaciones, sino
que se hacen, es decir, se relaciona,
No es una teoria

que se enuncie, sino que se practica
y en primer lugar se la experimenta
corporalmente en la relacién con la
casa. Por ello que, de una cosa que
sea el domicilio que vive la gente y
otra cosa que sea la gente que vive
alli.” (Haber: 2011, 117)

Un gallinero en inmediaciones
de una casa; y una casa dentro de lo
que es ciudad; relaciéon campesina
entre seres, en inmediaciones de una
casa. Un espacio, un hueco de
espacio, una parcela de tierra; un
monte que no es monte, pero que a la
vez lo es; un gallinero que no estd en
el campo, pero que simula estarlo.
Porque quiere estar y ser de esta
manera. El gallinero en una casa es la
casa misma, pero también una parte

de ella.
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Si un rebafo esta en
inmediaciones del campo (un rebafio
de ovejas o de cabras); es porque este
pertenece a ese lugar. Lo mismo
sucede con el gallinero; la gente del
campo puede tener libremente sus
gallinas, las que se pasean de un lado
hacia otro. Asi pude verlo en la casa de
Margarita, de Dominga y de otros; sin
embargo el gallinero de Teresa yace

en una casa de ciudad.

Lo que puede entenderse como dos
relaciones de sentido; casa de campo
y casa de ciudad; aqui se dibujan en
uno solo; la casa de Teresa con un
gallinero dentro... Y, ademas, la casa
de los Cdrdoba, la Virgen a cuestas,
dentro y fuera de la casa. El don, la
enemistad y la amistad en la mesa
servida.

“No pretendo mostrar nada, ni
siquiera mostrar aquello que hice.
Expongo aquello que queda por
hacer” (Haber, 2011: 144)

Notas

(1) Licenciada en filosofia. Licenciada en
Ciencias de la Educacién.

(2) Haber, Alejandro: Capitulo 5 “Agricola
est quem domus demonstrat, pagina
106 en “La Casa, las cosas y los
dioses”. Coleccion Contextos
Humanos. 2011.

(3) Entérminos de Alejandro Haber
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De danzas, ponchos e hilados(1)

Daniela Beatriz Iriarte(2)

Fotografl’a: Daniela Iriarte

En una tarde calurosa del mes
de julio, en la ciudad de Belén,
provincia de Catamarca, atipico para
esa época del afio, una gran multitud
fue participe de la “Marcha de los
Ponchos”

instituciones estatales en una de las

convocada por diversas

avenidas principales de la ciudad. La
finalidad del encuentro tenia el eje
puesto en el rescate cultural y

tejidos
por
personas de la zona, quienes desde

revalorizacidon de los

artesanales realizados las
antafno son reconocidos en funcidon de
De esta

manera, “la Marcha de los Ponchos”

esa actividad ancestral.
fue el slogan que promovid el desfile
de mas de 300 ponchos; combinando
colores y texturas para exhibir,
homenajear y rescatar su cultura

tradicional.
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Mi participacion, fue la de dar a
conocer el desarrollo del evento como
las
Sin
embargo, mas alld de cumplimentar

comunicadora de una de

instituciones  organizadoras.
con una tarea institucional, me senti
interpelada por la danza, la musica, las
artesanas y la propia marcha que
reunié familias, nifios, ancianos;
quiénes -tras el encabezamiento de la
Virgen de Belén- iniciaron la gran
caminata para conjugar, baile, canto y
el popular revoleo (de los ponchos) al
compas de la musica. En esta
emergencia, me interesa resaltar la
entrada en escena, mas allad del baile,

I”

de un “cuerpo vivencia

(Najmanovich) que cobra
protagonismo por la algarabia de la
danza y desde la cual “las fuerzas
emotivas y las relaciones inter-
corporales no dejan quieto el sentido
y movilizan retdricas, metamorfosis y
matrices oblicuas de las artes de

hacer” (Grosso 2009a 5).

De igual manera, las artes de
hacer de las artesanas estan presentes
en el tejido mismo de los ponchos
como reflejo de una transmisién
generacional/ancestral; a partir de los
cuales las tejedoras se reconocen, se

identifican y se emocionan.
La historia tejida
El poncho es un elemento de

tipica del
tradicional argentino. Cada pueblo y

vestimenta patrimonio

cultura le fue imponiendo su marca

particular, agregdndole distintos



motivos y técnicas que le fueron
dando una impronta caracteristica. A
lo largo del tiempo tuvo distintos
usos. En épocas pasadas, le servia al
gaucho como proteccion contra el
del
dormir.

lluvias, las malezas
cobija para

También era util para la pelea y en las

frio, las
territorio vy

batallas.
Para el director del Museo
Nacional de Arte Decorativo,

13

Alejandro Bellucci, “el poncho es
sobre todo, impermeable, bufanda y
capote. También sirve como colchdn
al sereno y oficia de manta y de
frazada, ademas de ofrenda al
promesante”. En cualquiera de sus
formas, el
pedazo grande de la historia del

continente americano y es el simbolo

poncho representa un

fundamental del quehacer nacional.
En palabras de Bellucci, se trata de
"una segunda bandera que integra el
imaginario de una tradiciéon de paz y
cobijo en la que los argentinos nos
reencontramos y nos reconocemos”
(Ponchos, historia y tradicién).

