Descolonización de la tradición oral Africana en América

MANUEL ZAPATA OLIVELLA
La mirada global de la Diáspora Africana constituye el mayor desafío que puedan plantearse los descendientes africanos del mundo frente a su propia historia, etnia, cultura y destino. Principalmente en lo que concierne a su verdadera y real historia, ya que la mayoría de las fuentes conocidas recogen las miradas y conceptos alienados y alienantes del colonizador.
En este marco, adquiere singular importancia la recolección y evaluación de la memoria ancestral de nuestras comunidades negras, mulatas y zambas, en la cual aún se preservan datos y apreciaciones dejados por nuestros ancestros a lo largo de más de cuatrocientos cincuenta años. Dolorosamente estos testimonios que aún perviven en los pueblos de África y América corren el riesgo de desaparecer con la muerte de los adultos, si antes no se recogen en grabaciones y textos escritos.
Pero no basta la simple consignación de los relatos, pues éstos pueden ser, y generalmente son, examinados con criterios subjetivos que distorsionan en el documento original, sobre todo, cuando proceden de analfabetos que no tienen oportunidad de leerlos y rectificarlos una vez publicados.
El negro en Colombia
La población de descendientes africanos en Colombia -negros, mulatos y zambos- es muy significativa. Los datos consignados por el Departamento Administrativo Nacional de Estadísticas (DANE) para el año de 1985, sirven para tener una idea aproximada de esa población:
Habitantes en Colombia                              26'932.866 (Dato no confirmado)

Total de habitantes en Colombia:

Año de 1964                                                 17'482.420 (Censo)

             1967                                                 19'215.158

             1985                                                 26'932.866 (Censo. Dato aún no confirmado).*

* Departamento Administrativo Nacional de Estadística (DANE).
Los componentes étnicos de la población colombiana se pueden estimar así:


2.2 % Indios.


6.0 % negros.

          20.0 % blancos.

          24.0 % mulatos - zambos.

          47.8 % mestizos.
    (Tomado del "Atlas de Colombia". Instituto Geográfico Agustín Codazzi. Bogotá 1969).
La mayor parte de la población negra con un índice superior al 95% habita los valles, riberas y litoral de la Costa del Pacífico y del Departamento del Chocó.
Aunque diseminada, aislada y mezclada, la población negra en la Costa Caribe también es muy importante, sobre todo por encontrarse enclaves puros (Palenque de San Basilio, Isla de Bocachica, Barú, etc.); vastas zonas rurales mestizas donde predomina el elemento negro (Malana, Rocha, María La Baja, San Onofre, etc.; y otras de zambos (riberas del Magdalena). (Véase "Blacks in Colombia and Venezuela: From the Labor Base of Columbia Society to Marginal Workers in Modern Societies", Ruth Hamilton and Ruth Harris).
En estas condiciones se encuentran adultos de avanzada edad que preservan la memoria ancestral de la raza y que de no recogerse de inmediato, serían muchos los aspectos históricos, sociales y culturales que desaparecerían.

 Si se tiene en cuenta que la tradición oral no es tan sólo un inventario de reminiscencias folclóricas (cantos, leyendas, mitos y cuentos), sino la expresión global de la cultura espiritual y material de los pueblos analfabetos, el valioso arsenal de conocimientos preservado por nuestros abuelos de generación en generación, constituye el testimonio más importante a investigar en la diáspora africana en Colombia.

Su estudio nos arrojaría datos fundamentales sobre las diferentes áreas de la cultura:

a) Etnia.

b) Filosofía y lenguaje.

c) Costumbres y Organización Social. 
d) Creatividad Material.

FUNDACION COLOMBIANA DE INVESTIGACIONES FOLCLORICAS

(FCIF)

Esta entidad no tiene ánimo de lucro y está reconocida con la Personería Jurídica No. 5431 del 17 de Diciembre de 1973, por el Ministerio de Justicia.

La Fundación Colombiana de Investigaciones Folclóricas ha venido realizando una serie de estudios sobre la tradición oral de los grupos étnicos del país, recogiendo la información indiscriminada de sus componentes indígenas, negros, blancos y mestizos. Dentro de este contexto han sido muchos los informantes de origen africano que nos han contado su propia historia. (Véase "El Negro en la Historia de Colombia. Fuentes escritas y Orales", seminario realizado en Bogotá, en el año de 1983, financiado por la Fundación Ford).
En la actualidad la FCIF, posee un archivo con más de 1000 horas grabadas en cintas magnetofónicas entre los grupos étnicos de Colombia (Antioqueños. Caucanos, Costeños, Cundinoboyacenses, Orientales, Santandereanos, Sur Andinos y Tolimo-Huilenses), en los cuales se recogió la tradición oral de analfabetos y semiletrados de todo el país.
Además dispone de un archivo fotográfico con más de 10.000 diapositivas a color sobre los aspectos materiales de esas comunidades. Igualmente se han realizado documentales cinematográficos (5), Videotapes para la televisión (45), programas radiales (200), publicaciones ("Tradición Oral y Conducta en Córdoba", 1972; "Etnografía Colombiana", 1983; "El hombre Colombiano", 191.4, etc.), artículos, seminarios (I Congreso de la Cultura Negra de las Américas. Colombia, 1977; I Simposio sobre Bibliografía del Negro en Colombia, 1983).

Investigaciones monográficas: Patrones Tradicionales de Comportamiento del Pueblo Colombiano sobre: Vida, Salud, Enfermedad y Muerte, 1971-1973; Patrones Tradicionales de Comportamiento de los Analfabetos y Semiletrados Frente al Manejo de los Recursos Naturales Renovables en la Costa Atlántica, 1984; Wayuu-Alijuna, 500 Años de Confrontaciones -Testimonios Orales- 1985-1986. Estas monografías tuvieron como fundamento la tradición oral de los analfabetos y semiletrados de etnias puras, mulatas, zambas y mestizas.

Interpretación Empiro-Científica

En los 15 años de estar realizando este tipo de trabajo, la FCIF, ha desarrollado su propia metodología de recolección de la información, análisis y evaluación, cuya preocupación esencial es eliminar hasta donde se pueda el factor subjetivo y fantaseador tanto del informante empírico como del científico.

Para lograr este propósito, se vienen realizando encuentros de empíricos en los cuales se interroga a cada informante en presencia de los demás, a fin de que el resto de los presentes sirva de control crítico de la información recogida. Posteriormente, todo el material es analizado y evaluado por un grupo interdisciplinario compuesto por sociólogos, antropólogos, economistas, etc.

