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Presentación / Presentation

Quiero con estas letras dar inicio agradeciendo 
la confianza depositada por nuestra máxima 

autoridad, el rector magnifico Murphy Paiz, en 
delegar en mi persona la coordinación de esta Di-
rección General de Investigación, DIGI. Es precisa-
mente recogiendo el interés de nuestra rectoría de 
apoyar la investigación y el resultado de estos es-
fuerzos que nos sumamos a la iniciativa de la Revis-
ta Ciencias Sociales y Humanidades. Arrastrando 
este país aun problemas estructurales que castigan 
y aletargan nuestro desarrollo, estamos consientes 
del papel central que juegan las ciencias sociales 
como una herramienta para frenar el subdesarrollo 
y para la búsqueda de rutas que respondan a estos 
problemas. Una de estas vías es la investigación, y 
la otra el acceso abierto de estos esfuerzos. Ambas 
iniciativas son recogidas en mi gestión, por lo que 
desde nuestro espacio brindamos el apoyo necesa-
rio para la continuidad de este esfuerzo.

Ing. Agr. Manuel de Jesús Martínez Ovalle
Director General de Investigación

Universidad de San Carlos de Guatemala
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Editorial / Editorial

Como hemos señalado en otros editoriales, llegar 
al momento de su elaboración significa siempre, 

el encuentro de varias sensaciones; el gusto de un nú-
mero más, salir a tiempo y conservar la periodicidad, 
responder a la confianza de los autores, brindar a los 
lectores nuevos campos de desarrollo del conocimien-
to, y llevar a buen término todos aquellos elementos de 
orden interno que acompañan cada número en parti-
cular. En este caso, un número en cooperación, la edi-
ción de la revista número 10 y un lustro de ediciones. 
Pareciera poco, pero quienes estamos en este ejercicio, 
sabemos las dificultades que significa finalizar exito-
samente un número más. El otro reto sobre la impor-
tancia de renovar equipos para imprimir nuevos aires 
a esta empresa son las tareas que nos enfilamos en este 
inflexión. Con estas consideraciones, y en respuesta a 
nuestra propuesta de innovar construimos este prólogo 
los dos responsables editoriales, además de contar con 
la presentación de la editora del número especial que 
nos introduce a la serie de artículos que definen este 
número.

Titulado el campo temático como, Patrimonio 
cultural inmaterial: problemas y reflexiones, este es-
fuerzo es liderado por Georgina Flores Mercado del 
Instituto de Investigaciones Sociales de la Universidad 
Autónoma de México, UNAM. Cinco son los artículos 
que componen esta parte. Inicia Clara Macias de la 
Universidad de Huelva, España con interesante estu-
dio: El flamenco en la Unesco. Expediente de candi-
datura para su inscripción en la Lista Representativa 
del Patrimonio Cultural Inmaterial de la Humanidad, 
que devela una de las expresiones icónicas más impor-
tantes de la España de hoy, el flamenco y el camino 
recorrido para su constitución oficial de patrimonio de 
la humanidad. Continúa el trabajo de Georgia Flores 
Mercado, Pirekuas para el mundo: la construcción 
discursiva de la pirekua como patrimonio inmaterial 

de la humanidad, donde esta especialista nos sorpren-
de con las rutas seguidas en estos proceso de declara-
ción y como los portadores los mantienen al margen 
de estas decisiones aún y cuando ellos en su calidad 
de cargadores de tradición son rectores en estas tomas 
de decisión. El análisis del discurso es central en esta 
construcción. Posteriormente tres autores colombia-
nos; Margarita Chávez y Giselle Nova del Instituto 
Colombiano de Antropología e Historia y Mauricio 
Montenegro de la Universidad Central ponen sobre el 
tapete: Orgullo y prejuicio en la identidad de marca. 
Club Colombia y la valorización de la producción ar-
tesanal indígena, un interesante trabajo que cuestiona 
las identidades de marca y como estos procesos van 
sobre las artesanías en acciones que parecieran más 
de despojo que de protección de las expresiones que 
en cuestión deberían ser considerados patrimonios na-
cionales y merecedoras de un trato y acciones de res-
guardo más precisas y menos discursivas. Dos trabajos 
más se suman a esta sección de artículos. Hablamos 
garífuna, comemos ereba, bailamos yancunu y reímos 
con uraga. La cultura garífuna: patrimonio intangible 
de la humanidad, de Alfonso Arrivillaga Cortés de la 
Universidad de San Carlos de Guatemala que atiende 
en estos procesos de declaratorias una ruta distinta la 
encabeza por los propios portadores, en este caso, la 
nación garífuna y como las miradas locales contradi-
cen los alcances regionales. El otro artículo también 
tiene que ver con una expresión danzaría guatemal-
teca: La Danza del Venado pokomchí y las alternati-
vas de apoyo gubernamental para la salvaguardia del 
patrimonio cultural inmaterial, un importante estudio 
de la colega norteamericana Logan E. Clark del Smi-
thsonian Center for Folklife and Cultural Heritage. Se 
trata de un estudio que atiene esta expresión vecina del 
Rabinal Achi, y cuya cercania sin duda ha sido motor 
para que estos portadores reclamaran esta asistencia a 

La reproducción total o parcial del contenido e imágenes de esta publicación se rige de acuerdo a normas internacionales 
sobre protección a los derechos de autor, con criterio especificados en la licencia Creative Commons (CC BY-NC-SA 4.0)
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Editorial

otras expresiones como de la que ellos son cuidadores.
En la sección de ensayos, presentamos a Sergio 

Navarrete-Pellicer del Centro de Investigaciones y 
Estudios Superiores en Antropología Social, Unidad 
Regional Pacífico Sur de México, con un trabajo ín-
timamente conectado con los artículo: El baile drama 
del Rabinal Achi: Notas críticas a la proclama, don-
de este autor –que fuera parte de los especialistas que 
construyeron el expediente de la proclama- explora el 
recorrido y las dificultades en que atraviesa esta expre-
sión para su permanencia. Valga decir que hasta aquí 
todo los materiales incluidos son miradas criticas a los 
procesos de declaratoria y asistencia de estas expresio-
nes post inscripcion como piezas maestras.

En la sección de documentos publicamos dos 
trabajos. El primero es una re-publicación de un tra-
bajo realizado por Matthias Stöckli y Alfonso Arrivi-
llaga-Cortés, Las transcripciones musicales del Baile 
Drama del Rabinal Achi que publicaran estos autores 
en Tradiciones Guatemala, N. 66 (2006) dedicado a la 
Etnomusicologia en Guatemala. Consideramos opor-
tuno incluir este estudio por la tematica del número en 
cuestión en tanto retrata la dinámica del evento sono-
ro-danzario patrimonial y su registro a partir de varias 
transcripciones musicales. El segundo documento es 
un trabajo del antropólogo brasileño Rodrigo Ramas-
sote: Ruy Coehlo y Los caribes negros de Centroame-
rica: un problema en tres maneras de aculturación, 
autor y obra clave para la historia de la disciplina en 
Centroamérica en una de las referencias más citadas 
sobre la población garífuna. 

La sección de acervos es muy afortunada de con-
tar con la colaboración del fotógrafo profesional San-
tiago Albert que presenta su Xajooj Tun o Baile del 
Tun: Un registro fotográfico sobre el Rabinal Achi. 
Se trata de una excelente muestra fotográfica que des-
cubrimos a partir de esta temática con su potencia de 
recoger en el retrato lo que el ojo común muchas veces 
no alcanza a identificar. La fotografía de la portada es 
también una colaboración de Albert.

Este número cuenta con dos reseñas. La Pirekua 
como Patrimonio Cultural Inmaterial de la Huma-
nidad. Efectos del nuevo paradigma patrimonial, de 
Georgina Flores Mercado donde Federico Gerardo 
Zúñiga Bravo de la Dirección de Etnología y Antro-
pología Social del Instituto Nacional de Antropología 
e Historia describe entre otros los aportes de esta es-
tudiosa preocupada del desarrollo de estas declaracio-
nes patrimoniales. La otra reseña escrita por Naiara 
Ardanaz Iñarga de la Facultad de Filosofía y Letras 

de la Universidad de Navarra trata sobre El Obrador 
de Blas de Abila, Maestro Platero del siglo XVIII en 
Santiago de Guatemala de Maricarmen Muñoz Paz 
investigadora de Centro de Estudios Urbanos y Regio-
nales. Un estudio que nutre y renova el interes en los 
estudios sobre la platería y su desarrollo en la colonia.

Cierra este número la sección de homenajes, dedi-
cados estos a dos grandes de la historia de Guatemala. 
El primero es para Carlos Rene García Escobar, gran 
estudioso de la etnocoreología y cuya partida deja un 
vacío que costara mucho cubrir. El segundo homenaje 
a Richard Adams pionero de la antropología en Guate-
mala y cuya obra ha sido central para el desarrollo de 
las ciencias sociales en Guatemala.

Alfonso Arrivillaga-Cortés, 
J. David Marroquín
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Resumen

El siguiente artículo constituye un análisis crítico del expediente de candidatura de la Organización de las Naciones Unidas para 
la Educación, la Ciencia y la Cultura (Unesco, siglas en inglés) del flamenco No. 00363, expresión inscrita en la Lista Repre-

sentativa de Patrimonio Inmaterial de la Humanidad en el año 2010. En el estado español, como resultado de las transformaciones 
socioeconómicas acaecidas, existe una legislación en materia patrimonial que refleja los intereses y la percepción que se ha forjado 
de forma paralela al escenario internacional sobre el concepto de patrimonio. La ratificación por parte de España de la Convención 
para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial de la Unesco en el año 2006 supuso la necesidad de emprender mecanismos 
encaminados al reconocimiento y salvaguarda del patrimonio inmaterial. Esto ha generado la demanda de investigación como esta, 
en las que se aplica una metodología que oscila entre etnográfica y la interpretación antropológica, la historiográfica y el análisis de 
discursos y documentos. Se proponen en este estudio del documento de candidatura observaciones con respecto a distintas variables. 
Entre ellas cabe mencionar las características formales, los objetivos expresos que persigue la declaratoria, la identificación de las 
comunidades involucradas, la definición misma de la expresión cultural, las cuestiones relativas a la participación como requisito del 
proceso, el plan de salvaguarda presentado y por último las referencias a posibles riesgos detectados. El acercamiento al texto que se 
propone revela concepciones y acciones particulares relacionados con este fenómeno, el cual supone un destacado estudio de caso 
acerca de los efectos particulares de dichos procesos de patrimonialización. Pero más allá del ejemplo concreto, se detectan pautas 
comunes presentes actualmente alrededor de otras manifestaciones culturales en distintos lugares del mundo. 