En la actualidad, hay tantos
ponchos como artesanos tejedores y
cada uno representa el reflejo fiel de
su paisaje. Le dibujan figuras, colores 'y
marcan un estilo propio, distintivo del
terrufio que los vio nacer. Asi fue
desde su nacimiento un milenio antes
de Cristo en la ciudad peruana de
Paracas, donde se lo usaba como
manta cobijadora de los funerales.
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Segun la investigadora Ruth
Corcuera, “El poncho aparece 1000
afios antes de Cristo. Tenia una
contextura muy fina y era utilizado
como ofrenda en los enterratorios.
Una tesis marca que habia ponchos en
el afo 1000 AC en Paracas”, (Ponchos
de las tierras del Plata 68). Miles de
afios pasaron hasta que los simples
enlazados de hilo fueron un tejido
compuesto por urdimbre y trama. El
Perid fue su cuna. Desde alli, se
desparramo la costumbre de su uso a
toda la region andina, en donde se
confeccionaban

una especie de

camisetas que los Incas Illamaban

“unku” 'y que era usada como

vestidura funeraria.

Lo cierto es que el poncho
existia en estas tierras gracias a sus
Con Ia
conquista espafiola de América, el
lejos  de
robustecié sus formas, amplid sus

habitantes  originarios.

poncho, debilitarse,
técnicas, sus disefios y sus colores.
Segun la investigadora, “los espafioles
adoptan el poncho porque un saco no
los cubria, el poncho si. El poncho es
un abrigo muy practico, que permite
libertad para la geografia americana;
del
caballo, a diferencia de la inmovilidad

posibilita mover las riendas
de una casaca espafiola. Hay una
especial para

espacios rusticos y grandes como los

funcionalidad los

paisajes de América”, (Corcuera 1999
72).

En los siglos XVI y XVII los
indigenas del Virreinato del Peru le



dieron una gran difusién y un siglo
después ya los usaba la sociedad
criolla del Rio de la Plata. Fue con Juan
Manuel de Rosas que el poncho
comenzd a jugar en la vida de las
ciudades, cuando el rojo abrigo de El
Restaurador se oponia al emblema
celeste de los Unitarios. Ademas de
sus usos actuales y pasados, el
poncho fue también, a principios del
siglo XX, uniforme de la policia de

campafia y del ejército argentino.

Los ponchos de campo van
desde el color gris al marrén y blanco,
mientras el negro era el de los nobles
y el rojo era sinénimo de sangre, de
muestra de potencial ante el enemigo.
Para los investigadores, esa variacion
cromatica deriva del pensamiento
religioso mapuche. El estilo de las
columnas del poncho podia significar
posesion de hacienda, varias mujeres,
alianzas
geografica, de acuerdo a la tradicidon
araucana. Pero desde sus origenes,

politicas 'y procedencia

para Corcuera, “el poncho estd muy

unido a los viajeros porque es
excelente para una travesia. Después
se convierte en una pieza de arte,
pero su uso es claro: el poncho sirve
para cubrirse del frio y el viento en
medio del campo. Para eso lo usaban
los arrieros que cruzaban la Cordillera
de los Andes. Estd muy unido al clima”

(Ponchos de las tierras del Plata 69).
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ser

El poncho

puede
confeccionado con distintos tipos de
lana: de vicufia, llama, oveja, guanaco
o alpaca. En Ila actualidad, para
determinar su autenticidad, se utilizan
parametros que dan cuenta de las
caracteristicas especificas en su

elaboracion. Los estilos cambian
conforme la geografia y las técnicas
también viajan a ese ritmo. En el
Chaco, por ejemplo, la lana con que se
hace le poncho se hila con un huso
que se apoya en el piso y en
Catamarca, La Rioja y Tucuman el
huso va suspendido en el aire. En sus
dibujos, en sus colores y en los
materiales utilizados esta una parte de
quien los ha elegido. Ese conjunto
marca también un estilo distintivo que
caracteriza cada zona en que los
artesanos le dan vida a la colorida
manta. El desplazamiento de la
costumbre del tejido desde los obrajes
hasta las casas particulares, cred una
cultura familiar del poncho que a su

vez esta relacionada con el lugar.

La lana de oveja y la de llama
son las de uso mas comun entre los

artesanos. La de llama esta

relacionado con el uso que los



pobladores originarios hacian de su
carne, de sus servicios (lo usaban para
transporte) y de su lana. El pelo de
vicuna representa el material mas
distintivo de preciados
ponchos. Para los Incas, este camélido
Sol, de gran
para  su  cultura.

los mas
representaba el
importancia
Prestigioso, se usa su pelo extrafino
para la confeccién de delicadas
prendas de altisimo valor comercial.
Los Incas creian que la esquila del pelo
de vicufia significaba wuna virtual
muerte del camélido debido a Ia
supuesta intolerancia ante el frio y con
ese argumento mataban a las vicufias.
Hoy se hacen travesias a la Puna
catamarquefia para hacer el Chaku,
captura de vicufias salvajes con el fin
de esquilarlas, protegiéndolas dentro

de su habitat natural.