La Mirada Interior de la Tradición Oral

Aún cuando son decisivos los estudios académicos interdisciplinarios para la comprensión de los fenómenos sociales, culturales, económicos y políticos que influyen en la diáspora de los pueblos de ascendencia africana, es indispensable agregar a éstos, la visión ancestral de los forjadores de su propia historia. Organizar, interpretar y desarrollar tesis sobre la diáspora del pueblo negro iletrado sin tener en cuenta la visión ancestral preservada por los más viejos y experimentados podría conducir a la comprensión alienada que tradicionalmente han realizado los colonizadores.

Desde este punto de vista, la Diáspora Africana debe contemplar el estudio del complejísimo fenómeno de las relaciones entre el pensamiento empírico y pensamiento científico, las cuales se han interpretado en forma dogmática por parte de los investigadores académicos. Este tema impone una revisión de los criterios tradicionales sobre conocimiento vivencial y filosofía científica; fenómenos fácticos y metafísicos; sistemas filosóficos empiromágicos y sistemas filosóficos cientificotécnicos.

A partir del esclarecimiento de estos contextos filosóficos que no son otra cosa que etapas en el desarrollo del pensamiento humano, podremos comprender y calibrar en su justo valor la teoría y la praxis de los pueblos iletrados de la diáspora; su importancia, funcionalidad y trascendencia en relación con la filosofía y la ciencia.
Contrario a lo que generalmente se cree, estos dos contextos filosóficos, lejos de oponerse se interpenetran y complementan en la historia y la vida social contemporánea de los hombres; no hay científico que no utilice en sus hipótesis y teorías algunas ideas mágicas para la comprensión del mundo y el comportamiento social; como tampoco, hoy día, el salvaje más alejado de la civilización, deja de saber de la existencia de una tecnología superior utilizada por hombres, seres extraterrestres o dioses, (aviones, armas de fuego, polución, etc.), a la cual temen, admiran y en cierta forma utilizan.

 Nosotros, investigadores de la diáspora africana en todas sus experiencias en continentes y pueblos del mundo, no podemos soslayar en nuestros estudios la sabiduría tradicional y popular de nuestros hermanos acumulada en el desarrollo y enriquecimiento de la humanidad.

Lenguaje y Tradición Oral
Generalmente se confunde el papel que juega el lenguaje como instrumento representativo y abstracto de la realidad concreta y el papel de la tradición oral que acumula las experiencias materiales y espirituales de los pueblos analfabetos: mitos, oficios, costumbres, etc.

Nuestro trabajo debe diferenciar claramente estos dos fenómenos que constituyen la esencia y dinámica de la creatividad de los pueblos empíricos, entre ellos los africanos en su diáspora.
La lingüística cultural nos ha enriquecido con la noción de que el lenguaje o el idioma no es un simple contexto de palabras depositarias del pensamiento, sino la herramienta humana más importante del hombre para transformar la realidad y la sociedad. En esta forma la creatividad del hombre negro pudo preservar sus valores originales (africanos) aunque le hubieran amputado sus idiomas tradicionales.

La tradición oral de nuestros pueblos no es, pues, un simple receptáculo de experiencias y pensamientos, sino la palanca de apoyo para preservar su propia cultura, asimilar las extrañas y recrearlas en nuevos fenómenos étnicos, sociales, políticos y económicos. De aquí la necesidad de comprender sus más profundas filosofías y comportamientos, sin los cuales apenas podríamos valorar los efectos secundarios, las formas, los resultados alienantes del aculturizador.

Este examen a profundidad, es posible, lo hemos practicado en múltiples trabajos que nos han permitido identificar las raíces africanas en los fenómenos de mestizaje operados en la sociedad colombiana caracterizada por la pluralidad de los valores étnicos y culturales aportados por el indio, el negro y sus colonizadores europeos.

Resistencia y Creatividad en la Opresión
Existe la creencia generalizada de imaginar que en los procesos de opresión cultural, las comunidades oprimidas desarrollan conscientemente ciertas tácticas lingüísticas defensivas para preservar los valores de su cultura frente a los impuestos por el opresor, como acontece con los dialectos o lenguas lunfardas.

En realidad este fenómeno ocurre y se manifiesta en diferentes formas según el grado y circunstancias de la opresión. Lo que queremos destacar es que este fenómeno se opera no sólo en los grupos sino en forma natural e inalienable en cada individuo; la naturaleza abstracta, subjetiva y recreadora del pensamiento permite que la persona exprese o no abiertamente con la palabra la intimidad de sus opiniones.
Para los pueblos e individuos africanos, arrancados de su ámbito cultural original e impedidos generalmente de comunicarse en sus propias lenguas por falta de interlocutores, la valoración subjetiva influyó forzosamente para dar connotaciones nuevas a las palabras utilizadas en el idioma que les imponía el opresor; esta actividad intelectual y recreadora insoslayable en todo hablante, permitió al hombre negro preservar sus connotaciones ancestrales, cualquiera que hubiese sido el grado o la forma de opresión cultural; estuviera aislado o en grupo; entre miembros de una misma etnia y en los procesos de mestizaje.
De igual manera, la conceptualización subjetiva y recreadora del lenguaje, también nos facilita comprender que el grado de penetración de los valores negros dentro de la cultura del opresor va más allá de la simple preservación del lenguaje original, palabras o modalidades fonéticas; Independientemente de que el colonizado haya querido o no recrear nuevos idiomas o dialectos, sus sentimientos e interpretaciones conformaron en la lengua impuesta un nuevo substrato que en los sucesivos y continuados procesos de aculturación y endoculturación constituye el más importante aporte africano.
Igualmente en América Latina debemos destacar que el influjo africano se produjo mayormente en el lenguaje hablado por haber sido sistemáticamente privado de la enseñanza formal del idioma opresor y por mantenerse en el más absoluto analfabetismo. El resultado de esta doble represión lingüística ha sido el enriquecimiento de la tradición oral en las comunidades de origen africano ya que en el hacinamiento y marginación a que fueron sometidas, su expresividad pudo operar libremente sin la intervención del opresor. De las bodegas de los barcos negreros; de las barracas de esclavos; de las barriadas negras en las ciudades; de las comunidades rurales, plantaciones y haciendas y comunidades cimarronas, surgieron las nuevas connotaciones, idiomas y dialectos con que los pueblos negros han enriquecido en América las lenguas modernas.
Desde luego que en los largos procesos de opresión y aculturación cultural, los africanos también debieron recibir y asimilar valores lingüísticos de sus opresores, adaptándolos como propios; de la misma manera gran parte de sus connotaciones ancestrales e idiomas desaparecieron o se recrearon en las condiciones materiales y espirituales de convivencia y mestizaje con otras etnias.
Este último fenómeno ha sido particularmente señalado por Franstz Fanon, señalando el peligro que afrontan los individuos y pueblos colonizados al recibir y asimilar los valores del colonizador, perdiendo los propios.
En nuestros trabajos en Colombia sobre tradición oral hemos tenido oportunidad de estudiar fenómenos de intercambios lingüísticos entre indios, africanos y europeos en las comunidades analfabetas y semiletradas con profuso mestizaje étnico y cultural. Tales fenómenos son muy profundos hasta el grado de no poderse apreciar con precisión el origen de los préstamos actualmente utilizados como propios por todos los hablantes.
Queremos llamar la atención sobre este particular ya que en los análisis comparativos y teoréticos se suele incurrir lúcida o inconscientemente, en interpretaciones subjetivas que no corresponden a la naturaleza del fenómeno observado.
Etnia y Mestizaje
Para los países latinoamericanos (Hispano América, Brasil, Haití, Antillas y Guyana Francesa), la dimensión del mestizaje adquiere una importancia capital. El enfoque de los procesos dinámicos de la etnia y la cultura deben ser examinados con los criterios propios de sus integrantes (mulatos, zambos y mestizos), procurando por todos los medios de no imponer la visión de quienes analizan y sienten el problema racial a partir de países con una larga y violenta historia de segregación y discriminación étnicas. En ningún momento queremos afirmar que en las sociedades latinoamericanas no hayan existido y existan tales prácticas segregatorias y discriminatorias, pero adquieren una modalidad especial como resultado, precisamente entre indios, descendientes de africanos, europeos y asiáticos.