Palabras clave: Costumbres y tradiciones, música tradicional, danza tradicional,  valor cultural, política y planificación de la cultura. 

Abstract

The following document is a critical analysis of the United Nations Educational, Scientific and Cultural Organization (Unesco) can-
didature dossier of flamenco No. 00363, an expression registered in the Representative List of Intangible Heritage of Humanity in 

2010. In the Spanish State, as a result of the socio-economic transformations that have taken place, there is legislation in patrimonial 
matters that reflects the interests and perception that have been forged in parallel to the international scene on the concept of heritage. 
The ratification by Spanish of the Convention for the Safeguarding of the Intangible Cultural Heritage of Unesco in 2006 implied the 
need to undertake mechanisms aimed at the re-knowledge and safeguarding of the intangible heritage. This has generated the demand 
for research like this, in which we apply a methodology that oscillates between ethnography and anthropological, historiography, and 
analysis of dicurses and documents. In this study of the candidacy document, observations regarding different variables are proposed 
of the candidacy document, observations regarding different variables are proposed. Among them it could be mentioned formal cha-
racteristics, express objectives pursued by the award, identification of the communities involved, definition itself of the cultural ex-
pression, issues related to participation as a requirement of the process, the safeguard plan presented and, finally, references to possi-
ble risks detected. The proposed approach to the text reveals particular conceptions and actions experienced around this phenomenon, 
which supposes an outstanding case study about the particular effects of these aforementioned processes. But beyond the concrete 
example, common patterns are figure out while that are present around other cultural manifestations in different parts of the world.

Keywords: Customs and traditions, traditional music, traditional dance, cultural value, politics and culture planning
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Introducción

Este artículo presenta un estudio del expediente 
de candidatura del flamenco para su inscripción en la 
Lista Representativa del Patrimonio Cultural Inmate-
rial de la Organización de las Naciones Unidas para 
la Educación, la Ciencia y la Cultura (Unesco, siglas 
en inglés). Este texto es el elemento protagonista de 
estas páginas, como producto simbólico que puede ser 
sometido a examen superando la explicación de lo que 
aparece en él para analizarlo como el resultado diná-
mico de un juego de relaciones sociales en el que los 
actores despliegan estrategias discursivas y explotan 
el significado implícito de las proposiciones de sus 
enunciados (Sayago, 2014).

El estudio se enmarca en un proyecto de investi-
gación de mayor envergadura, denominado “Patrimo-
nio Cultural Inmaterial. Patrimonialización, gestión y 
buenas prácticas”. El trabajo que desarrollamos nos 
permite identificar los sentidos implícitos en la super-
ficie textual así como la inferencia en las condiciones 
de producción del texto. Este proyecto tiene como 
objetivo general evaluar la gestión desarrollada por el 
Estado español en los procesos de patrimonialización 
de los bienes culturales inmateriales para su inclusión 
en los listados de la Unesco. La metodología emplea-
da en el mismo oscila entre la etnografía y la inter-
pretación antropológica, la historiografía y el análisis 
de discursos y documentos, la comparación y el estu-
dio de casos, el análisis estratégico y la modelización 
econométrica. Se estudian en profundidad 4 casos de 
estudio de patrimonialización de bienes inmateriales 
que son representativos de la situación general en la 
gestión del patrimonio inmaterial de la Humanidad 
en España. Uno de estos casos de estudio es el fla-
menco, que fue incluido en el 2007 en el Estatuto de 
Autonomía de la Comunidad Autónoma Andaluza en 
su Capítulo III: “Principios Rectores de las Políticas 
Públicas”, en el Artículo 37: “Principios Rectores, 18: 
La conservación y puesta en valor del patrimonio cul-
tural, histórico y artístico de Andalucía, especialmente 
el flamenco”.

El flamenco apareció como expresión artística 
subcultural estrechamente vinculada al romanticismo 
andaluz y a la existencia de la bohemia, como resulta-
do de una amplia manipulación estética de la cultura 
tradicional de la región que tuvo como consecuencia 
su transformación en una manifestación moderna y 
urbana del arte popular (Steingress, 1996). La historia 
y características formales de esta expresión cultural 

y artística, que comenzó a despuntar avanzada la pri-
mera mitad del siglo XIX, aunque retomando y rein-
ventando músicas, bailes y prácticas anteriores, han 
sido tratadas en profundidad por varios autores como 
(Berlanga, 2017; Cáceres & Del Campo, 2013; Cru-
ces, 1992), pero no tendrá lugar en estas páginas. Lo 
que nos interesa destacar en este trabajo es que la evo-
lución del flamenco siempre se ha visto sujeta a una 
permanente adaptación artística al entorno económico 
capitalista y a la cultura de masas. Nos parece adecua-
do separar metodológicamente su uso como expresión 
cultural —representación inmersa en relaciones socia-
les— y su cambio como mercancía —contexto laboral 
de intercambio o profesional. La Unesco, que a menu-
do defiende posturas contradictorias, reconoce el peli-
gro potencial de la actividad económica centrada en el 
Patrimonio Cultural Inmaterial al mismo tiempo que 
la destaca como vía de integración del mismo en la 
planificación y desarrollo económico. Detrás de estas 
proposiciones están las ideas acerca de la cultura como 
recurso económico y el mercantilismo como imagina-
rio único de preservación. Las acciones derivadas de 
estos planteamientos suelen preservar el “objeto” más 
que los “procesos sociales”, objetos fetichizados y de 
exquisita factura frente a otros de carácter social o 
simbólico tal vez imperfectos (Cruces, 2014).

Los parámetros que definen lo que actualmente 
entendemos por patrimonio se refieren a su carácter 
simbólico; es decir, a la capacidad para representar 
simbólicamente una identidad. Esto es lo que explica 
el cómo y porqué se movilizan recursos para conser-
varlo y exponerlo. La identidad es una construcción 
social y un hecho dinámico, aunque con un razonable 
nivel de fijación y perduración (Pujadas, 1993). Toda 
formulación de la identidad es únicamente una versión 
de esa identidad, un contenido otorgado a una determi-
nada etiqueta. Pueden coexistir distintas versiones de 
una misma identidad que se articulan en relaciones de 
complementariedad u oposición, aunque también pue-
de suceder que se ignoren. Toda versión de una iden-
tidad, se exprese como se exprese, es ideológica, pues 
responde a unas ideas y a unos valores previos. Las 
diversas activaciones de determinados referentes pa-
trimoniales, son representaciones simbólicas de estas 
versiones de la identidad, ya que esta no es únicamente 
algo que se lleva dentro y se siente, sino que también 
se debe expresar públicamente. Las representaciones 
patrimoniales pueden afectar a todo tipo de identida-
des, pero se suelen referir principalmente a las identi-
dades políticas básicas, es decir, locales, regionales y 
nacionales (Prats, 1997, p. 31). 
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Partimos de la idea de que el concepto de patrimo-
nio también es una construcción social, lo cual implica 
que no existe en la naturaleza, que no es algo dado, ni 
siquiera un fenómeno social universal (Prats, 1997) y 
como tal es cambiante, situacional y contextual (Quin-
tero, 2003). Desde sus inicios en el siglo XVIII (Que-
rol, 2009) a la actualidad, aquello que entendemos 
como patrimonio ha cambiado. Pero además, la con-
sideración del patrimonio como construcción social 
lleva a poner atención sobre quiénes en cada momen-
to histórico tienen legitimidad para definir y usar los 
elementos patrimoniales. Es por ello que este enfoque 
cuestiona los límites de la autenticidad cultural y pone 
de manifiesto los problemas de cosificación asociados 
a las intervenciones sobre el patrimonio. El patrimo-
nio constituye un campo de confrontación simbólica 
inevitable entre grupos sociales. 

En el Estado español, y como resultado de las 
transformaciones socioeconómicas acaecidas en las 
últimas décadas, encontramos una legislación en ma-
teria patrimonial que refleja los intereses y la percep-
ción que se ha forjado de forma paralela en el esce-
nario internacional sobre el concepto de patrimonio 
y su vinculación con la sociedad. En el mes de junio 
de 1985 tuvo lugar la aprobación definitiva de la Ley 
del Patrimonio Histórico Español, aparato legislativo 
que sigue vigente. Estrechamente relacionado con este 
nuevo marco debemos señalar la importancia que para 
el que primero fue denominado patrimonio etnológico, 
luego patrimonio inmaterial, ha tenido la descentrali-
zación del Estado español y la nueva distribución terri-
torial mediante comunidades autónomas. Esta nueva 
realidad afectó al patrimonio de forma directa ya que 
las comunidades autónomas adquirieron las compe-
tencias en esta materia. Pero además en cuanto a la 
relevancia que ganó la defensa de las características 
culturales de las recién estrenadas autonomías y por 
tanto la configuración de su identidad tal y como apa-
rece recogido en los diferentes estatutos autonómicos. 

La ratificación por parte del Estado español de la 
Convención para la Salvaguardia del Patrimonio Cul-
tural Inmaterial de la Unesco en el año 2006, supuso 
la necesidad de emprender mecanismos encaminados 
al reconocimiento y salvaguarda del patrimonio inma-
terial. Desde que tuvo lugar esa ratificación hasta la 
actualidad, diversas expresiones culturales españolas, 
además del flamenco, han ingresado en la Lista Repre-
sentativa de la Unesco. La relevancia del concepto de 
patrimonio inmaterial y el interés de administraciones 
y profesionales ha traído también como consecuencia 

la elaboración y aprobación por parte del Estado espa-
ñol de la Ley 10-2015, de 26 de mayo, para la salva-
guardia del Patrimonio Cultural Inmaterial. Este do-
cumento jurídico tiene como eje central compartir los 
argumentos de la Convención de la Unesco de 2003 y 
afianzar el re-conocimiento y protección del patrimo-
nio cultural inmaterial. De esta norma se deriva, entre 
otras cosas, la creación de un Inventario General de 
Patrimonio Cultural Inmaterial. 