Los ponchos estan hechos de
dos piezas, que se cosen en el centro
con un punto de bordado formando
un pequefio dibujo, llamado mosca.
Existen, también, ponchos tejidos de
una sola pieza, con un ojal realizado
con tramas discontinuas. Los colores 'y
disefnos son creacion de cada artesano
del telar, que aprendieron de sus
antepasados las técnicas, secretos del
entramado caracteristico de cada
(Atlas  de

pieza  confeccionada

Catamarca).

Belén, cuna del poncho
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T TasEIaRRENRERE

Belén(3) es una ciudad de la
provincia de Catamarca, y capital del
departamento Belén que se ubica al
sudoeste del departamento entre los
km 4089 y 4092 de la Ruta Nacional
40, en un valle semiarido surcado por
el rio Belén. Integra la regidn oeste de
la provincia, a 1.500 m.s.n.m. y una
distancia de 291 Km del departamento
Capital.
Antofagasta de la Sierra, al nordeste

Limita al noroeste con
con la provincia de Salta, hacia el
oeste con Tinogasta, hacia el sur con
Poman, hacia el este con Andalgald y
Santa Maria. Belén cuenta con 6
distritos catastrales: Belén, Londres,
Puerta de San José, La Ciénaga, San
(Atlas de
Catamarca). Por otro lado, Belén es la
tierra que consagra la creaciéon del
poncho, especialmente del hilado de

vicufa en particular y de llama y oveja

Fernando y Hualfin

en general. Por ello, es conocida
mundialmente no tan solo por su
belleza incomparable, sino también



por la belleza y armonia de sus tejidos.
Hoy representa la mayor actividad en
la industria telera de la provincia de
Catamarca. Un alto porcentaje de la
poblacion es artesana. Se estima que
aproximadamente un 15 % del total de
la poblacién belicha realiza esta
actividad. Los tejidos de Belén son
actualmente conocidos en todas
partes, haciendo del poncho criollo, Ia
prenda de abrigo por

excelencia. Aun hoy se contintia con el

practica

hilado manual y el tefido con tintas
vegetales
verdadera ciencia de la naturaleza que

y mordientes caseras,
convierte a los ponchos belichos en
los mejores del mundo. En funcién de
esas particularidades se reconoce a
Belén como "la cuna del poncho".

Danzares

El folclore(4) fue la danza que
acompafnod la convocante marcha, y
tras el encabezamiento de la Virgen
las personas emanaban alegria al
musica

ritmo de la y de las

coreografias que los  cuerpos
formaban durante el trdnsito de la
espectadores
contagiandose  de

los

caminata. Muchos

fueron esta

algarabia, que sin  previa
especulacion e invitacidon irrumpieron
y se aunaron en el colectivo danzante,
fundiéndose al compas del bombo y la
guitarra. Esa irrupcion dio lugar a la
entrada en escena de un cuerpo
vivencial(5) cuyo movimiento implicé
interaccidn, relacién y transformacién
la musica.

mutua con el sentir de

Sentidos que dialogan con la danza y
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F\ Las raices emocionan, palabras
é‘\su

despiertan el impulso de comulgar y
bailar junto al resto de los presentes.
Asimismo, estos sentidos afianzan la
relacion del lugar, de la tierra, con la
musica dado que ‘“nuestro cuerpo
vivencial es ante todo un limite
fundante y una trama constitutiva de
un territorio auténomo y a la vez
ligado inextricablemente al entorno,
con el que vive en permanente

intercambio” (Najmanovich).

Si bien la convocatoria de la
Marcha fue realizada por instituciones
estatales con un claro discurso de
revalorizacion cultural, la “puesta en
escena”  emergi6 con  honda
emotividad y animada por la musica a
manera de contra-discurso que
irrumpié simbdlicamente a partir del
despliegue de los cuadros folcldricos.
Susana, fue una de las personas
destacadas por su particular destreza,
quien al unisono de la tradicional
chacarera contagiaba su esplendor y
alegria: “me parece extraordinario
que Belén

momento para mostrar su artesania y

haya generado un
su obra cumbre en la danza. Soy de
Londres, pero vivo en Mendoza y vivir
esto me emociona. Me emocionan mis
raices”.

sana que reflejan el sentir

iciado con la tierra, canalizado a

7

e la danza, como mecanismo
rzo y de expresion de Ia
gultura. Las raices convocan,

el"a los que estan y a los que
), porqge surcan el sentir de los




lugarefhos en una de

manifestaciones

sus
mas sentidas 'y

reconocidas: el folclore.

La  musica
enaccion(6) de
emergieron en la danza para dar lugar

provocod la

los cuerpos que
a la formacién de figuras tipicas del
baile folcldrico conjugadas con los
colores, entramados y texturas de los
ponchos. Muchos de los presentes,
gran algarabia

exaltaron esta iniciativa, lo que implica

con apoyaron 'y
“valorizar nuestra cultura, rescatar
nuestras tradiciones y mostrar a los
jovenes nuestras tareas ancestrales”.

Teresita, tejedora de ponchos
de vicufa, también hizo eco de Ia
emocionalidad que atravesaba a los
presentes. ‘“Me emocioné cuando

hablaron de la marcha, esto me
emociona porque son cosas nuestras
que debemos rescatar y no perderlas
por eso es que estoy aqui (... ), y asi es
que nos incentivamos a venir. La
prepare a mi mama (quien tiene una
discapacidad motriz) y la traje. El

poncho que tengo puesto lo hice yo”.