Tampoco pretendemos afirmar que un investigador, no importa de qué raza, cultura o país no pueda profundizar en el análisis de estas comunidades mestizas y deducir conclusiones altamente objetivas.

Tan sólo es nuestro interés poner de presente que este factor debe ser considerado en forma relevante en el análisis multidisciplinario que se haga y que en ellos, cualquiera que sea la naturaleza del fenómeno, debe tenerse en cuenta las apreciaciones de los investigadores nativos.
Mestizaje y Cosmopolitismo
El mestizaje interétnico y cultural adquiere singular trascendencia en los momentos actuales cuando afluyen hacia las principales metrópolis de Europa, Estados Unidos, Canadá y América Latina, fuertes corrientes migratorias de descendientes africanos procedentes de las antiguas colonias y zonas rurales, compulsadas por la expectativa de hallar en ellas empleos y mejores oportunidades de existencia y desarrollo cultural.
Estamos, pues, en una moderna etapa de la diáspora africana que revoluciona todos los conceptos tradicionales heredados del antiguo mundo colonialista originando nuevos conceptos e intercambios en los fenómenos de mestizaje. Una  prueba de ello son las manifestaciones de alarmante xenofobia en las principales capitales de Europa contra los inmigrantes de las llamadas "razas de color" de África, América y Asia.
Estas y otras consideraciones acentúan la importancia y conveniencia de estudiar los procesos socioeconómicos, culturales y lingüísticos de la diáspora africana en el pasado y su promisorio futuro. Los nuevos mestizos del mundo y en particular los descendientes de africanos en América Latina, Colombia y otros países, afrontan nuevas luchas sociales, culturales y políticas para preservar y enriquecer sus valores tradicionales frente a los influjos cosmopolizantes de la era contemporánea.

Amenaza de Desaparición de las Comunidades Negras Marginadas en Colombia y América Latina

Es muy conocida la situación precaria en que viven las comunidades marginadas, negras, indias y mestizas en Colombia, Panamá, Honduras, Nicaragua, Brasil, Venezuela, etc. Frente a esta dramática realidad, el estudio de la diáspora africana en su doble dimensión cultural y social constituye una necesidad impostergable, tanto para detectar los graves problemas de hambre, mortalidad infantil, pobreza, hacinamiento y analfabetismo, como por la pérdida de los valores ancestrales preservados hasta ahora. No se trata, pues, de hacer un inventario del acervo cultural, sino ahondar en el conocimiento de las causas socioeconómicas y culturales de opresión que están socavando su propia vitalidad y existencia.

Nuestra Fundación en los pocos trabajos que ha podido adelantar sobre la tradición oral en algunas comunidades negras y mestizas de los litorales Pacífico y Caribe, ha detectado dos grados de depauperación sociocultural:
Uno que podríamos llamar de subsistencia en el cual la comunidad todavía dispone de mínimos recursos naturales y de herramientas de trabajo por los cuales puede preservar algunos valores tradicionales (filosofía, moral, familia, alimentación, vestido, vivienda, etc.), entre ellos los heredados por los abuelos africanos.

Y otro, de sobrevivencia, donde la privación absoluta de recursos, amenaza de muerte la vida de la comunidad y con ella sus valores ancestrales.

La Diáspora Africana, orientada a detectar esta clase de fenómenos, aportaría la posibilidad de conocer los mecanismos de defensa en los estados de miseria absoluta preservados hasta nuestros días por nuestros abuelos africanos.

RESUMEN

El autor resalta la importancia de la colectación y evaluación de la memoria oral de las comunidades negras, mulatas y zambas en América, las que aún preservan informaciones y apreciaciones conformadas durante cuatrocientos cincuenta años, y que en las condiciones actuales de la vida moderna tienen el riesgo de desaparecer.

En los países latinoamericanos el mestizaje tiene una importancia capital; y no debe desconocerse el fenómeno actual de las fuertes corrientes migratorias hacia las principales metrópolis europeas y norteamericanas. Debe diferenciarse el papel que juega el lenguaje como una expresión de la realidad concreta y el papel de la tradición como acumulación de experiencias materiales y espirituales. Lo importante es no tanto hacer un inventario del acervo cultural, sino ahondar en el conocimiento de las causas socio-económicas y culturales que inciden sobre las comunidades negras y mestizas americanas.

MANUEL ZAPATA OLIVELLA (1920). Colombiano, graduado como médico, participa activamente en la dirección de instituciones dedicadas a la preservación de la memoria oral de las raíces africanas en su país, y se ha destacado como escritor de novelas, libros de testimonio y ensayos, donde resume sus experiencias personales sobre las comunidades negras y mestizas en distintos países que ha recorrido. Entre sus obras podemos mencionar Corral de negros, Detrás del rostro, El hombre colombiano y Tradición oral y conducta en Córdova.

Tradición oral y discurso popular andino*

Avances de investigación y perspectivas metodológicas

IMELDA VEGA CENTENO

"...una obra que pretendió difundir y contagiar en el espíritu de los lectores, el arte de un individuo quechua moderno que, gracias a la conciencia que tenía del valor de su cultura, pudo ampliarla y enriquecerla con el conocimiento y la asimilación del arte creado por otros pueblos que dispusieron de medios más vastos para expresarse."