La instrumentalización política del flamenco por 
parte de la sociedad nacional moderna no es ni mucho 
menos nueva y ha sido tratada en distintos trabajos 
(Aix, 2014; Steingress, 2005; Steingress & Baltanás, 
1998). Una de las últimas fases de este proceso ha 
sido el largo camino recorrido hasta lograr que esta 
expresión artística y cultural fuera inscrita en la Lista 
Representativa del Patrimonio Cultural Inmaterial de 
la Humanidad, ya dentro de este nuevo paradigma de 
patrimonialización de la Unesco (Flores, 2017). Este 
proceso ha estado protagonizado por varias candida-
turas elaboradas en distintos momentos, las cuales 
fueron rechazadas o respaldadas por el Gobierno de 
España según criterios estatistas, pero también otros 
de oportunidad política y hasta partidista, que trascen-
dieron con mucho los estrictamente identitarios (Cru-
ces, 2014). 
 

Análisis del documento del Expediente de 
Candidatura del Flamenco

El expediente de la candidatura de la Organización 
de las Naciones Unidas para la Educación, la Ciencia 
y la Cultura (Unesco, siglas en inglés) No. 00363 está 
publicado originalmente por la entidad supranacional 
en inglés y en francés https://ich. Unesco.org/es/RL/
el-flamenco-00363 (Unesco, 2010). Consideramos 
que su estudio es un excelente punto de partida para 
revelar algunas pautas comunes que se están vivien-
do actualmente alrededor de expresiones culturales en 
distintos lugares del mundo, así como construir bases 
de los estudios de caso pormenorizados que aporta-
rán datos fiables acerca de los efectos particulares de 
dichos procesos una vez que han entrado en esta diná-
mica de inscripción en las listas de la Unesco. Hemos 
realizado la siguiente revisión crítica del documento, 
agrupando las observaciones identificadas en el mis-
mo con respecto a distintas variables: sus característi-
cas formales, los objetivos expresos de la inscripción, 
la identificación de las comunidades involucradas, la 
definición misma de la expresión cultural, las cuestio-
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nes relativas a la participación y el plan de salvaguarda 
presentado. 

(a) Características formales del documento 

El documento que se analiza en estas páginas pro-
cede del llenado del Formulario ICH-02 que la entidad 
internacional pone a disposición de los interesados 
en su web (https://ich. Unesco.org/es/forms) junto a 
un documento de instrucciones, ambos en inglés y en 
francés. Obligatoriamente el documento ha de ser re-
dactado en estas mismas lenguas, de lo cual se deduce 
la implicación técnica que un trabajo así requiere para 
las comunidades protagonistas. En el formulario se es-
pecifican los números mínimos y máximos de palabras 
con las que debe contar cada sección, caracterizadas 
en general por su corta extensión. Pero además, los 
textos finales de los expedientes de las candidaturas 
suelen ser nuevas versiones aún más sintéticas de los 
primeros. En el apartado “D. Brief summary of the 
element [D. Breve resumen del elemento]” puede leer-
se la siguiente recomendación: 

The brief description of the element will be particu-
larly helpful in allowing the Committee to know at a 
glance what element is being proposed for inscription 
[La breve descripción del elemento será especialmente 
útil para permitir que el Comité conozca de un vistazo 
qué elemento se propone para su inscripción] (Unesco, 
2010, p.3).

Todas las secciones en las que se divide están pre-
cedidas por directrices que definen los contenidos que 
se han de incluir. Nos parece relevante recoger que 
el Formulario ICH-02 y el documento de candidatu-
ra derivado del mismo se acompañan de un conjunto 
fotográfico y audiovisual, definido también en cuanto 
a su extensión. Este material merecería un análisis es-
pecífico, considerando las imágenes no solo como me-
dios de representación, sino como factores de creación 
de imaginarios colectivos y agentes que contribuyen 
activamente en los procesos de construcción de cul-
turas y expresiones identitarias (Sachetti, 2010, p. 1). 
A pesar de que se especifica que cada candidatura ha 
de ser un documento único y original, lo cierto es que 
en gran medida lo que ha caracterizado a los procesos 
de inscripción en las listas de la Unesco es un fuerte 
carácter burocrático generando documentos muy simi-
lares. Desde las instituciones nacionales encargadas de 
respaldar los procedimientos se insiste en que es defi-
nitivo que la documentación presentada se adecúe a 

los requisitos y cumpla los criterios establecidos por la 
Unesco. Por eso se ha gestado una suerte de “lengua-
je Unesco”, cuyo manejo es un requerimiento tácito 
para tener éxito en esta empresa. De hecho una ex-
tremada profundidad, carga historicista o técnica fue 
considerado causa de fracaso de anteriores intentos 
de reconocimiento del flamenco por parte de la Unes-
co (Mellado, 2017). Efectivamente en la sección “1. 
Identification and definition of the element (CF. Crite-
rion R.1) [1. Identificación y definición del elemento 
(CF. Criterio R.1)]” (Unesco, 2010, p. 4), puede leer-
se el siguiente enunciado: “Overly technical descrip-
tions… Nomination files need not address in detail the 
history of the element, or its origin or antiquity [De-
ben evitarse descripciones demasiado técnicas… No 
necesitan abordar en detalle la historia del elemento]” 
(Unesco, 2010, p. 4). 

(b) Definición de los agentes 

Uno de los principales problemas de estos proce-
sos es cómo se definen a los protagonistas. ¿Quiénes 
componen el grupo “depositario” o “comunidad” de 
los saberes y prácticas asociados al flamenco? Aunque 
el apartado “C.1. Identification of the communities 
[C.1 Identificación de comunidades]” (Unesco, 2010, 
p. 2), está dedicado específicamente a tipificar a las 
“comunidades formales e informales y grupos que lo 
reconocen (al elemento) como parte de su patrimonio 
cultural”, en otras partes del documento también se 
hace referencia a los mismos grupos, en ocasiones con 
ligeras variantes que sintetizamos a continuación:

- Etnia gitana. 
- Peñas y asociaciones de toda España: Miembros de 

las peñas y entusiastas en general (p. 5)
- Ejecutantes. 
- Críticos e investigadores.
- Escuelas y academias: Oficiales como conserva-

torios o independientes. A veces aparecen como 
comunidades (p. 2) y otras aparecen a parte como 
espacios de transmisión “actual” (p. 5).

- Industrias culturales: Compañías, editoriales, dis-
cográficas y medios de comunicación especializa-
dos. En ocasiones los tablaos aparecen dentro de 
esta categoría y en otras como categoría indepen-
diente (p. 5).

- Instituciones públicas y autoridades públicas loca-
les (Unesco, 2010, p. 5).
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Especialistas en antropología vienen señalando 
que el concepto de comunidad que utiliza la Con-
vención de 2003 y otros documentos de Unesco se 
caracterizan por definirla de un modo idealizado, nor-
malizado y bien delimitado. Es decir, se produce una 
esencialización de la comunidad, considerándola inhe-
rentemente buena, exenta de conflictos, homogénea, 
sin jerarquías internas y con una sola voz (Quintero & 
Sánchez, 2017:55).

(c) Objetivo expreso del expediente 

El Criterio R.2 del formato dicta de la siguiente 
manera: “contribute to ensuring visibility and aware-
ness of the significance of the intangible cultural he-
ritage and to encouraging dialogue [contribuir a ga-
rantizar la visibilidad y la conciencia del patrimonio 
cultural inmaterial y a fomentar el diálogo]” (Unesco, 
2010, p.6). Este es un objetivo implícito que han de 
cumplir todas las manifestaciones que deseen formar 
parte de la Lista Representativa. Ante dicho reque-
rimiento, se responde que el flamenco cumplirá este 
requisito:

as the characteristics of the element and its level of 
dissemination will potentially serve to increase the 
profile and status of the concept of Intangible Herita-
ge wherever the art form finds expression. [dado que 
las características del elemento y su grado de difusión 
podrán contribuir a difundir y valorar el concepto de 
patrimonio inmaterial allá donde este arte se manifies-
te.] (Unesco, 2010, p.6). 

El patrimonio inmaterial se presenta como algo 
dado, en su noción objetiva e inmutable ya que no se 
considera que es un artificio, ideado por alguien o en 
el decurso de algún proceso colectivo en algún lugar y 
momento, para unos determinados fines e implica que 
es, o puede, ser históricamente cambiante de acuerdo 
con nuevos criterios (Prats, 1997). Aparece el concep-
to de difusión patrimonial, que implica una gestión 
cultural mediadora entre el patrimonio y la sociedad. 
Se dice gestión porque supone un proceso que abarca 
documentar, valorar e interpretar, manipular, producir 
y divulgar un modelo comprensible y asimilable del 
patrimonio. Por su parte, se llama cultural porque se 
opera con la obra del hombre, tangible e intangible; 
y mediadora porque requiere una técnica y un soporte 
material independiente al objeto y ajena al sujeto que 
la recibe (Martín-Guglielmino, 1996). Esta compleja 

tarea es central en cuanto a los usos sociales del patri-
monio (García-Canclini, 1999) y por tanto es relevante 
analizar su presencia en las políticas de intervención. 
Sin embargo, es frecuente en la actualidad que el con-
cepto de difusión aparezca como sinónimo de promo-
ción cultural, una noción procedente del ámbito del 
marketing cultural y del turismo. 

La necesaria contribución que pide el formato con 
el Criterio R.2 se conseguirá idealmente en el caso del 
flamenco a nivel local “through its presence in tradi-
tions, in which it plays an active role through its forms 
and music. [a través de su presencia en las tradiciones, 
en las que juega un papel activo a través de sus formas 
y música.]” (Unesco, 2010, p. 6). Sin embargo, esta 
afirmación deja sin explicar cómo efectivamente va a 
afectar la inscripción del elemento en la Lista, preci-
samente a la presencia del flamenco en las tradiciones 
y a la conciencia del patrimonio inmaterial en general. 
Como veremos más adelante la implementación de ac-
ciones que salvaguarden el valor de uso del flamenco, 
que implicaría un importante esfuerzo de reflexión, es 
algo olvidado incluso en la planificación de las mis-
mas. 

A nivel internacional en el documento queda más 
claro la aportación para “garantizar la visibilidad y la 
conciencia” ya que la contribución que supondrá la 
inscripción del bien es acrecentar su promoción in-
ternacional, justificada la pertinencia de ésta en base 
a una supuesta capacidad de-constructora de tópicos 
deformadores: 

Although flamenco is fairly well-known worldwide, 
this knowledge is subject to prejudices and stereotypes 
which have distorted its importance and profundity as 
an expression of intangible cultural heritage, throu-
gh a superficial reading and inappropriate showiness 
which have prevented its true meaning and cultural 
stamp from being understood [ Aunque el flamenco 
es bastante conocido en todo el mundo, este conoci-
miento está sujeto a prejuicios y estereotipos que han 
distorsionado su importancia y profundidad como una 
expresión del patrimonio cultural intangible, median-
te una lectura superficial y una inapropiada vistosidad 
que ha impedido que se entendiera su verdadero signi-
ficado y sello cultural] (Unesco, 2010 p. 7). 