Las emociones, la alegria, los
colores, las texturas, los movimientos
tienen un sentido estratégico en
nuestros contextos interculturales
dado

hegemonicas

que “las formaciones
establecieron en la
realidad social su mapa de diferencias
por politicas  de
aniquilamiento, de olvido y de
negacién” (Grosso 2007 187) y la

semiopraxis(7)

medio de

sefala hacia las
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relaciones entre los cuerpos acallados
e invisibles de la enunciacidn.
Entonces, en palabras de Grosso, la
semiopraxis: Trata de abrirnos al
poder significativo de la gestualidad, y
tal vez de recomprender, desde el
horizonte gestual, el lenguaje alli
implicado y aun de mostrar como el
lenguaje es reapropiado por el relieve
del gesto. Se trata de que una lucha
de las representaciones linguisticas
reconozca también las
representaciones  dramaticas en
pugna contra la hegemonia: el poder
poético y el poder dramdtico de la
representacion, donde representacion
ya no tiene esa casi exclusiva
consistencia ideal que le confiere la
juegos

retérica a la

linglistica, sino que sus

trépicos traen Ia
interaccion de los cuerpos en los
espacios tiempos; representacion se
convierte en metamorfosis ludicas,
excediendo todo mentalismo: su

especificidad comunicativa genera

sentidos en el curso mismo de la

accion, mostrando la ilusiéon
estetizante e intelectualista de una
dialéctica entre representacion vy
accion. Representacidn-en-la-accion es
otra cosa, que no se dice ni se
imagina, sino que se hace
metamorfoseando el orden discursivo

del mundo. (El revés de la trama 20).

En la marcha, la danza, las
figuras y la disposicién de los cuerpos
no involucran un mero hacer, se trata
mds bien de un gesto diferenciado
que -mas alld de reconocer el baile
folclérico como algo convencional o



tipico de nuestras provincias nortefias-
no significa una mera reproduccidn,
sino que es el gesto en la emocidn “el
lugar de la memoria y tal vez sea el
motivo de la expansion de la ritualidad
de la vida diaria” (Grosso 2007 190).
Esta memoria es la que emerge en la
circulacién ritual en torno a la Marcha
de los Ponchos.

No habia
sobre formacién o invitacién al baile,

indicacion alguna

todo fue fluyendo al compds de la
musica y al sentir de la gente. Es decir
que en estos movimientos emergieron
“maneras de hacer y modos de
representar fuertemente cargados vy
por

linglisticas, ligados a una corporalidad

orientados mediaciones no

escénica y a wuna materialidad
simbdlica, no explicitas, tal vez nunca
enunciadas en lenguaje, pero no por

ello menos operantes” (Grosso 2009a

6)).

En relacion con esas

emergencias, cito nuevamente a
Grosso para quien “gestar” nos coloca
en el climay en el curso de los afectos
y las emociones. Gestar es una vida
generada en la interaccién y en el
contacto social y cultural. “Lo que se
gesta deviene de un oscuro estado de
latencia, fuertes sensaciones 'y
sentimientos, percepciones climaticas
y atmosféricas, retumbos, musicas en
[a musica, sonidos de tambores,
percusion primaria, es lo que late, lo
emergente, lo que se insinda, lo que
anuncia, lo que viene” (Gestar la gesta

popular 25). Asimismo, el autor hace
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referencia al estilo en que las matrices
y redes populares ponen su énfasis de
sentido y fuerza de presiéon que
combaten “con un poder de roedura
que no es ni argumentativo ni cinico,
pero que ni tampoco funda acuerdos
ni cree ingenuamente. El
conocimiento alli es puro desgaste
burlén, sometido al tembladeral de Ia
risa higiénica y austera légica de la
arquitectura (Gestar la

gesta popular 26).

apolinea”

Fotografia: Daniela Iriarte

A su vez, Grosso suma a su
de Paulo
Henrique Martins sobre la necesidad

planteo los supuestos
de llenar el vacio en la teoria social por
socioldgica
extensa de lo cotidiano. Hay todo un

una exploracion mas
universo tedrico que se manifiesta a
partir de la reorganizacion de la matriz
espacial y temporal de América Latina,
y de las nuevas modalidades de
agencia del

reveladas por las novedades de los

simbdlica territorio,

planos lingistico, cultural,

econdmico, politico y moral. Pero esas
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novedades  fenomenoldgicas  no pies y la fiesta pueden llevar a la
pueden ser percibidas en tanto los pérdida del tiempo y al disefio de
intelectuales y los planificadores (y, nuevos mapas y territorios: “otros
entre ellos los cientificos sociales) espdcio-tiempos asolan los trazos a
continden excesivamente apegados a sangre y fuego del espacio-tiempo
indicadores objetivados de la realidad, homogéneo y gestionando gota a
que permiten apenas una gota, del capitalismo de extraccion y
comprension  superficial de la consumo en la formacién politica del
arqueologia de la vida social”. (Gestar Estado” ( Grosso 2009b 35).