J.M. Arguedas, palabras al recibir el premio Inca Garcilaso de la Vega, Lima, octubre de 1968.
1. CULTURA Y CULTURAS POPULARES

El objetivo de nuestro trabajo es el mismo que señalaba Arguedas; es decir que partiendo de la conciencia del valor de las culturas populares queremos captar su espíritu con mayor profundidad, enriqueciendo nuestra búsqueda de identidad nacional con el aporte que viene desde su imaginario cultural. Deseamos aprender a conocer ese imaginario cultural con la asimilación del arte (ciencia y técnicas) de otros pueblos, que pudieron desarrollar medios más vastos para expresarse, comunicarse y objetivarse.

El mismo Arguedas, al emprender este recorrido en el campo de la literatura, encuentra que:

La búsqueda de estilo fue larga y angustiosa, realizarse, traducirse, convertir en torrente diáfano y legítimo el idioma que parece ajeno: comunicar a la lengua casi extranjera la materia de nuestro espíritu. Esa es la dura y difícil cuestión... era necesario encontrar los sutiles desordenamientos que harían del castellano el molde justo, el instrumento adecuado. (1)

Esta tarea nos la planteamos en el campo de las ciencias sociales: escogimos el campo cultural, donde las culturas populares nos permiten extraer de ese "torrente diáfano" de su tradición, los mensajes contenidos en sus desordenamientos y apropiaciones arbitrarias, porque ellas nos acercan a la lógica de la cultura que la produce y a los mecanismos sociales, culturales e históricos que se desencadenan al producir determinado discurso popular.

(1) ARGUEDAS J. M., "La novela y el problema de la expresión literaria en el Perú" En: Mar del Sur, enero-febrero de 1950.
--------------------------------------------------------------------

* Ponencia a ser presentada en el: SIXTH INTERNATIONAL ORAL HISTORY CONFERENCE "MYTH     AND    HISTORY" Oxford, September 11-13. 1987

Session on Memory and Denunciation. Daily Life and Material Culture in Latin America.

Los procesos culturales que llevan a producir la representación de la situación en un grupo, proponen, (desde el arbitrario cultural que lo rige) determinadas formas de lectura de lo real. Estas formas de lectura tienden a permanecer por la renovada actualización de las mismas, a través de las prácticas (sociales o simbólicas) que de ellas se deducen. (2)

1.1 CULTURAS POPULARES Y SISTEMA DE DOMINACIÓN

Los procesos sociales de producción y reproducción cultural se dan dentro de relaciones de fuerza (lucha por el poder) vigentes en la sociedad en su conjunto, y las relaciones de lucha por la hegemonía entre los diversos grupos que la conforman:

De este modo, lo que se puede llamar una "subcultura popular" es un universo de elementos culturales que se derivan tanto de las subculturas de grupos sociales concretos, como las clases sociales, y de la cultura dominante, pero que se caracterizan por su bajo nivel de objetivación formalizada, en tanto que la población social de sus grupos portadores, así como las propias características de la "cultura dominante", excluyen la posibilidad de que los portadores de las subculturas particulares de cada grupo dominado y del conjunto de ellos en la "subcultura popular", puedan desarrollar sus estructuras cognitivas hasta el punto de ser capaces de proporcionar objetivación y formalización de alto grado de complejidad y de elaboración a sus propios elementos culturales. Esto es, la "subcultura popular" no es, como tal, capaz de generar intelectuales, cuya función estricta, es justamente, dotar de objetivación y de formalización complejas a las evidencias culturales de su sociedad. (3)

A pesar de los efectos señalados del sistema de dominación, en la tradición oral popular, es decir, relatos de vida, leyendas, cuentos, etc., la palabra nos llega fresca, cargada de emoción y vitalidad. Más allá de los hechos narrados, expresa el sentido de lo vivido, es reactualización de lo vivido y proyección en la historia. Por ello, la tradición oral popular es producción cultural y memoria colectiva. (4)

(2) LADRIERE J., Philosophie sociale, U.C.L. Faculté de Science Economiques et Sociales, Ed. SICEFAC,         Leuven, 1973.  VEGA CENTENO I., "Cultura y política", en Aprismo Popular: mito, cultura e historia, pp. 47-84. Véanse nota 4 y ss.      
(3) QUIJANO O. Aníbal. Dominación y Cultura. Notas sobre el problema de la participación cultural. Revista Latinoamericana de CC.SS. No. 1, Santiago, 1971, pp. 39-56. Este trabajo junto con el ensayo sobre: La emergencia del grupo cholo y sus implicaciones en la sociedad peruana. U.A. La Molina, Lima, 1964, son los primeros. ensayos teóricos hacia un entendimiento de la problemática cultural en el país. Posteriormente LAUER M., Introducción a la pintura peruana del siglo XX, Mosca Azul, Lima, 1976, hizo una aplicación de los modelos planteados por Quijano. Ver un status questionis sobre el tema en: KUDO T., Hacia una cultura. nacional y popular. Desco, Lima, 1982, cap. IV.

(4) HALBAWCHS Maurice, Les codes sociaux de la memoire; PUF, París, 1952; y La memoire collective, 1950.

1.2 EL DISCURSO POPULAR-ANDINO: HIPÓTESIS

Los sectores populares tienen sus expresiones culturales propias, (ya sean ideológicas, religiosas, artísticas, literarias) que parten de la vida cotidiana y toman sus raíces en la matriz cultural andina difundida por todo el territorio nacional. De esta manera el discurso popular recogido en nuestra práctica sociológica, nos permite reestablecer la relación existente entre la tradición oral andina y su correlato mítico, como esbozo de una teoría global de la sociedad. Este discurso se estructura según las formas lógicas del mito andino. Recurre al mismo tipo de relato pedagógico-paradigmático, al mismo sistema de actores y de representación colectiva; a la vez que se sustenta en un sistema socio-cognitivo al que llamamos en general, andino. (5)

Sin embargo, la cultura popular expresa en sus relaciones de significación la "alquimia" histórico-social donde se superponen los problemas étnico-culturales con los de clases sociales y de dominación. La producción cultural resultante está cargada de valores y contravalores que son producto de esta relación cultural desigual, lo que dificulta la proyección de su futuro, además de plantear serios problemas para su interpretación. Por ello tienen lugar debates como el suscitado por la biografía de un cargador andino, (6) donde se plantean problemas no resueltos, no sólo por la investigación social, sino con respecto a nuestra autocomprensión como proyecto de nación:

Este debate... incluye al menos tres grandes aspectos del problema cultural en nuestro país: 1) la cuestión de la identidad cultural de los oprimidos en su condición de ser oprimidos, 2) el problema del juicio sobre el sistema cognitivo-valorativo de una cultura científico-tecnocrático-cosmopolita, 3) la síntesis de las dos discusiones, a saber, de qué manera se debe asumir la cultura en su sentido emancipador, sin perder su propia identidad. (7)
El discurso oral popular sobre la historia, transmitido en lenguaje vivencial, simbólico, con estructuras socio-cognitivas y lógicas propias, ciertamente produce una síntesis, una coherencia, que cumple una determinada función de signifioación en el universo cultural popular con respecto a la proyección del grupo en la historia. Sin embargo, su recurso a lo paradigmático y su propia lógica no lo acercan a la racionalidad occidental, y lo hacen difícilmente comunicable a otros grupos, pertenecientes a otras culturas o subculturas. (8)

(5) Véase análisis realizados en: VEGA CENTENO I., "Visión del mundo andino en Joaquín López Antay”, Socialismo y Participación: No. 19, 1982; ibid., "La Historia del Perú según don Julio Rocha Rumicóndor", en Aprismo Popular: mito, cultura e historia., pp. 15-46. ibid, "Verosímil popular y verdad histórica", op. cit., pp. 47-84, etc. Todos estos trabajos se sitúan en la misma perspectiva que nuestra investigación de largo aliento: La mística en la política: el caso del Partido Aprista Peruano, investigación en curso.