Se critican las concepciones existentes alrededor 
del flamenco, pero no se especifica a qué contextos 
o procesos concretos se refiere. Sobre todo no se ex-
plica qué noción de promoción internacional logrará 
una mejor comprensión de la manifestación cuando se 
afirma que:
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Inscription on the Representative List will thus help 
further and improve understanding of the element 
through its own promotion internationally, in order 
to guarantee its visibility as a feature of intangible 
cultural heritage and contribute to an increase in the 
awareness of its importance”. [La inscripción en la 
Lista representativa ayudará así a impulsar y mejorar 
la comprensión del elemento a través de su propia pro-
moción internacional, a fin de garantizar su visibili-
dad como un rasgo de patrimonio cultural inmaterial y 
contribuir a un aumento de la conciencia de su impor-
tancia] (Unesco, 2010, p.7). 

(d) Concepto global de la expresión 

Una de las diferencias entre esta candidatura y 
otros intentos anteriores fue proponer un concepto de 
flamenco que superara su consideración como expre-
sión artística. El apartado “C.3. Domain(s) represent-
ed by the element [C.3. Campos representados por el 
elemento]” refiere al Artículo 2.2 de la Convención 
donde la Unesco define los 5 ámbitos en los cuáles 
se manifiesta el Patrimonio Cultural Inmaterial. To-
dos ellos son abarcados por el flamenco según esta 
propuesta: “Performance arts; Oral traditions; Social, 
ritual and festive practices; Knowledge connected 
with nature and Traditional craft techniques [Artes 
escénicas; Tradiciones orales; Usos sociales, rituales 
y festivos; Conocimiento de la naturaleza y Técnicas 
artesanales]” (Unesco, 2010, p.3). Por tanto, se re-
tomó un concepto de cultura flamenca definido des-
de la disciplina antropológica (Cruces, 2001), como 
expresión cultural completa y compleja, donde ca-
ben los elementos tangibles e intangibles como insti-
tuciones, prácticas asociativas, saberes o rituales. Las 
expresiones músico-orales y plásticas, es decir el arte 
flamenco —que incluyen cantes, bailes, toques, esti-
los, coreografías o modos interpretativos— sería solo 
una parte de los contenidos patrimonializables. Este 
innovador concepto que contempla otros ámbitos dif-
erentes a los escenificados, sirve para introducir una 
de las ideas fuerza del documento: la cultura flamenca 
como identificador de la cultura andaluza, con cierto 
aire de homogeneidad y atemporalidad. Dicho de otra 
forma (Cruces, 2001:28), como “claro marcador de 
nuestra identidad cultural”. 

Su pertenencia al ámbito de las artes escénicas 
no parece precisar justificación; las tradiciones ora-
les quedan explicadas con la lírica tradicional; las 
prácticas sociales con su vinculación con rituales y 

festivales; y las técnicas artesanales tradicionales con 
las empleadas en la construcción de instrumentos, 
elaboración de vestuario y accesorios. Sin embargo, 
el último de ellos, conocimiento de la naturaleza no 
queda explicado con la aportación en la expresión de 
las condiciones de existencia de las clases populares 
(Cruces, 2001, p. 28) en su lírica; por ejemplo, sino 
que para justificar la relación del flamenco con el pa-
trimonio natural se alude a los emplazamientos donde 
se suceden fiestas pero sobre todo festivales: “La fiesta 
de los Verdiales tiene lugar en la reserva natural de los 
Montes de Málaga, el Festival de Jerez está ubicado en 
las bodegas de la ciudad, el Festival de Alcalá de Gua-
daíra (en Sevilla) se realiza en un castillo medieval, 
representaciones de los jaleos y tangos de Extremad-
ura en la Plaza Alta en Badajoz, mientras que el Con-
curso La Unión (en Murcia) tiene su sede en el antiguo 
mercado cubierto” (p. 6). Estos lugares son definidos 
como “ámbitos protegidos y abiertos a los visitantes”, 
características que presumiblemente proporcionarán 
una mayor visibilidad del patrimonio inmaterial tanto 
a nivel nacional como internacional. 

Es una evidencia que los eventos citados tienen 
lugar en emplazamientos cultural e históricamente 
significativos, que hablan de nuevos usos de estos es-
pacios así como de cuestiones relativas a la conserva-
ción y puesta en valor de los mismos. Definitivamente 
acercan a los asistentes de los eventos a este tipo de 
espacios y permiten a través de una experiencia esté-
tica diversa añadir un plus a los eventos, mayormen-
te escenificados, a los que se refiere. Sin embargo la 
mera realización de festivales en espacios protegidos 
no explica la relación que de hecho se establece con 
este tipo de lugares ni permite deducir que eso contri-
buirá a aumentar la visibilidad de la idea de patrimo-
nio inmaterial ni del flamenco.

El discurso del documento procede a continuación 
a traer a colación la relación entre el buscado recono-
cimiento para el flamenco y los “entornos urbanos de 
gran atractivo turístico”, en particular lo “contextos 
urbanos donde ha desarrollado raíces particularmente 
significativas: los distritos de Sacromonte y El Albai-
cín (Granada), Triana (Sevilla), Santiago (Jerez de la 
Frontera), Santa María (Cádiz), Plaza Alta (Badajoz), 
La Chanca (Almería), La Judería (Córdoba) y la Pes-
ca, los barrios de La Trinidad y El Perchel (Málaga)” 
(p.6). La valoración de estos entornos urbanos en 
cuanto a su potencialidad turística quizás aclara la idea 
anterior con respecto a los emplazamientos protegidos 
ya que finalmente parece que éste es el valor que se 
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pretende destacar de los mismos. Pero más allá de eso, 
quedan silenciadas alusiones acerca del origen, esta-
do actual o procesos urbanísticos de estos enclaves. 
Esto es particularmente significativo ya que algunos 
de ellos han sufrido importantes transformaciones que 
han afectado directamente a algunas de las comunida-
des portadoras y al uso social y ritual que de la música 
en general y del flamenco en particular se venía de-
sarrollando en ellos. Por eso en rigurosas propuestas 
metodológicas que se han hecho desde la antropología 
(Cruces, 2001, p. 26) para la aplicación al flamenco 
de las políticas culturales fomentadas por la adminis-
tración andaluza, se ha sugerido la conservación y re-
cuperación de ámbitos de sociabilidad y aprendizaje, 
como barrios, viviendas o tabernas, entre otros. 

(e) Flamenquización y andalucización

Entre las características fundamentales del sis-
tema de listas de la Unesco destaca la distinción que 
estos galardones efectúan en las expresiones represen-
tativas del Patrimonio Inmaterial de la Humanidad, en 
comparación con las que no gozan de ellos. Además 
de la reflexión que se deriva acerca del intrínseco ca-
rácter exclusivo de este sistema, el mismo implica la 
delimitación tanto conceptual como territorial de las 
expresiones culturales que son distinguidas. Esto es en 
no pocas ocasiones algo conflictivo, de fronteras di-
fusas y en particular en el caso del flamenco, un tema 
sobre el que se han sostenidos dilatados debates en 
contextos académicos y de especialistas pero que no 
han terminado de resolverse.

Una de las ideas que subyace en todo el texto ana-
lizado es que “Andalusia is the heartland of flamen-
co [Andalucía es el corazón del flamenco]” (Unesco, 
2010, p.2). Aunque se apunta en otros lugares que su 
origen abarca otras regiones y que se ha expandido 
por el centro y norte de España, desde el inicio del 
planteamiento Extremadura y Murcia —comunidades 
autónomas que presentaron la candidatura de forma 
conjunta tras el empuje del gobierno andaluz— apare-
cen de forma marginal en todo el documento. Las cau-
sas de la expansión territorial del flamenco se explican 
“partly as a result of the emigration of people from 
Andalusia, Extremadura and Murcia [en parte como 
resultado de la emigración de personas de Andalucía, 
Extremadura y Murcia]” (Unesco, 2010, p.2) y quedan 
ausentes por tanto otras como el mercado cultural de 
las grandes urbes que ha funcionado de foco de atrac-
ción y a su vez la generación de importantes comuni-

dades de aficionados en otras provincias españolas e 
incluso extranjeras.

Algunos especialistas han manifestado que “repe-
tidamente se ha querido dotar al flamenco de un carác-
ter generalizadamente español mediante la negación, o 
al menos ignorancia de su significado particularmente 
andaluz” (Cruces, 2001, p. 28). Sin embargo, otros 
defienden que “el flamenco suele ir acompañado de 
explicaciones superficiales sobre el peculiar y original 
componente gitano: éste, se afirma, es un arte gitano y 
su andaluzamiento siempre ha supuesto un peligro de 
pérdida de autenticidad” (Berlanga, 2017: 3-4), alu-
diendo a la época de los cafés cantantes (1870-1900) y 
su popularización que fue definida por la flamencolo-
gía como adulteración del género.

Es relevante traer a colación la reforma del Esta-
tuto de Autonomía para Andalucía (BOJA nº 56, 20 de 
marzo de 2007) donde se declaró al flamenco como 
“elemento distintivo del patrimonio cultural” de Anda-
lucía. Pero dando un paso más allá, se estableció que 
“Corresponde asimismo a la Comunidad Autónoma la 
competencia exclusiva en materia de conocimiento, 
conservación, investigación, formación, promoción 
y difusión del flamenco como elemento singular del 
patrimonio cultural andaluz” (Artículo 68). Este polé-
mico hecho que trasluce el proyecto político que tras-
ciende el propio proceso de la inscripción en la lista de 
la Unesco, es referenciado en el expediente como uno 
de los esfuerzos por salvaguardar la expresión (Unes-
co, 2010, p.8) así como justificante de su inclusión en 
un inventario (Unesco, 2010, p. 20).