la gesta popular 26)
Desde otra mirada, considero

Para el autor, las rupturas pertinente reflexionar sobre la danza
epistémicas por las que irrumpen asociada con el lugar y por ello, traigo
gestos de sentido nos ponen ante a colaciéon el anadlisis realizado por
radicales desplazamientos tectdnicos Rodolfo Kush sobre las relaciones
a los que denomina como “espacio- establecidas con el habitat que, a su
tiempos otros”. En este sentido, vez, cimientan “el estar”. El estar,
afirma la existencia de otras gestas para Kusch, se asocia con el concepto
que buscan remover los cimientos de de instalacion desde el cual “se refleja
un “estado-de-ser” que pavimenta y el modo de existir en América, en
sepulta “maneras-de-estar activas” y cuanto implica la accidn de algo que
operantes en el discurso de los instala, como referencia de un
cuerpos de nuestras comunidades absoluto con el cual se cohabita”
primarias, aquellas  pertenencias (Esbozo de una antropologia filoséfica
populares que “la institucionalidad americana 11). El concepto de cultura,
politica resiente o instrumenta, que la segun este autor, no se refiere sélo al
formacion  académica aparta vy acervo espiritual que el grupo brinda a
desconoce, que la ciudad aplana, cada uno y que es aportado por la
educa y mercantiliza con cada nuevo tradicion, sino ademas es el baluarte
impulso de Modernidad” (Grosso simbdlico en el cual cada uno se
2009b 21). refugia para defender la significacion

de su existencia. En este sentido, la

En el desarrollo de la marcha, danza como elemento constitutivo del
como evento  promovido  por simbolismo cultural de Belén golpea la
instituciones y organismos estatales, 3 >escena colonial (la Marcha de los

cobran protagonismo las “creencias Ponchos) para lograr un ‘“domicilio

territoriales otras” dando paso a la % xistencial, una zona de habitualidad

emergencia de “otras sensibilidades”, cual uno se siente seguro. En
ad se trata de conceder sentido
que nos rodea” (Esbozo de una

opRlogia filoséfica americana 14).

“otras relaciones intercorporales de
sentido”, desde las cuales la alegria, el
goce, la risa, la ritual circulacion de los




En esta direccidn, sefala la
importancia que el pensamiento del
grupo adquiere para comprender lo
que acontece. Se trata de un
pensamiento condicionado por el
lugar, o sea que hace referencia a un
contexto firmemente estructurado
mediante la interseccién de o
geografico con “Por

ejemplo, desde este angulo se explica

lo cultural.

toda clase de resistencia que el grupo
ofrece a la interferencia del mundo
exterior. Una pro puesta econdmica
se estrella contra el cierre cultural del
grupo. Y la propia cultura de éste
tiende a proporcionar elementos para
resistir cualquier modificacion” (Kusch
1978 15). En otras palabras, el baile
como “infiltracién” de la cultura local
frente a la iniciativa de
“revalorizacion” y “rescate” de las

instituciones.

La geografia hace al habitat, y
éste existencialmente al domicilio. La
geografia comprende las rugosidades
reales, como los accidentes de la
tierra. Por ese lado apunta a un modo
de ser-ahi, al “para vivir’, o sea al
habitat, al molde simbdlico en el cual
se instala el ser. Eso produce la
cultura, como un modo peculiar de
cultivo para hacer frente al contorno.
La cultura es entonces un molde
simbdlico para la instalacion de una
vida. Este molde simbdlico constituye
el asi llamado suelo (Kusch 1978 17).

Por eso, en realidad, se piensa
a partir de lo que se come, lo que se
produce, de Ilo

tradicional que
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condiciona todo quehacer, todo esto
enredado en el poder ser, pero
invertido como ser de la posibilidad
que es, pero que esta condicionado
por la cultura que abarca todo lo que
hace al estar (Kusch 1978 19). “Uno
rescata la tradicion, el tema de que mi
madre, mis tias y mis abuelos han
llevado la costumbre de la hilanderia
en vicufa”, afirma Teresita. La
tradicion del hilado se asocia con,
siguiendo a Kusch, “una forma de
sentido en el

concretar el que

intuitivamente descansa su vida.
Consiste en el saber de un sentido en
el cual se instala la vida del grupo”
(Esbozo de una antropologia filosdfica
americana 22) y por ello afloran las
desfile de

entramados y colores que remiten a

emociones con el

las maneras de hacer de una ancestral
tradicion.

Las tejedoras de la luna

Esa tarde calurosa de invierno

no impedia el despliegue de la Marcha
y las personas lucian orgullosas su
La multitud
crecia conforme pasaba el tiempo y a

tradicional vestimenta.

lo lejos se visualizaba una amalgama
de colores, texturas e hilados. Y alli



estaban ellas, bajo la sombra de un
gran arbol, un grupo de siete mujeres
con sus ponchos de vicuia
observando el transcurso del evento.
Me acerqué con curiosidad ante la
alegria reflejada en sus rostros y por la
similitud de sus prendas, realizadas en
hilados y colores similares. En una
primera instancia inferi que podrian
grupo
representativo de hilados, pero ellas

tratarse de algun

simplemente  se  reunieron a
contemplar el desfile y se dieron con
que -sin previo aviso- la Marcha las
habia reencontrado.
tejedoras de la
Teresita -con risas de por medio

“Somos las
luna”, respondid
cuando le pregunté si tenian algin
nombre. “No pertenecemos a ningun
grupo, somos tejedoras belenistas y
tejemos con hilos de luna”.