(6) ESCALANTE y VALDERRAMA, Gregorio Condori Mamani Biografía. Biblioteca de la tradición oral. Centro Bartolomé de las Casas, Cusco, 1977.

(7) KUDO T., op. cit, pp. 129-130.

(8) No compartimos las opiniones de KUDO T. en el sentido que “buscan necesariamente una síntesis y coherencia cada vez mayor con el lenguaje racional, el lenguaje de los intereses objetivos de clase, y poder popular, lenguaje comunicable a otros pueblos y culturas…”
op. cit. p. 26.

Por esta razón, Arguedas emprende la difícil tarea de "conversión" del idioma. En el caso de nuestros informantes o testigos, ellos con destreza y dificultad realizan los "desordenamientos" sintácticos o históricos, de modo que su relato llegue a ser el molde más o menos "justo" de una visión del mundo, de una experiencia ancestral y actual de lucha por la vida. Sin embargo, estos "ropajes" culturales, esconden, velan y revelan ante nuestra comprensión sus contenidos profundos.

2. HACIA UNA SOCIOLOGIA DE LAS CULTURAS POPULARES

La ambivalencia característica de la producción cultural-popular y de su consiguiente sistema socio-cognitivo (9) ha planteado desde hace casi un siglo una serie de problemas epistemológico-metodológicos a la Antropología (ciencia social que ha estudiado tradicionalmente las culturas populares, sea bajo la aceptación de "primitivas" folklóricas, subalternas o dominadas). Desde el punto de vista sociológico, como las muestras representativas de los universos culturales escapan a la tradicional encuesta, se ha producido toda una serie de cuestionamientos a los esfuerzos por hacer una sociología de las culturas populares.

2.1 PROBLEMAS EPISTEMOLOGICO-METODOLOGICOS

Estos se plantean fundamentalmente en torno a los instrumentos de investigación; la entrevista de preguntas abiertas, el testimonio, la observación participante, etc., instrumentos más ligados al oficio clásico del antropólogo donde se instituye una relación social para obtener la información. Es sobre un corpus así constituido que se tienen que analizar, con el máximo rigor y el recurso a técnicas analíticas más complejas, los rasgos, ausencias, contradicciones, concordancias, negociaciones, representaciones, estructuras lógicas y simbólicas, visión del mundo y de la historia. (10)

 No se trata de caer en el populismo derivado del relativismo cultural, ni en el miserabilismo derivado de las teorías de la legitimidad cultural; Passeron plantea como salida la articulación entre una concepción de la autonomía relativa de las culturas populares (rescate del relativismo cultural), y el reconocimiento de la legitimidad de los sistemas culturales (rescate de las teorías de la legitimidad); articulación que nos pone en contacto con determinados sistemas de orden cultural legítimo y con el sentido que las clases populares tienen de su propia autonomía. (11)

Frecuentemente se han planteado una serie de problemas en torno al estudio de las culturas dominadas (populares o subalternas), por una transposición mecánica del principio marxista:

(9) Véase lo dicho más arriba, nota  (7)

(10) Para toda esta sección véase: GRIGNON CI. y J.C. PASSERON y F. ENGELS: Sociologie de la culture et sociologie des cultures populaires, Documents du GIDES. No. 4, Paris, 1984.
(11) PASSERON J.C., en Grignon y Passeron, ut supra, p. 50.

Los pensamientos de las clases dominantes son también para todas las épocas, los pensamientos dominantes... sus ideas son por lo tanto las ideas dominantes de su época. (12)

Se ha transpuesto lo dicho sobre la ideología a la cultura, deduciéndose mecánicamente, que la dominación social implica dominación simbólica, lo cual no se deduce de la afirmación de Marx. Cabe anotar además que Marx no habla de la cultura en la acepción sociológica del término, sino como sinónimo de civilización. Es Gramsci quien, en sus ensayos sobre el folklore, sienta las bases para una comprensión de la cultura desde el punto de vista del materialismo histórico. Haciendo una crítica a esta transposición. Passeron plantea un esquema más complejo de relaciones entre cultura y clases:

Esquema No. 1

DOMINACION SOCIAL y SISTEMAS DE PRODUCCION CULTURAL

J. C. Passeron: Esquema No. 2
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 Leyendo este esquema vemos cómo, tanto las clases dominantes como las clases dominadas, producen sus respectivas culturas (A y B); más aún, en cada campo cultural se reproducen internamente relaciones de tipo dominante/dominado por el efecto asimétrico de la dominación social (D, A' y B'). Luego, se tiene que estudiar cómo cada clase produce su propio campo cultural y qué tipo de relación mantiene éste con el sistema de dominación imperante en la sociedad global. Así, una sociología de la cultura que quiere integrar en sus análisis los hechos de dominación, "tiene que ver con un circuito complejo de interrelaciones simbólicas y de construcción de simbolismos" (A', B' D'). (13) Porque si el pueblo es portador de ciertos comportamientos o concesiones no significa necesariamente que este grupo social sea autor o productor de los mismos. (14)

(12) MARX K. y F. ENGELS., L'Ideologie allemande. Editions sociales, Paris, 1966, pp. 74-75.

(13) PASSERON J.C., ut supra, p. 15

(14) CIRESE A., Culture egemonica e culture subalterne, Palumbo editore, Palermo, 1980 p. 54.
2.2 EFECTOS DEL SISTEMA DE DOMINACION EN LA PRODUCCION CULTURAL  POPULAR
Acercándonos más nuestro corpus de estudio, recordaremos, por ejemplo, que como sociólogos no podemos obviar ni confundir un principio fundamental de la actividad simbólica, como es el olvido de la dominación.