En el texto de la candidatura se describen las 
manifestaciones de música popular andaluza de una 
forma imprecisa ya que se incluyen todas ellas bajo 
un amplio paraguas denominado flamenco, sin escla-
recimiento de su ligazón con el actual género artístico, 
entendiendo a la música popular como la transmitida 
oralmente de una generación a otra, y producida por 
y para los sectores populares frente a las clases do-
minantes, a pesar de que éstas hayan contribuido o 
instrumentalizado las mismas históricamente. Todas 
las concepciones políticas e ideológicas coinciden en 
afirmar que lo popular es lo perteneciente al pueblo; 
sin embargo, “pueblo” es una variable histórica cuya 
definición es eminentemente política (Sevilla Villa-
lobos, 1990). Las manifestaciones culturales así cali-
ficadas se han conformado a partir de una situación 
relacional que implican dominación y hegemonía. El 
canon de lo popular ha sido construido alrededor de 
conceptos como “autenticidad”, “sencillez”, “espon-
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taneidad”, “ejemplaridad estética y moral”, “tradición 
oral” y capacidad de expresar “el alma del pueblo o el 
espíritu nacional” (Díaz de Viana, 2002). Ubicando al 
flamenco como matriz a partir de la cual nacen el resto 
de músicas populares andaluzas, y no al contrario, se 
justifica su carácter central como rasgo identitario de 
la región. Por eso usamos el neologismo flamenqui-
zación —a diferencia del de aflamencamiento, usado 
para aludir a los procesos mediante el cual formas mu-
sicales populares andaluzas previas adquirieron aspec-
tos de la estética flamenca-— que valdría para signifi-
car que toda expresión musical andaluza se convierte 
bajo este prisma en flamenco: 

styles and musical forms of flamenco likewise reveal 
their place of origin in Andalusia: malagueña, alegrías 
de Cádiz, bulerías de jerez, granaína, sevillanas, fan-
dangos de Huelva, verdiales de los montes de Málaga, 
rondeña, tangos de Triana, cantiñas de Córdoba, Taran-
ta de Linares and Taranto de Almería. [estilos y formas 
musicales del flamenco: malagueña, alegrías de Cádiz, 
bulerías de Jerez, granaína, sevillanas, fandangos de 
Huelva, verdiales de los Montes de Málaga, rondeña, 
tangos de Triana, cantiñas de Córdoba, Taranta de Li-
nares y Taranto de Almería.] (Unesco, 2010, p. 2).

En este epígrafe de “Identification And Definition 
Of The Element 1. [Identificación y definición del ele-
mento]” se incluye un sub apartado “social and cultu-
ral functions and meanings today [a. Funciones socia-
les y culturales]” (Unesco, 2010, p. 5). En el mismo 
se afirma que el flamenco “proporciona una trama de 
ritos únicos”, conjunto que no está formado por casos 
concretos de rituales cuyas músicas populares se han 
de hecho aflamencado en determinadas poblaciones o 
comunidades. Por el contrario, aparecen nombrados 
de forma general celebraciones religiosas y rituales 
familiares de paso junto a los “propios” flamencos que 
son calificadas como efusiones espontáneas en fiestas 
privadas: 

“religious festivals (flamenco carols at Christmas, 
saetas in Easter Week, sevillanas and fandangos at 
religious processions, etc.) church ceremonies (wed-
dings and christenings), and above all has created its 
own rituals through spontaneous outpourings at fami-
ly get-togethers and private celebrations. [festivales 
religiosos (villancicos en Navidad, saetas en Semana 
Santa, sevillanas y fandangos en procesiones religio-
sas, etc.), ceremonias de la iglesia (bodas y bautizos), 
y sobre todo ha creado sus propios rituales a través de 

efusiones espontáneas en reuniones familiares y cele-
braciones privadas ] (Unesco, 2010, p.5).

El flamenco es un fenómeno todavía no suficien-
temente valorado ni por las instituciones ni por la so-
ciedad civil. Permanece vivo, de hecho la vivacidad de 
su manifestación formal como espectáculo es incluso 
creciente. Sin embargo su pujanza en el campo de la 
práctica popular cotidiana atraviesa por una generali-
zada desaceleración y en algunos casos desaparición 
definitiva (Cruces, 2001:15). En el texto que analiza-
mos lo que se proyecta, gracias a sus afirmaciones uni-
versalistas, es precisamente que “Flamenco is invol-
ved as a cultural element throughout society (...) [El 
flamenco está involucrado como un elemento cultural 
en toda la sociedad (…)]” (Unesco, 2010, p.5), una 
suerte de omnipresencia social del flamenco ya que 
según el texto: 

“(…) plays a part in the most significant life events in 
both the public sphere and more intimate and private 
spaces. [(…) forma parte de la mayoría de eventos sig-
nificativos de la vida tanto en la esfera pública como 
en los espacios más íntimos y privados.]” (Unesco, 
2010, p. 6).

Estos argumentos, cuando menos cuestionables, 
vienen a sustentar lo que a nuestro juicio es la idea 
fuerza de todo el texto, a saber, que “Flamenco is the 
most significant, representative and distinctive cultu-
ral manifestation of the intangible cultural heritage 
of Southern Spain [El flamenco es la manifestación 
cultural más significativa, representativa y distintiva 
del patrimonio cultural inmaterial del sur de España]” 
(Unesco, 2010, p. 4). Esta rotunda afirmación sin jus-
tificación ni explicación pretende instituir de forma 
absoluta el rol del flamenco como núcleo identitario 
andaluz, de lo que se deriva asimismo un concepto de 
identidad unívoco, estanco y referente a un conjunto 
discreto de rasgos en contraposición a una visión pro-
cesual del mismo, ambiguo y cambiante.

A pesar de lo anterior, es justo mencionar que no 
en todos los momentos se mantiene esta forma absolu-
tista del papel que cumple la expresión cultural en An-
dalucía, ya que en dos ocasiones se matiza calificando 
al flamenco como “an important part of the intangible 
cultural heritage of Southern Spain [parte importante 
del patrimonio cultural inmaterial del sur de España ]” 
(Unesco, 2010, p.6), o como “one of the most indivi-
dual and distinctive elements of the intangible cultural 
heritage of the south of Spain [uno de los más indivi-
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duales y distintivos elementos del patrimonio cultural 
inmaterial del sur de España ]”, prácticamente al tér-
mino del documento (Unesco, 2010, p.20). A pesar de 
los matices de estas proposiciones, se usa el flamenco 
como argumento cultural en función de una produc-
ción social de identidad andaluza (Steingress, 2002), 
aunque considerando pudorosamente que la cultura 
andaluza trasciende las fronteras del flamenco. 

(f) Mitificación de la expresión cultural 

Al afirmar que el flamenco “It is a creation of 
the people, developed and polished by exceptional 
artistes. [Es una creación popular, desarrollada y pu-
lida por artistas excepcionales. Una ceremonia ínti-
ma y un espectáculo público.]” (Unesco, 2010,, p.4) 
evoca la tesis del origen y carácter hondo y popular 
del flamenco (Steingress, 2002, p. 47). No nos intere-
sa aquí posicionarnos en el vetusto debate acerca del 
carácter popular del flamenco. Baste señalar que para 
Cruces (2001, pp. 28-29) el flamenco es sin embar-
go una manifestación cultural con una historia y sig-
nificación social de marcado carácter popular ya que 
desde su punto de vista es un arte nacido del pueblo, 
independientemente de que la práctica o afición sean 
minoritarias. Sin embargo, para Berlanga el flamenco 
por mucho que retome elementos del lenguaje tradi-
cional no es “cultura popular andaluza”, sino un arte 
universal, un modo artístico de hacer música y danza 
(2017, p. 4).

Lo que pretendemos es poner de relieve el discur-
so que se desarrolla en el documento que analizamos 
y detectar los conceptos de salvaguardia materializa-
dos en las medidas propuestas. Si bien encontramos 
la primera alusión a la vertiente escénica del flamenco 
al inicio del documento, ésta se refiere únicamente al 
fenómeno de expansión internacional que el mismo ha 
tenido: 

It has extended its original geographical range through 
events staged in theatres, its progressive internationa-
lisation, its inroads into cinema and literature and its 
influence on other art forms, such as painting, sculptu-
re and photography. [Ha ampliado su rango geográfico 
original a través de eventos escenificados en teatros, 
su progresiva internacionalización, sus incursiones en 
el cine y la literatura y su influencia en otras formas 
de arte, como la pintura, la escultura y la fotografía] 
(Unesco, 2010, p.3).

La primera mención a su vertiente ritual —o de 
uso— nos la encontramos en la definición de los ám-
bitos del patrimonio cultural inmaterial que abarca: 
“Present in traditional rituals and with its own rituals. 
[Presente en rituales tradicionales y con sus propios 
rituales]” (Unesco, 2010, p. 3). Asimismo nos parece 
destacable cómo en este punto el conjunto de festiva-
les son definidos como “map of festive events [mapa 
de eventos festivos del flamenco]” (Unesco, 2010, p. 
3). Más allá de la discusión acerca de la consideración 
de este tipo de actuaciones culturales como rituales 
festivos o como espectáculos, debate superado por los 
estudios de performance, lo que es significativo desde 
nuestro punto de vista es que en este documento se 
destaca el valor de uso del flamenco frente al de in-
tercambio: 

Flamenco has its own habitat (families, neighbour-
hoods and distinctive rituals such as the RL10 – No. 
00363 – page 6 private party), where it is assimilated, 
is learned and passed on. [El flamenco tiene su propio 
hábitat (familias, barrios y rituales distintivos como la 
fiesta privada), donde se asimila, se aprende y se trans-
mite.] (Unesco, 2010, pp. 5-6)
“Flamenco is present at a local level through its ri-
tuals and performances [El flamenco está presente a 
nivel local a través de sus rituales y representaciones]” 
(Unesco, 2010, p. 6). 