Mi “desinteresado”
acercamiento, se mudd hacia un
interés explicito de conversar con
aquellas mujeres, porque senti que los
“hilos de luna” encubrian anécdotas y
“maneras de hacer” que las tejedoras
podrian contarme para que lograra
conocerlas. “Antes hildbamos con
mecheros, lamparitas, y a los hilos
gruesos los hildbamos a la luz de la
luna. El tejido es un disfrute, el poder
estar y compartir y eso es lo que
queremos que quede plasmado en los
jovenes para que siga siendo una
tradicion. Trabajar en el hilado era
antes el juego de la familia. Porque en
medio del tejido, uno cocinaba, barria,
ponia la ollita y empezabamos a hilar y

en medio de todos los quehaceres
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estabamos con el uso, despelando la
vicufia. Es un proceso grande el de
tejer con lana de vicufa, primero hay
luego se
vareteaba(8) el vellén, después se

que esquilar el animal,
areteaba(9) y por ultimo sacaba el
excedente de pelo para que salga fino
y suave la prenda, para que salga
firme el tejido y hacer la hebra mas
fina. También hay que separar los
colores, segin las gamas (marrén
beige,) que posee el animal en las
distintas partes del cuerpo, porque
segin las partes del
obtienen los colores, de la panza es el
beige.”

cuerpo se

El arte del hilado con lana de
vicuAa conlleva un circuito ritual que
circunscribe espacios, consagra
tiempos, formaliza acciones y “separa
objetos cargados de
simbolos” (Grosso 2007 93). Mas alla

de una actividad artesanal, el tejido se

densamente

constituye en una forma de vida, en
parte constitutiva de una red de
relaciones que opera por detras y que
va guiando los sentidos y las practicas
Mas
adelante volveré sobre las relaciones

en estas maneras de hacer.

que subyacen a estas practicas y que

conforman una teoria de |la

relacionalidad.

Las maneras de hacer de las
tejedoras de la luna, la preparacién del
hilado,
mediacién comunicativa que destaca

ponen de relieve una
la singularidad de “una ratio popular”
“una forma de pensar investida de

una manera de actuar, un arte de



combinar indisociable de un arte de

utilizar, formalidades a las cudles
obedecen las practicas y que son tan
evidentes que no se ven ocultas por
su evidencia (...) dichas matrices
epistémicas son por tanto a la vez,
dirfa Raymond Williams, estructuras

del sentir”. (Grosso 2009b 29)

“Este poncho lo hice yo, lo teji
con mis propias manos, fue de mi
marido y ahora lo uso yo. Este poncho
tiene 56 afos. Estoy emocionada con
la marcha de ver a todos con los
ponchos puestos, porque se fue
perdiendo esta tradicion”, comenta
Juana. El “tejer” conlleva el sentir, la
practica se asocia con las emociones y
con lo que a ellas subyace: las
tradiciones y el deseo de compartir,
interactuar y ensefiar a los mas
jovenes un estilo de vida impregnado

en el “hacer”.

Para Teresita, usar el poncho es
una “identidad”. “Estoy emocionada
por volver a ponerme el poncho, es lo
que nos representa. Recuerdo a mi
mama constantemente hilando y
urdiendo porque los turistas siempre
le venian a comprar. Ademas, con la
hilada venia la bailada y el ponche de
los inviernos”. “Yo guardo los usos de
mi madre, los ovillitos, a mi me
ensefiaron, yo estudie con el sacrificio
de mi madre a través de las mantas.
Se tejer e hilar. Pero me dedico a otras
actividades”, agregd Dora. “Con la
hilada venia la bailada”, una relacién
dialéctica involucra

casi que

“relacionarse en la practica con
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epistemes otras, implica ya
relacionarse de acuerdo a esas teorias
en la practica. Por ello es que
vincularse con teorias otras de Ia
relacionalidad es algo que no se
puede hacer sdlo en términos de

conocimiento. Debido a que nos
relacionamos como seres es que las
conocemos, pero no nos relacionamos
como seres sino de acuerdo a esas
mismas teorias de la relacionalidad”

(Haber 2009 12).

En términos de Haber: La teoria
de la relacionalidad opera como una
estructura por detrds o por debajo de
la experiencia y, que guiando Ia
semiosis y la practica, se mantiene
ajena a la enunciacion de los actores.
(...) Es una teoria perfectamente
conocida por la gente, tanto que es el
metro contra el cual se miden las
evaluaciones morales. No se trata de
un entramado invisible sino que es
perfectamente visible para quien lo
conoce, aunque se debe aclarar que
no es posible conocer las teorias
locales de la relacionalidad sino es
mediante el relacionamiento de
acuerdo a esas mismas teorias, de
manera que conocer y estar acaban
por asemejarse lo suficiente como

para

diferenciarlos. (La casa, las cosas y los
dioses 15). ﬁ}
»

que resulte superfluo

el'§

mismo, el arte de hacer, se tra

De esta manera,

una relacionalidad que no necesita
lenguaje, sino de la puesta en act
la relacion. No se reproduce media




la escritura y la lectura alfabética,
“sino en las relaciones criadas en el
tiempo, entre las cosas que se
modulan ritualmente” (Haber 2011 17).
Es decir, las relaciones que se hacen,

se tejen y a su vez, se relacionan.