Este mecanismo simbólico no puede ser confundido ni con la denegación o la impugnación, puesto que está ligado fundamentalmente a las relaciones de dominación. (15) Nos encontramos también con frecuencia frente a sistemas de protección por carencia, que son producto y desdoblamiento de la privación cultural, que permiten a los dominados oponerse a los dominantes, "convertir en arma todas sus carencias, para volverla contra quienes los excluyen y contra la exclusión de que son víctimas". (16) Nuestra aproximación nos permite, sin embargo, reconocer que:

La lucha o resistencia simbólica no es una ilusión ni mucho menos una alienación. Es un principio de identificación colectiva, refugio de los pueblos oprimidos. (17)
El relato oral adquiere entonces una dimensión colectiva, ya que expresa los sentimientos y aspiraciones de la comunidad; quien habla en los relatos es la persona colectiva, el nosotros que afirma el compromiso de la comunidad por representarse a sí misma y tener una imagen de su personalidad colectiva, que justifique su razón de ser y de actuar. (18)

La tradición oral es además el producto de una comunidad que evoluciona, que se transforma, integrando nuevos héroes y símbolos; viene a ser prácticamente el hilo que comunica todo un proceso dinámico, histórico, social y cultural; por ello llega a poseer una fuerza coercitiva, pues impone un sistema de conocimiento propio, "fuera del cual nada es verosímil ni legible". (19)

2.3 EL DISCURSO POPULAR ANDINO COMO CAMPO PARA EL ESTUDIO DE LOS MODOS DE PRODUCCION CULTURAL

El discurso popular-andino nos ofrece ricos materiales “que permiten captar y analizar a nivel de sus incidencias y significación de las prácticas sociales globales y particulares,
(15)  PASSERON J.C., ut supra, p. 10.

(16)   GRIGNON CI., En: Grignon y Passeron. ut supra, p. 45.

(17)  URBANO H.O., Introducción a: GOW R. y CONDORI B., Kay Pacha, Biblioteca de la tradición oral andina.
         Centro de Estudios Rurales Bartolomé de las Casas, Cusco, 1976, p. 111.

(18)    URBANO H.O., ibid,  p. l.

           VEGA CENTENO
I., "La
Historia del Perú…”, 3.2a., 4.2b. ibid,"Verosímil popular...", 4.2.

 (19)    URBANO H.O., ut supra, p. 11.

            HIERNAUX J.P., Quelques elementsl pour l’observation de l’analyse de performances culturelles.  

            Recherches Sociologiques. Vol. IV. No. 1,  Louvain 1973, p. 179.
            VEGA CENTENO I., "Cultura y Política" Sección 1, Nota No. 6.

los modos de producción, operación y consecuencia, de ciertos contenidos culturales. Los que deberán luego ser situados en relación al papel de otros determinantes de la vida social." (20)

Por ello nuestro análisis subraya la importancia de las combinaciones de significación no-dichas y no-conscientes, cuyas casualidades son independientes de la intención de los actores y que son relativamente autónomas con respecto a la realidad social; (21) pues se trata de un conjunto de factores ligados a las "condiciones subjetivas de la acción", es decir, a la incidencia de los campos de significación socialmente producidos, sobre la acción de los actores. (22)

La existencia epistemológica se plantea al buscar comprender cómo y por qué las combinaciones simbólicas pueden constituir el nivel más profundo y eficaz de reforzamiento grupal, institucional o comunal, y al mismo tiempo pueden autonomizarlo relativamente de sus propias condiciones sociales de producción. (23)

Tales son los mecanismos mediante los cuales la persona colectiva, el grupo, la comunidad, establece sus códigos de lo real, a través de los cuales se define e impone lo que es verosímil, se define la norma y se constituyen los campos de valoración que regirán la práctica de los actores (social o simbólica). Verosímil y prácticas que se inscriben en el inconsciente cultural colectivo, cuyo carácter es históricamente producido y socialmente diferenciado de los universos culturales percibidos. en aquello que estos pueden tener de más o menos integrados o contradictorios dentro de sí mismos. (24)

3. SOCIOLOGIA DE LA CULTURA. TRADICION ORAL E HISTORIA

    3.1 HERMENEUTICA DE LA PRODUCCION CULTURAL POPULAR

Oír y entender es un proceso activo de interpretación. La Hermenéutica como ciencia del entender, busca la comprensión del sentido de lo dicho o escrito. Por la hermenéutica tenemos un triple acceso al entender de la historia; un entender consecutivo por la captación del pasado, un entender actual por la captación del presente

(20)  HIERNAUX, J.P., ut supra.,
p. 173.

(21)  HIERNAUX J.P., Les pedagogies institutionelles et l’animation culturelle en

         milieu rural dans une perspectiva de development. Sociologie urbaine et rurale,

         J.C. de Louvain, 1972, p. 16.

(22)  HIERNAUX, J.P., Quelques elements... op. cit., 174. El término combinaciones

         está tomado aquí en el sentido del análisis combinatorio.

(23)   HIERNAUX J.P., Les pedagogies…, op. cit.
, p. 19.

(24)   HIERNAUX J.P., Quelques elements... op. cit., pp.178, 180, 183.

y un entender anticipado por la captación del futuro. (25) Las ciencias sociales son ciencias hermenéuticas, que interpretan el sentido de las realidades estudiadas a partir de fragmentos significativos de las mismas:

En una ciencia hermenéutica un hecho social no habla por sí solo; todo depende desde dónde se le ve. Las ciencias de la sociedad y de la cultura son siempre ciencias de interpretación de los hechos concretos desde el punto de vista de clase, pero al mismo tiempo, en tanto que disciplina científica, es relativamente autónoma en su esfera da actividad propia. (26)

Si hacemos una interpretación del sentido de la tradición, veremos que ésta refleja la aceptación del hecho histórico por la comunidad. Es portadora de contenidos y significaciones, ya que el universo cultural ha producido un arbitrario social, que determina la selección de los elementos del hecho que serán más significativos para la comunidad, la cual los acepta como reales. La tradición oral en las culturas populares o "subculturas dominadas", es portadora de una pre-comprensión, de un juicio orientador que enriquece el sentido del hecho con un efecto existencial-cultural. (27)

Tratamos, como cientistas sociales, de hacer una hermenéutica de la tradición oral popular-andina, indagando en la producción del arbitrario social, en los sistemas socio-cognitivos y valorativos, sistemas de verosimilitud, en el imaginario cultural, en la lógica de la vida e historia, de este complejo conjunto de producción cultural.