Estas afirmaciones son aceptables si se circunscri-
ben a determinados contextos geográficos, sociales y 
aún más históricos. Pero en coherencia con las mismas 
esta vertiente de uso, en franca desaceleración (Cru-
ces, 2001:26), debería ser uno de los contenidos objeto 
de acciones de protección y conservación, atendiendo 
a las realidades socioeconómicas y políticas que vi-
ven en la actualidad las comunidades implicadas en 
su recreación y creación. El desarrollo histórico del 
concepto de ritual se ha caracterizado por su amplitud 
semántica y de los contextos en los que se ha apli-
cado. Este proceso ha desembocado en los estudios 
de performance, los cuales permiten considerar a los 
ritos como parte del concepto de actuaciones cultura-
les pero sin agotarlo, incluyendo en este mismo pa-
radigma analítico otros eventos de gran vigencia en 
la actualidad. En el campo de los estudios culturales, 
la performance es utilizada como paradigma analítico 
para aproximarse a aquellas actividades expresivas de 
índole diversa que involucran un proceso comunica-
tivo entre quienes generan la actuación y quienes la 
presencian (Prieto-Stambaugh, 2009). 
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El flamenco como mundo artístico diferenciado 
“first emerging in Andalusia in the early 19th century 
[surgió por primera vez en Andalucía a principios del 
siglo XIX]” (Unesco, 2010, p. 3), aunque es una etapa 
con muchas incógnitas por la escasez de documentos 
y aún un expresión cultural que no había salido de 
las fiestas particulares (Berlanga, 2017, p. 5). Por eso 
se considera que el flamenco tal y como lo entende-
mos hoy día es un fenómeno esencialmente de finales 
del siglo XIX y principios del XX. Pero más allá de 
imprecisiones cronológicas, se reproduce una visión 
idealizada y dulcificada de los orígenes del flamenco. 
Están ausentes procesos nucleares en la conformación 
de esta manifestación cultural y de la configuración 
histórica de la región como las subalternidades, la 
opresión, el racismo, la rebelión o los conflictos étni-
cos (Cruces, 1996, 1993; Berlanga, 2017, pp. 36-50) 
vividos por sus creadores y recreadores. 

that flamenco is born out of dialogue and communion. 
It reflects all the cultures and civilisations which have 
made southern Spain their home over the course of the 
centuries: Greece, Rome, Islam, Christianity, etc. It is 
the product of the convergence of diverse but inter-
linked musical traditions, Arab and Jewish music, the 
Byzantine liturgy and Castilian balladry and, beyond 
the Mediterranean basin, Indian and Afro-American 
styles, along with the contributions of Andalusia’s eth-
nic Gypsy settlers [El flamenco nace del diálogo y la 
comunión. Refleja todas las culturas y civilizaciones 
que hicieron del sur de España su hogar a lo largo de 
los siglos: Grecia, Roma, Islam, Cristianismo, etc. Es 
el producto de la convergencia de tradiciones musica-
les diversas pero interconectadas, música árabe y ju-
día, la liturgia bizantina y la balada castellana y, más 
allá de los estilos de la cuenca mediterránea, hindú y 
afroamericana, junto con las contribuciones de la etnia 
gitana asentada en Andalucía]” (Unesco, 2010, p.7). 

Esta compleja genealogía cultural retrocede has-
ta lo que se ha considerado origen de la civilización 
occidental, respondiendo a la demanda del formulario 
acerca de que la inscripción ha de contribuir al diálogo 
y a la diversidad cultural. No parece que sea suficiente 
la presencia viva de distintas culturas sino que ha de 
reforzarse con ideas tales como que “La música an-
dalusí está presente en los cantes capela, los ritmos 
cubanos se pueden encontrar en los cantes de ida y 
vuelta, las estructuras castellanas son reproducidas en 
estilos como la sevillana, las cadencias de la música 
litúrgica recorren la música de los saetas, los verdia-
les serían inimaginables sin la influencia musical de 

los moriscos conversos, etc.” (Unesco, 2010, p.7). No 
se trata debatir aquí acerca de las dinámicas culturales 
ni de argumentar que todas las culturas son resultados 
de múltiples hibridaciones, muchas recreadas ima-
ginativamente. Lo que nos proponemos es destacar 
cómo se seleccionan y caracterizan en el discurso de-
terminadas etapas históricas para construir un pasado 
mítico legitimado con el peso de la historia. 

Esta tendencia a la mitificación adquiere desde 
nuestro punto de vista alcances más graves cuando se 
reproduce una visión idealizada de la situación de la 
comunidad gitana en España al declarar que 

Their arrival centuries ago in the southernmost regions 
of the Iberian peninsula serves as an example of cul-
tural and social integration, and of the promotion of 
mutual respect among different communities, groups 
and individuals. [Su llegada hace siglos a las regiones 
más meridionales de la península Ibérica sirve como 
un ejemplo de integración cultural y social, y de la 
promoción del respeto mutuo entre las diferentes co-
munidades, grupos e individuos] (Unesco, 2010, p.7). 

Quedan así silenciados aspectos de marginalidad 
estructural ampliamente tratados en estudios de distin-
tas disciplinas de las ciencias sociales, tanto históricos 
como actuales (Cebrián, 1992; Gamella, 1996, 2006; 
Cantón, 2013, 2018). La necesaria adecuación a las di-
rectrices del formulario, que especifica que la manifes-
tación no puede ser incompatible con los instrumentos 
internacionales de derechos humanos deriva en afir-
maciones como la que sigue: 

Given the principles of cultural dialogue which ins-
pire its creations, and the human relationships woven 
among its components, it is in tune with the existing 
international conventions on human rights, and the 
dictates of mutual respect among communities, groups 
and individuals, as well as sustainable development. 
[Teniendo en cuenta los principios del diálogo cultural 
que inspiran sus creaciones y las relaciones humanas 
entre sus componentes, [el flamenco] está en sintonía 
con las convenciones internacionales existentes sobre 
derechos, y los dictados del respeto mutuo entre comu-
nidades, grupos e individuos, así como con el desarro-
llo sostenible.] (Unesco, 2010, p.4)

Estos posicionamientos, desprovistos de datos 
que los sustenten, siguen la misma línea de mitifica-
ción de los valores expresados en el flamenco. De la 
igual forma se afirma que:
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The lyrics of flamenco are, meanwhile, an ode to pea-
ceful coexistence, tolerance, acceptance of diversity 
and mutual respect. [Las letras del flamenco son, por 
su parte, una oda a la convivencia pacífica, la toleran-
cia, la aceptación de la diversidad y respeto mutuo] 
(Unesco, 2010, p.7). 

Se promueve así una visión idealizada de los 
valores sociales implícitos en la lírica popular en ge-
neral y en la flamenca en particular. Es claro que las 
letras expresan los valores sociales –cambiantes- de 
una cultura y como tal abarcan un amplio espectro 
difícilmente clasificable, que en el caso del flamenco 
está marcado por un cancionero popular del siglo XIX 
que en muchos casos no se adapta a estas nociones 
contemporáneas de la tolerancia, el respeto mutuo o la 
aceptación de la diversidad. 

2.7. Participación
 

Entre los requisitos establecidos por la Unesco 
para el procedimiento (Criterio R. 4) se indica “par-
ticipation of the community, group or, if applicable, 
individuals concerned and with their free, prior and 
informed consent [participación de la comunidad, 
grupo o, si corresponde, individuos interesados   y con 
su consentimiento libre, previo e informado]” (Unes-
co, 2010, p.18). Desde nuestro punto de vista, es uno 
de los aspectos más problemáticos en general del fe-
nómeno de las declaraciones Unesco y a su vez, uno 
de los que demandan análisis con mayor urgencia ya 
que está directamente relacionado con las luchas de 
poder que tienen lugar en el campo patrimonial y con 
las consecuencias directas de estos procesos sobre los 
creadores y recreadores de las expresiones culturales 
(Sevilla & Macías, 2018). Las cuestiones relativas a 
este “free, prior and informed consent to the nomina-
tion of the element from the community, group or, if 
applicable, individuals [consentimiento libre, previo e 
informado para la nominación del elemento de parte de 
la comunidad, grupo o si corresponde personas afec-
tadas]” se recoge en el apartado 4b (Unesco, 2010, p. 
19). En esta sección se enumeran las asociaciones que 
presentaron “cartas de apoyo individuales”, una mues-
tra de las cuales conforman el apéndice 5. Todas ellas 
siguen un mismo formato a pesar de que el Comité 
anima a presentar una “amplia gama de demostracio-
nes en lugar de declaraciones uniformes o estándar”. 
El mencionado apéndice lo compone el listado de los 
nombres de las 34 personas que firmaron cartas de 
adhesión, de las cuales 20 son de asociaciones. Entre 

éstas hay 14 suscritas por presidentes de peñas o aso-
ciaciones flamencas, 4 por asociaciones gitanas y 2 de 
artistas flamencos. Completan el conjunto 2 directores 
de programas de la Junta de Andalucía, 7 directores de 
festivales y 1 representante de industrias culturales. La 
única información adicional a la fórmula de adhesión 
es el lugar y la fecha de la firma del mismo. 

El Apéndice 6, tal y como es descrito en el do-
cumento, incluye 155 adhesiones de una “muestra 
selecta de artistas”, “the flesh and blood of flamenco 
[carne y sangre del flamenco]” (Unesco, 2010, p.19), 
“junto con artistas emergentes” fundamentalmente de 
Andalucía, pero también de Extremadura, Murcia e 
incluyendo a Madrid y Barcelona. Se afirma que sus 
firmas se recogieron en cartas de apoyo individuales 
en el Apéndice 6, pero dicho anexo tan solo recoge un 
listado con el nombre junto a su especialidad artística 
y una muestra de 7 cartas. 

El poder político ha sido, es y será el principal 
agente de activación patrimonial; el principal cons-
tructor de museos, de parques naturales y arqueoló-
gicos, de catálogos de monumentos y de identidades 
(Pujadas, 1993). El Estado, las autonomías o los mu-
nicipios, no actúan de forma diferente, sino con mayor 
o menor intensidad según sus medios, pero también 
según sus urgencias identitarias (Prats, 1997). En el 
documento se declara que la iniciativa de la nomina-
ción parte de los gobiernos autonómicos de Andalucía, 
Murcia y Extremadura, pero con “broader-based con-
sensus and the active participation of the communities 
and individuals involved, along with other institutions 
such as local councils, some of which have even pas-
sed formal motions of support [consenso amplio y la 
participación activa de las comunidades y los indivi-
duos involucrados, junto con otras instituciones como 
los ayuntamientos locales, algunos de los cuales inclu-
so han pasado mociones formales de apoyo]” (Unes-
co, 2010, pp. 18-19). Se afirma que “Se han celebrado 
debates y reuniones individuales con representantes 
de la Federación de Peñas Flamencas y asociaciones 
de artistas intérpretes o ejecutantes, y también con 
los artistas de una forma más directa en las diversas 
provincias del sur de España y en aquellas ciudades 
que albergan el mayor número de cantaores, músicos y 
bailaores de flamenco, como Jerez de la Frontera (Cá-
diz). Como resultado, el elemento propuesto ha visto 
una participación considerable de parte de comunida-
des, grupos e individuos interesados, como lo avala la 
extensa lista de declaraciones de consentimiento libre, 
previo e informado en la siguiente sección”. 
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Ciertamente este expediente de candidatura desta-
ca por el amplio número de declaraciones de consen-
timiento. Sin embargo no se aportan datos concretos 
acerca de estos debates o reuniones, los asistentes, lu-
gares de celebración, dinámicas establecidas en ellas y 
sobre todo cómo “This process has facilitated access 
to the contributions of communities and performers 
prior to the drafting of the nomination, with their ideas 
included on an individual basis among the safeguar-
ding measures proposed [Este proceso ha facilitado el 
acceso a las contribuciones de las comunidades y los 
artistas intérpretes antes de la redacción de la nomina-
ción, con sus ideas incluidas de forma individual entre 
las medidas de salvaguardia propuestas]” (Unesco, 
2010, p.19). Los procesos participativos, si bien pue-
den adquirir distintos formatos y dispares resultados 
(Quintero & Sánchez, 2017), son complejos y produ-
cen una densa documentación que acredita lo proble-
mático de su implementación. 