Interpelaciones/provocaciones

Fotografia: Daniela Iriarte

En mi quehacer profesional,
como comunicadora de una de las
organizaciones organizadoras, pude
dar cuenta de la realizacion del

evento, sin embargo me senti
provocada e interpelada por las artes
de hacer de las tejedoras de la luna.
No basté la

periodistica  del

porque mads alld del “éxito” de la

sélo  cobertura

acontecimiento

convocatoria, se movilizaron practicas
de sentido, tanto en los presentes
CcoOmo en mi persona, que irrumpieron
de manera simbdlica cobrando fuerza
en el escenario multicolor del desfile
de los ponchos. Ademas, el escribir
sobre este acontecimiento no tuvo la
intencion de dar respuesta a un
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problema de investigacion
preestablecido, sino que responde
simplemente a la necesidad de
conocer y re-conocer a las artesanas
en funcién de sus propias emociones.
Emociones vinculadas al recuerdo de
las raices, de las costumbres y de la
madre tejedora que bajo el entramado
de hilos y usos se dedicaba a la crianza
de sus hijos. Es por ello que mis ansias
de conversar o de comprender Ia
emocionalidad que cobijaba un
poncho me llevd a querer sumergirme
en lo que subyace, lo que envuelve y
lo que abriga a las artes de hacer de
las artesanas “belenistas”. Por este
motivo, mi acercamiento involucrd
una conversacion, no sélo con las
personas en un sentido material, sino
con los “sentidos otros” de la realidad
en la que estaba situada. Primero
desde la distancia, en un lugar de
para  luego

los cuerpos,

observadora, ser
interpelada por

colores, los hilados, los entramados y

los
danza “en una conversacidon que
interpela y, a la corta o a la larga,
conmueve” (Haber 2011 21).

De este primer contacto podria
decir mucho mds, como también
podria hundirme en las relaciones
entramadas de las tejedoras con sus
telares, usos y “bailadas” de por
medio. Sin embargo, al escribir sobre
las protagonistas de esta historia es
mi intencién primaria explicitar las
emociones y sentidos que circularon
en torno a un particular evento
producido en la ciudad de Belén y en

una calurosa tarde de julio. Por otra



parte, me planteo diversas cuestiones
que se desprenden de esta primera
aproximacion: ¢Cudl es el lugar de la
religion? ;De qué manera la imagen de
la Virgen de Belén actia en Ia
confluencia de lo ancestral/colonial?
(El interés de las instituciones en
“rescatar la cultura ancestral” acentua
o intensifica un posicionamiento
diferencial con respecto al otro? ;Qué
es lo que subyace a esa actitud
altruista de revalorizacion? ;Existe una
reproduccion colonial en las acciones
por los
estales? ;Se pretende revalorizar la

emprendidas organismos

cultura o se tiende a la
mercantilizacidon y exposicion de una
olvidada?
seguir

interrogantes a propdsito de esta

ancestralidad Podria,

igualmente, enlistando
experiencia, pero el énfasis, reitero,
puesto en lo emocional -como asiento
donde mora el sentido de la accidn

colectiva- “

no constituye un
resaltador de la norma ni un accidente
secundario, sino que opera los
caminos desviados y los desbordes de
las previsiones y prescripciones
dominantes: son las razones practicas
de la maquina de perturbadisimos
afectos que hacen del mito, el ritual, la
narrativa y las creencias cotidianas
maneras de hacer de una semiopraxis

critica” (Grosso 2009a 2).

F'hbtas

(1) El presente articulo fue publicado por
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Los pueblos que habitaron el
territorio de Belén, antes de Ia
colonizacién, fueron: los Hualfines,
los Famaifiles, los Culampajaos, los
Quilmes, de Quimivil-Londres. En el
afio 1557 llegan los
espafioles, al afio siguiente, 1558,

primeros

Juan Pérez de Zurita, funda “Londres
de la nueva Inglaterra”, en el Valle de
Quimivil, cerca de la actual ciudad de
Belén; a este le sucedieron Gregorio
de Castafieda y finalmente el Pbro.
Bartolomé de Olmos de Aguilera
quien la funda definitivamente el 20
de diciembre de 1681 en el valle del
rio que se denominaba Famayfil, que
significa "de los cerros de atrds o
detras del cerro". Debe su nombre a

la advocacién de la Virgen del
Santuario de Nuestra Sefiora de
Belén en Espafa. (Atlas de

Catamarca, 2014).

La historia del folclore argentino lleva
arraigada la influencia de los
misioneros que llegaron a América en
la época de la cristianizacidon de los
pueblos indigenas y la influencia de
los esclavos llegados del Africa, con

sus sonidos autdctonos. A eso hay

que sumarle  también,  otros
movimientos migratorios
posteriores, que también traian

consigo su cultura, costumbre y
tradiciones. Esta mezcla de ritmos,
fue abriéndose paso por todo el
territorio argentino, y de sus mezclas
derivaban estilos musicales que se
arraigaban en cada regién como la
expresidn  caracteristica de ese
ambito. Durante el siglo pasado,

distintos intérpretes de cada regién
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fueron moldeando los diferentes
estilos que se convertirian en los mas
populares de nuestra musica popular.
Esto, en cierta parte, no fue muy
positivo. Porque también quedaron
en el olvido otros estilos y danzas,
que algunos hoy luchan por reflotar.
Haciendo una recorrida apresurada
en la historia del folclore argentino,
comienza a nacer con la influencia de
los misioneros. Esto ocurria en el
siglo XV, Gabriel
Lezcano (Nufio Gabriel) llega a
Buenos Aires junto a don Pedro de

cuando Juan

Mendoza, y retine a los indigenas del
lugar y comienza a ensefiarles nuevos
intentaria

cantos, con los cuales

"civilizarlos". Pero la  primera
provincia en recibir el aporte cultural
hispano serfa Tucuman, donde los
indigenas de la zona recibirfan de los
llegados al lugar la

influencia de su musica.