3.2 LA HISTORIA COMO OPCION  POR EL FUTURO

Las nuevas corrientes historiográficas aspiran a lo que se ha llamado la historia "global" que, recurriendo, a la sociología, sicología, antropología, geografía humana, etc., buscan poner de relieve la cohesión e interdependencia de diferentes factores: fundamentalmente económicos, sociales, culturales, políticos, ideológicos, religiosos, científicos y técnicos.  (28)

Esta búsqueda de globalidad, sentida como exigencia epistemológica y existencial, se produce porque nuestra relación con el pasado es una determinada opción por el futuro. Por lo tanto no es fragmentada sino globalizante, no es puramente teórica, de allí que sea lícito "hablar de una memoria crítica y determinada" del pasado, en toda su complejidad. (29)

        (25)      ANTONICH R., sj.. Hacia una mejor lectura de los documentos sociales del

                     magisterio. P. Universidad Católica, Lima 1973. pre-publicación. p. 12, 36.

        (26)      KUDO T., op. cit. p. 101-102.

(27) ANTONICH R., op. cit. p. 35-36.

(28) Ver Concilium No. 57, Ed. Guadarrama, Madrid, 1970. Presentación.

         (29)     SCHILLEBEERCKX  E., "Crisis del lenguaje religioso". En: Concilium No.

                     85, Ed. Guadarrama, Madrid, 1973.

Sin conocimiento (hermenéutica) del pasado, no se llega a conocer el tiempo ni el futuro; el conocimiento humano (toma de conciencia), es siempre el lugar actual y presente donde ambas categorías (pasado y futuro) se encuentran mutuamente. (30)

De ahí que la tarea historiográfica en busca de globalidad se abre ante nosotros como una tarea enormemente más rica, actual y válida, que la elaboración de series cronológicas o del estudio de estirpes reales dudosas. (31)

Como anota Urbano:

Cuando el historiador contemporáneo recopila los materiales o sucesos históricos y, fiel a la letra de los documentos construye después de una selección rigurosa de los gestos o acontecimientos su propia visión del Perú, como sociedad política y administrativamente independiente, realiza una doble operación metodológica: ubicar cronológicamente los hechos, y leerlos en función de su propia lógica. (32)

Esto sucede porque el historiador "o el cientista social" pertenece a la realidad que investiga; no va en búsqueda del pasado, sino en búsqueda de su pasado, más aún, en búsqueda de su identidad. (33)

La búsqueda de una historia global impone la pluridisciplinariedad en la investigación social, cuanto más en tanto que las fuentes a que se recurrirá para lograrlo son fuentes mucho más ricas y variadas que la clásica fuente documental.

Entre estas fuentes, ahora renovadas, las fuentes orales plantean un reto al cientista social, no sólo porque lo involucran mediante sus sistemas culturales de representación colectiva, sino porque se estructuran en base a una serie de reglas de oposición, velación, afirmación o negación de aquello que resulta "no ser más que múltiples maneras de afirmar una estructura lógica más allá de la cual no existe sociedad, ni manera de razonar colectivamente". (34) Estamos en el sistema de producción cultural, en el lenguaje del mito, en la tradición oral-andina.

(29) WEILER A.,  "La historia de la Iglesia y la nueva orientación de la ciencia histórica". En: Concilium No. 57 op. cit., p. 23.

(30) CIESE A.M., op. cit., p. 32.

(31) URBANO H.O., Wiracocha y Ayar... op. cit., p. LXI.

(32) MONNICH C.W., "La historia de le iglesia en el conjunto de las ciencias humanas". En: Concilium No. 57, op. cit., p. 44.

(34)      URBANO H.O., Wiracocha y Ayar… p. LXI.

3.3 EL MITO COMO "PALABRA TOTAL" SOBRE LA HISTORIA

El mito es una forma de producción cultural que expresa esta búsqueda de una teoría global de la sociedad; por ello es:

La palabra producida por un grupo social con la finalidad de representarse a sí mismo, de poseer un modelo de conducta basado en un discurso, o en el ejemplo dictado por un Dios o héroe. Apela a los orígenes en el intento de rehacer un orden cósmico siempre amenazado. El mito es la regla suprema, palabra total sobre el mundo y las cosas... (35)

El mito es pues una pedagogía. Si el lenguaje humano ha llegado a "decir relaciones", a devenir abstracto, esto se hace por una serie de intermediarios. Habría una marcha hacia la abstracción a partir de un lenguaje hundido en lo concreto, en los objetos que dicen relaciones, "que no están en el orden de las cosas; en y par el mito el hombre tiende a representar su situación compleja y enigmática. (36)

El discurso mítico es un instrumento cultural esencialmente lógico, por ello su evolución está determinada fundamentalmente por las condiciones en que se produce; la existencia de otros discursos míticos competitivos desempeña, en este sistema de producción discursiva, un rol sumamente importante. (37)

3.4 MITO, DISCURSO POPULAR ANDINO Y SISTEMAS DE DOMINACION

El discurso mítico popular andino está pues marcado por un lado por la lógica global y la visión del mundo de discurso andlno, recogido inicialmente por los cronistas y extirpadores de idolatrías, el cual "constituyó lógicamente el último refugio de una sociedad militar y políticamente conquistada." (38)

Por otro lado, la imposición del sistema capitalista como sistema económico predominante, trae consigo otros sistemas de relación social y de representación simbólica; luego, el discurso popular-andino está también marcado por las relaciones de fuerza que rigen a la sociedad global (relación dominantes/dominados, lucha por el poder y la hegemonía), dentro de la cual se reproducen y determinan recíprocamente los diversos sistemas culturales. (39)

(35) URBANO H.O. Kay Pacha... op. cit., p. 1.

(36) LADRIEDE J., op. cit., p. 94.

(37) URBANO H.O. Wiracocha y Ayar
p. XXI.

(38) Ibid., p. LXI.

(39) VEGA CENTENO I., "La Historia del Perú según...” 

        Sección 4.1 c. Es un caso  claro de la ambigüedad

        y ambivalencia del discurso popular andino sobre la

        historia y el conflicto en la sociedad.

Esquema No. 2

SISTEMA DE PRODUCCION CULTURAL

POPULAR ANDINO

Discurso mítico andino-refugio de una sociedad conquistada
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Relaciones de fuerza en la sociedad global pluricultural

El resultado de semejante sistema de construcciones sociales históricas y culturales, es una tradición oral popular que toma sus formas lógicas y visión del mundo y de la historia, del discurso mítico andino; combinando además (de forma ambigua y ambivalente), elementos de las nuevas formas de dominación económica, ideológica y de competencia cultural. Sin embargo, las respuestas finales, o las preguntas finales sin respuesta, están referidas fundamentalmente al universo cultural y simbólico andino. (40)

Mediante el discurso popular-andino podemos acceder a esa compleja realidad que llenaba de lágrimas, de ternura y de dolor a Arguedas, porque "sentía al Perú en quechua y en castellano", razón por la que pudo ser "feliz hasta en sus insuficiencias... pero el Perú qué?" (41) Desde nuestra perspectiva científica, buscamos también una respuesta.