2.8. Plan de salvaguarda 

El Criterio R.3 establece que la participación es 
un requisito que también ha de cumplirse con respecto 
a las medidas de salvaguarda, tanto en su formulación 
como en su implementación. Se afirma que “The set of 
safeguarding measures included and proposed in this 
document is intended to guarantee appropriate and 
long-lasting protection  (…)  while also underpinning 
the most appropriate and effective channels in order 
to ensure greater understanding and intercultural di-
alogue [El conjunto de medidas de protección inclu-
idas y propuestas en este documento está destinado a 
garantizar una protección adecuada y duradera (…) 
aunque también apuntalar los canales más apropi-
ados y efectivos para asegurar una mayor compren-
sión y diálogo intercultural]” (Unesco, 2010, p.20). 
Se estructura en distintos apartados: medidas previas 
y medidas propuestas; así como los compromisos por 
parte de las comunidades y los compromisos por parte 
del Estado Parte. 

 2.8.1. Medidas en curso o previas 

Se enumeran los apoyos públicos en los diferentes 
niveles políticos -nacional, autonómico y local-, junto 
a comunidades y grupos involucrados, aunque no se 
especifica qué medidas son públicas o iniciativas de 
los creadores (Tabla 1).

 2.8.2 Propuestas de medidas de salva-
guardia 

El Plan está estructurado alrededor de 8 ejes, cada 
uno de los cuales se desarrolla en una tabla (Unesco, 
2010, pp.11-16) que consta de los siguientes campos: 
Dominio, Metodología, Instrumentos, Instituciones 
responsables, Medidas, Prioridad, Calendario y Coste. 
Se incorpora un listado de 21 acrónimos que se utili-
zaran para referirse a los organismos a los que se hace 
referencia, aunque las instituciones involucradas son 
menos, con un claro peso de las que pertenecen al go-
bierno autonómico andaluz (Tabla 2).

 2. 8.2.1 Evaluación: Plan Estratégico 
de Salvaguarda y Promoción 

A continuación se sintetizan observaciones gene-
rales con respecto al carácter de las medidas y a las 
partidas presupuestarias estimadas, con la idea de eva-
luar el plan presentado como declaración de intencio-
nes sin jusgar si las acciones han sido implementadas.
Se sigue por tanto la misma línea que en el resto del 
análisis precedente, ya que el objetivo principal del 
mismo es revelar las nociones (Sayago, 2014; Santan-
der, 2011) implícitas en el documento.

-Evaluación” (30.000€): Diseño de Plan Estratégico 
de Salvaguarda y Promoción del flamenco.

-Protección” (246.000€): Centrado en el registro au-
diovisual de prácticas y la inscripción en inven-
tarios. Esta acción se corresponde con el Criterio 
R.5 que exige la participación de las comunidades 
en la elaboración del inventario, y si bien no es 
requisito que esté finalizado, sí lo es el que sea 
periódicamente actualizado. 

-Protección-Investigación” (110.000€): Creación de 
una entidad de investigación universitaria, con 
especial mención a los estudios de impacto so-
cio-económico.

-Formación” (660.000€): Sistema de certificaciones 
de estudios, cursos en universidades y cursos para 
ejecutantes.

-Formación-Promoción” (400.000€): Festivales y 
concursos de ejecutantes emergentes. 

-Protección-Promoción” (1.200.000 €): Apoyos y 
programaciones para las peñas flamencas.

-Promoción” (14.175.000€): Apoyos para espectácu-
los y festivales nacionales y europeos; creación, 
consolidación y difusión de programaciones.
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Tabla 1. 
Medidas en curso o previas

Medidas Observaciones

Públicas:
Ámbito andaluz

Centro Andaluz del Flamenco Creado en 1989.

Agencia Andaluza de Desarrollo 
del Flamenco Creada en 1994.

Subvenciones específicas 

- Producción y distribución espectáculos: “Promoción del tejido profe-
sional”.

- Peñas: “Promoción del tejido asociativo”.
- Festivales: “Promoción de festivales de pequeño y mediano formato”.
- Investigación: denominadas “Proyectos de investigación”. 

Legislativas - Artículo 68 del Estatuto de Autonomía de Andalucía (2007).
- Inscripciones en Catálogo General de Patrimonio Histórico Andaluz. 

Premios - Hijos e Hijas distinguidos.
- Medalla de Andalucía.

Públicas:
Ámbito extremeño

Legislativas Catálogo.

Premios “Premios Extremadura a la Creación” con una línea a la mejor trayecto-
ria artística.

Eventos Festival Badason creado en 2008.

Públicas:
Ámbito murciano

Legislativas Catálogo.

Departamento de Estudios de 
Flamenco 

Creado en 1981.

Públicas:
Ámbito Nacional

Convenios con la Junta de Anda-
lucía: promoción espectáculos

- Auditorio Nacional de Música “Andalucía Flamenca”.
- Instituto Cervantes.

Premios Premios Nacionales de Música.

Públicas:
Ámbito sin especificar

Festivalesw Apoyo durante más de 40 años al Concurso Nacional de Arte Flamenco 
de Córdoba y La Unión (1961).

Formación
- Conservatorio de Córdoba. 
- Conservatorio de Murcia .
- Becas de formación para artistas.

Industrias culturales Apoyo de instituciones públicas a producción de libros, audiovisuales, 
revistas y eventos líderes.

Privadas

Red de peñas

Fundaciones 
- Fundación Cristina Heeren. 
- Fundación Antonio Gades. 
- Fundación Mario Maya.

Premios “Flamenco Hoy”: de la Crítica Nacional.
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-Coordinación” (3.000€): Reunión anual de un Co-
mité de Supervisión.

El cronograma para la ideal implementación de 
este conjunto de medidas se establece entre los años 
2010 y 2014. Entre las cuestiones que nos parecen más 
significativas de notar se encuentra la denominación 
de los ejes de acción planteados, entre los que sobre-
sale el concepto de promoción combinado con otros 
como formación o protección. Pero la comparación de 
la asignación de costes es clara en cuanto a los inte-
reses perseguidos, ya que existe una proporción que 
supera 1:100 entre la mayor partida –“Promoción”- y 
la menor –“Protección/Investigación”- sin tomar en 
cuenta las dedicadas a la gestión del plan. Esta situa-
ción es particularmente contradictoria si atendemos al 
nombre asignado a los “Dominios” de las medidas, ya 
que en todos los casos se incluyen bajo dos rubros: 
“Expresiones, representaciones, tradiciones y técni-
cas” y “Representaciones, expresiones, conocimientos 
y técnicas”. Sin embargo, la atención a las expresiones, 
tradiciones, conocimientos y técnicas están completa-
mente ausentes, lo cual es más contradictorio si se está 
proponiendo un concepto global de cultura flamenca.

2. 8.3 Compromiso por parte de las 
comunidades

La UNESCO defiende que la viabilidad de la sal-
vaguarda depende en gran medida de las aspiraciones 
y compromisos de las comunidades. La sección (Unes-
co, 2010, p.17) pide evidencias de medidas pasadas y 
en curso; así como participación en la formulación de 
medidas futuras. (Tabla 3)

Consideraciones finales 

A partir de la iniciativa de gobiernos autonómi-
cos, el Estado refrendó una candidatura revalidada por 
una institución supraestatal, mediante la cual diver-
sas “comunidades” se legitimaron como portadoras y 
transmisoras de la herencia cultural del flamenco ante 
la UNESCO. En general a lo largo del documento del 
expediente del flamenco y en el proceso de la inscrip-
ción en la Lista Representativa, se persigue una dig-
nificación de la expresión de la que ha carecido histó-
ricamente (Álvarez Caballero, 1998; García Gómez, 
1999), apostando para ello por un concepto cultural 
más amplio que superara el ámbito artístico. Lo an-
terior asimismo permite articular el rol del flamenco 
como “marcador identitario” de una pretendida “cultu-

Tabla 2. 
Instituciones involucradas en el Plan de Salvaguarda

Instituciones involucradas

Gobiernos autonómicos Gobierno nacional

Junta de Andalucía Comunidad Autónoma de la 
Región de Murcia

Junta de 
Extremadura Instituto Cervantes

Dirección General de Bienes Culturales
Instituto Nacional de las 
Artes Escénicas y de la 
Música

Centro Andaluz de Flamenco
Agencia Andaluza para el Desarrollo del 
Flamenco
Instituto Andaluz del Patrimonio
Consejería de Educaciónw
Secretaría General de Universidades
Consejería de Innovación, Ciencia y 
Empresa

Instituto Andaluz de la Juventud
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ra andaluza”, supuestos ambos que no son justificados 
o discutidos en el texto. 