misioneros

Ya en el siglo XVII, la musica, la danza
y el canto alcanzarfan un progreso
varias

mas  que  interesante,

provincias del territorio nacional
comenzarian a organizar reuniones
donde predominan todas estas
formas de expresidn artistica. A esto
la cantidad de

instrumentos que ya en esa época

hay que sumarle

existfan. En el siglo XVIII se intensifica
el aporte europeo a través de
calificados musicos que llegan a estas
tierras, con nuevos instrumentos,
partituras y libros de miusica. Pero en
este siglo también comienza a haber
una influencia, pequefia, pero
importante, de los esclavos, que con
su musica traida del Africa, daran un
aporte

popular.

El siglo XIX es el momento cilmine de

importante a la musica

la musica popular argentina. Mas alla
de la creacién del Himno Nacional y
del Teatro Colén, comienzan a surgir
las primeras orquestas y coros que
difundirdn por todo el territorio

nacional lo que serd la mudsica
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folcldrica. Con la llegada del siglo XX,
surgir  grupos
representativos de cada region de la

comienzan a

Argentina, interpretando la musica
popular, a través de las chacareras,
gatos,
cuecas y otros ritmos, que seran los

zambas, vidalas, huaynos,

preponderantes en el folclore
nacional. En la década de 1940, el
folclore comenzé a difundirse en las
grandes ciudades y, en los afios 60,
alcanz6 una de sus mdximas
expresiones. El folclore se habia
convertido en un  fendmeno
comercial, y surgieron una gran
cantidad de musicos que, en su
mayoria, y, a pesar de los afos,
siguen manteniendo un contacto
activo con la musica de nuestra tierra.
La musica folcldrica canalizé una
sensibilidad popular y nacionalista, de
muiltiples vertientes estéticas,
politicas e ideoldgicas, caracteristicas
de las décadas de 1960 y 1970.
En:http://www.rivadaviamendoza.go
v.ar/index.php?option=com_content
&view=article&i
d=298:historia-del-folclore-
argentino&catid=68:origen

Denise Najmanovich en el articulo “El
sujeto encarnado: Limites devenir e
sostiene  que el

vivencial" o

incompletud”
"cuerpo "cuerpo
experiencial" no se trata ya de un
cuerpo abstracto, dominado por la
vision perspectiva y los las medidas
estandarizadas externas. Ese cuerpo
no desaparece totalmente, pero ya
no es el tnico imaginario corporal. En
la contemporaneidad empezamos a
poder pensar en un cuerpo
multidimensional: un cuerpo a la vez
material y energético, racional y
emocional, sensible y mensurable,
personal y vincular, real y virtual. El
"cuerpo vivencial" a diferencia del
"cuerpo de la modernidad" o "cuerpo
maquina" no es un objeto abstracto,
ni independiente de mi experiencia
encarnado.  Esa

como  sujeto
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experiencia que todos tenemos de
nuestra propia corporalidad no es
fija, ni inmutable. Todo lo contrario,
sentimos de una manera "clara y
distinta"
permanentemente

que estamos en
transformacion:
de eso se trata estar vivo. El "cuerpo
vivencial' no alude a sustancia
alguna, no tiene un referente fijo
fuera de nuestra experiencia como
sujetos encarnados. Nuestro "cuerpo
vivencial" es ante todo un limite
fundante y una trama constitutiva de
un territorio auténomo y a la vez

ligado inextricablemente al entorno,

con el que vive en permanente
intercambio.
Enaccién término propuesto por

Francisco Varela, como alternativa a
la concepcidn clésica de la cognicidn
que busca conocer un mundo que
estd dado de antemano, por otro que
emerge de la circularidad que se da
entre accién/interpretaciéon. Toma el
término inglés enaction (representar
en tanto desempefiar un papel,
actuar) y de la idea debring forth
(hacer emerger) (Varela, 1990: 89-90)
Una Semiopraxis estudia, en cambio
las practicas
corporalidad

discursivas en la

irreductible e
irrebasable de las relaciones sociales;
es una teorfa social situada que
investiga la semiosis social a nivel de
las practicas,

que constituye la

dimensién  oscura, silenciosa vy

fuertemente determinante de los
procesos  de

transformacién social en contextos

reproduccién y

interculturales
(Grosso, 2009: 34)
Segun lo manifestado por una de las

poscoloniales.

entrevistadas, sacar la
del

esquilado.

significa
basura vellon del animal
Para Teresita se trata de un término
popular que refiere a golpear la lana
para

suciedades, como el polvo” y luego

esquilada sustraerle  “las

proceder con su lavado e hilado.
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