(40) VEGA CENTENO I., ver los trabajos citados en la nota No. 5.

(41)  ARGUEDA5 J. M.. El zorro de arriba y el zorro de abajo ¿El último diario?

                                         Lozada, Buenos Aires, 1970.

3. CONCLUSIONES

Partimos de una hipótesis, según la cual en el discurso popular andino se produce una suerte de "alquimia cultural", entre los contenidos, formas lógicas y simbólicas del discurso mítico andino y las modernas formas de dominación y competencia en el campo de producción cultural.

Definido nuestro corpus de estudio, y sustentado por evidencias empíricas, tratamos de articular metodológicamente el reconocimiento y estudio de la autonomía relativa de las culturas populares, y del orden social legítimo que las sustenta, para tratar de entender (hermenéutica), el sentido que las clases populares tienen de su propia autonomía. Esto nos introduce tanto en el sistema de producción cultural, como en el de dominación cultural y social. Así, el discurso popular andino nos permite estudiar el sistema de producción, operación, así como las consecuencias de los contenidos culturales (génesis-estructura-función, según el esquema de Bourdieu) sobre la práctica social y simbólica de los sectores sociales. (42)

El discurso popular sobre la historia expresa una tradición cultural, conlleva entonces un sistema de selección de contenidos y otorgamiento de significaciones, que aporta al miembro del grupo una pre-concepción del sentido. Esta producción cultural implica una relación con la historia (consecutiva, actual y anticipada) y un arbitrario social que decide la selección. En la perspectiva histórica de una opción por el futuro, la tradición oral (como proceso de producción y selección simbólica) resulta principio de identidad y personalidad colectiva. Sin embargo, la imposición de estos modos obligados y obligatorios de leer la realidad, traduce no solamente normas y valores del sistema socio-cognitivo sino las relaciones de fuerza que rigen al grupo. (43)

Por su parte el mito andino juega un papel de palabra total sobre la historia, representa a la personalidad colectiva, es pedagogía, paradigma e instrumento lógico en esta búsqueda de identidad (que es hacer la historia). Nos encontramos entonces con una visión de la historia que no sólo es cíclica, sino acumulativa, pues los ciclos son cerrados, el pasado no ha sido destruido y sigue ejerciendo una influencia, la que aflora constantemente por el mito, el rito y la tradición. Los relatos de don Julio Rocha, don Julio Vera, o del autor anónimo de la "Biografía... del Padre de la Democracia", no terminan, continúan, se renuevan, pues pertenecen a esta matriz cultural. (44)

El estudio de la morfología del relato, el sistema de héroes y actores, así como los sistemas de representación colectiva y los principios binarios de oposición, nos han permitido llegar a estas conclusiones. A modo de ejemplo podemos señalar que, en los trabajos realizados, la atribución del fracaso de las gestas (particulares o nacionales) se explican en una combinación de las oposiciones bien/mal y normal/desviante con una 

(42) Véase más arriba sección 2. BOURDIEU P. "Génese et structure duchamp religieux", Revue Française de Sociologie. Vol. XII, 1971. De este autor hemos tomado también la aplicación de la palabra "alquimia", a los procesos de producción cultural y simbólica. pp. 295-334
(43) Véase más arriba, sección 3.2
(44) Véase más arriba, sección 3.3 y 3.4

explicación obviamente ético-normativa y no política; la oposición pueblo/dirigentes pareciera expresar una determinación insuperable en la capacidad de intervención popular en la historia (45) el nosotros del narrador-actor manifiesta a su vez un principio de representación colectiva y de forma a la función paradigmática y pedagógica del relato, a través del sistema de legitimación por la autoridad del héroe. (46) Comprobaciones que confirman nuestra hipótesis.

El discurso popular andino actual es, pues, producto de la relación asimétrica entre la tradición oral andina y los sistemas actuales de dominación. El resultado es un discurso con formas lógicas andinas y respuestas ambiguas y ambivalentes a los problemas planteados por la dominación social. Sin embargo, esto no quiere decir que este discurso carezca de coherencia; sigue siendo un producto cultural cuya lógica globalizante se arraiga en lo mítico, alcanzando entonces un nivel más profundo y eficaz de reforzamiento grupal, lo que permite autonomizarse relativamente en sus propias condiciones sociales de producción. (47)

La ambivalencia y ambigüedad significativa de estas formas de producción cultural nos obligan a un doble esfuerzo hermenéutico:

a) Por un lado, hacer el análisis cultural de la producción popular andina, buscando entender el sentido del sistema cultural mismo, a partir del cual se interpretarán los rasgos culturales en referencia a la coherencia interna y la autonomía relativa del sistema.

b) Por otro lado, realizar el análisis de ideología, entendido éste como la interpretación (sociológica) de las formaciones simbólicas en referencia a las funciones que éstas asumen en las relaciones de dominación. (48)

(45) Véanse los análisis realizados en los trabajos citados en la nota No. 5. Particularmente, sección 4 de "La  Historia del Perú...", sección 4 de"Verosímil Popular...", y las conclusiones de "Cultura y Política”.

(46) Véanse secciones 3.2a, y 4.2b de “La Historia del Perú…”

(47) Véanse más arriba secciones 3.3 y 3.4

(48) PASSERON J.C., en Grignon y Passeron... op. cit., pp. 55-57

Se trata de dos lecturas diferentes de un mismo texto simbólico: el análisis de ideología y el análisis cultural no tienen por objeto parcelas diferentes de la realidad. Existen partes extra partes, son elementos que exigen una puesta en relación tipo A o B, elementos exclusivamente justificables por su relación. Subrayamos pues, para terminar, la necesidad de ambos tipos de análisis para llegar a interpretar la génesis-estructura-función de las relaciones sociales y del proceso de producción cultural; ambos elementos regresan el uno sobre el otro, dando así sentido y coherencia lógica al discurso popular-andino.

RESUMEN

Los procesos culturales proponen determinadas formas de lectura de lo real, y mediante la tradición oral popular, más allá de los hechos narrados, expresan el sentido de la vida, constituyendo a la vez producción cultural y memoria colectiva.

El discurso popular andino permite captar y analizar los modos de producción, operación y consecuencia de ciertos contenidos culturales, posibilitando restablecer la relación existente entre la tradición oral y su correlato mítico, como un esbozo de una teoría global de la sociedad.

IMELDA VEGA CENTENO. Peruana. Socióloga-antropóloga, especializada en sociología de la religión y de la cultura. Estudió en la Universidad Católica del Perú y en la de Lovaina. (Bélgica). Labora en un proyecto de investigación titulado "La mítica en la política: el caso del Partido Aprista Peruano". Ha publicado numerosos textos sobre la tradición oral y participado en eventos de esta especialización. Recientemente dirigió investigaciones sociales en Nicaragua.