El documento adolece de la simplificación e im-
precisión en los conceptos que maneja - músicas po-
pulares, flamenco, ritual, gitanos- y así como sobre los 
procesos culturales que son aludidos - identidad, au-
tenticidad, contacto cultural, creatividad. Estas carac-
terísticas son fomentadas por el propio formato creado 
para el procedimiento, de marcado carácter burocráti-
co, y que da como resultado la necesaria adecuación 
a los requisitos aunque las justificaciones de los mis-
mos queden vacías en su contenido. A pesar de que 
el discurso del documento encuentra su justificación 
en el carácter popular/ritual/de uso de la expresión, 
las medidas de salvaguarda propuestas se centran en 
la vertiente artística/espectáculo/comercial, quedando 
cuestiones como las “expresiones, conocimientos y 
técnicas” ausentes de las políticas culturales en cur-
so o propuestas. De esta forma la salvaguarda aparece 
como sinónimo de promoción –entendida esta como 
explotación comercial-, con los consecuentes riesgos 
que este enfoque implica. Además de las fuertes con-
tradicciones entre el discurso y las acciones propues-
tas, es particularmente delicado considerar el quehacer 
cultural como un ámbito independiente a los procesos 
histórico-sociales que viven sus creadores y recrea-
dores. La incorporación del flamenco a las políticas 
públicas y la progresiva penetración administrativa y 
económica del sector público explican las estrategias 
de aglutinación y pugna en torno a patrimonios como 
éste, muy enraizados en contextos de redefinición 
identitaria. En este proceso, convergen intenciones de 

diversos agentes, tradicionales y emergentes, que lu-
chan porque su interpretación sea la forma dominante.
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Resumen 

En el presente texto analizamos cómo se construyó discursivamente a la pirekua como un objeto patrimonial 
para lograr su adscripción en la Lista Representativa de Patrimonio Cultural Inmaterial de la Convención 

2003. Partimos del supuesto de que el patrimonio no es un objeto que existe independientemente de los sujetos 
que lo usan sino una construcción social y discursiva. Instituciones como la Unesco han construido históricamen-
te un conjunto de ideas entorno al patrimonio cultural. A este conjunto de ideas Laurajane Smith las denomina el 
discurso autorizado del patrimonio mismo que sobre todo se reproduce en documentos oficiales. De acuerdo con 
esto consideramos importante analizar el expediente de candidatura de la pirekua enviado a la Unesco con la fina-
lidad de reconstruir el discurso hegemónico del patrimonio desde una perspectiva crítica. El análisis de la infor-
mación fue realizado mediante los métodos propuestos por autores del denominado Análisis Crítico del Discurso.

Palabras clave: Patrimonio cultural inmaterial, discurso, música tradicional, política y planificación de la cultura

Abstract

The present text analyses the way in which the pirekua has been discursively constructed as an object of 
heritage with the aim of its inclusion in the Representative List of Intangible Cultural Heritage of the 2003 

Convention. We begin our analysis from the viewpoint that heritage is not an object which exists independently 
of the social subjects who use it, but a social and discursive construction. Institutions such as the Unesco have 
historically constructed a series of ideas about cultural heritage. Laurajane Smith calls this group of ideas the au-
thorized heritage discourse. This discourse is reproduced through diverse means but particularly through official 
documents. Using the information presented in the file for the candidacy for the pirekua sent to the Unesco we 
carry out a discourse analysis from a critical perspective. The analysis of the information was made by the metho-
dological strategies of the Critical Discourse Analysis.

Key words: Intangible cultural heritage, discourse, traditional music, politics and culture planning

1  El presente artículo forma parte del proyecto de investigación: “Procesos institucionales y procesos comunitarios para 
la salvaguarda de la pirekua como patrimonio cultural inmaterial de la humanidad”. 
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Introducción 

La Convención para la Salvaguardia del Patrimo-
nio Cultural Inmaterial de la Humanidad adoptada en 
2003 por la Organización de las Naciones Unidas para 
la Educación, la Ciencia y la Cultura (Unesco, siglas 
en inglés), ha sido considerada un medio para que los 
estados promuevan la preservación de prácticas cultu-
rales como las musicales, artesanales, festividades y 
otras celebraciones, mismas que permiten la cohesión 
y recreación de las identidades. La Convención toma 
como eje central a la diversidad cultural, la cual, está 
considerada en riesgo, dados los actuales procesos de 
globalización económica y cultural. La Convención 
también fue pensada como una estrategia para equi-
librar la desigualdad existente en las políticas patri-
moniales de nivel internacional, en tanto que, el patri-
monio material había concentrado la atención de las 
instituciones y la mayoría de los elementos de la Lista 
de Patrimonio de Mundial (Convención de 1972) per-
tenecían al continente europeo mientras que los países 
de Asia o África contaban con muy pocos recono-
cimientos en dicha Lista. Frente a esta situación, se 
consideró necesario reconocer otro tipo de patrimonio 
cultural como serían los saberes tradicionales, las ex-
presiones festivas, culinarias y musicales, etcétera, y 
que no estaban siendo valorados de la misma forma 
como se había hecho hasta ahora con el patrimonio 
material (monumentos, piezas de arte, edificaciones 
históricas, etcétera) (Deacon, Dondolo, Mbulelo, & 
Prosalendis, 2004; Koïchiro, 2004). 

La Convención en sus distintos artículos define 
tanto lo que debe ser considerado patrimonio inma-
terial como las formas y niveles para su salvaguarda. 
Las medidas centrales que establece se encuentran 
ubicadas en dos niveles: el nivel nacional y el nivel in-
ternacional. Para el nivel nacional, establece que cada 
estado parte debe confeccionar uno o varios inventa-
rios del patrimonio inmaterial presente en su territorio 
y actualizarlo sistemáticamente (Artículo 12). Para el 
nivel internacional se plantearon tres tipos de listas: la 
Lista representativa del patrimonio cultural inmaterial, 
la Lista de patrimonio que requiere medidas urgentes 
de salvaguardia y la Lista de mejores prácticas para 
salvaguardarlo (Artículos 16, 17 y 18). 

Desde la adopción de esta Convención los pro-
cedimientos para reconocer e ingresar las prácticas y 
expresiones culturales, básicamente, siguen el mismo 
procedimiento que el utilizado para elaborar las Listas 
de la Convención de 1972, es decir, se requiere de la 

elaboración de un expediente de candidatura que de-
berá ser ingresado de acuerdo con la convocatoria de 
este organismo internacional. 

La puesta en marcha de esta Convención generó 
un masivo envío de expedientes de candidatura a la 
Unesco, y se inició una intensa carrera de nivel inter-
nacional en la cual los estados partes con mayores re-
cursos económicos fueron los que pudieron elaborar el 
mayor número de expedientes de candidatura. Así, fue 
que, países como China y Japón lograron encabezar 
los elementos reconocidos de la Lista Representativa. 
En el año 2009 le fueron reconocidas 22 expresiones 
culturales a China para la Lista Representativa y 10 a 
Japón convirtiéndose en los países con más elementos 
en dicha Lista. Por su parte los países considerados 
“en vías de desarrollo” vieron en la Lista Representa-
tiva una ventana de oportunidad para promoverse en 
el mercado turístico a través de este reconocimiento 
de orden internacional (Timothy & Nyapaune, 2006).

Esta y otras situaciones han generado importan-
tes críticas a la Convención (Khaznadar, 2011) entre 
otras, se considera que la confección de listas es más 
una forma de salvaguardar el modelo canónico del pa-
trimonio cultural, —nacido de la necesidad de forjar 
un estado y una identidad nacional homogéneos y co-
herentes— más que de salvaguardar este tipo de pa-
trimonio cultural y la diversidad cultural en el mundo 
(Moisa & Roda, 2015).

Otras críticas se han enfocado a la expansión del 
lenguaje de la Unesco en las instituciones de cultura 
de los estados partes a través de los formatos y los 
inventarios propuestos como parte de los procesos de 
salvaguarda. Este tipo de formatos favorecen la homo-
geneización de los conceptos, así como ciertas formas 
de salvaguarda cultural (Abreu, 2014; Chaves, Mon-
tenegro & Zambrano, 2014). En el caso del Formato 
de Nominación ICH-02 se utiliza un lenguaje que apa-
rentemente es neutral para que cualquier estado parte 
lo pueda manejar. No obstante, el lenguaje utilizado, 
más que ser neutral es una forma de estandarización 
de conceptos y con ello de la multiplicidad cultural hu-
mana, convirtiéndose en un instrumento de exclusión 
de aquellas comunidades o agentes sociales que no 
comparten los términos de la Unesco (Abreu, 2014). 
El formato es un instrumento construido en función 
de las políticas culturales globales enfocadas a los 
intereses mercantilistas de la cultura y su pretendida 
neutralidad oculta estos intereses, así como el dominio 
de la racionalidad occidental en los procedimientos 
tecnoburocráticos de la Unesco (Abreu, 2014).
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En la elaboración del expediente de candidatu-
ra, se estandariza la relación con lo patrimonial, y se 
construye una concepción no problemática de éste, 
como si el patrimonio cultural existiera independien-
temente de los sujetos que lo significan, sus relaciones 
y sus contextos. El formato es un importante elemento 
del dispositivo de poder para construir los objetos pa-
trimoniales (Flores, 2017). Hay que recordar que, de 
acuerdo con Michel Foucault, un dispositivo de poder 
es una red que reúne varios elementos: instituciones, 
discursos, edificios, decisiones regladas, leyes, medi-
das administrativas que se hallan vinculados unos con 
otros (Vega, 2017).

Si seguimos a Smith (2006), podemos afirmar 
que el formato es un instrumento clave en la repro-
ducción del discurso hegemónico del patrimonio, es 
decir, participa del discurso que domina y regula las 
ideas y las prácticas patrimoniales a partir de la pro-
ducción de protocolos, técnicas y procedimientos de 
conservación y gestión mediante las cuales se ocultan 
las relaciones de poder/dominación que se ejercen en 
el ámbito patrimonial. 

El discurso hegemónico también se caracteriza 
por construir una idea de lo singular y lo excepcional. 
Así, en los expedientes de candidatura encontramos de 
manera recurrente que la práctica cultural elegida para 
su patrimonialización se describe como la mejor por-
tadora de la identidad de un país o de un grupo. Mafra 
(2015) en su análisis del expediente de candidatura de 
la Samba de Roda de Brasil, señala que dicho expe-
diente tuvo que ser reelaborado varias veces, debido a 
que el Comité Intergubernamental de la Unesco con-
sideró en su primera evaluación que en el expediente 
no se exponía cabalmente, ni su singularidad, ni los 
riesgos que enfrentaba dicha práctica para su recrea-
ción. Por ello, el Ministerio de Cultura y el Instituto de 
Patrimonio Histórico, Artístico y Nacional de Brasil 
debieron reelaborar su expediente para lograr que la 
Samba de Roda destacara como un caso singular en 
el seno del vasto universo cultural brasileño, así como 
los riesgos que enfrentaba actualmente. 

De acuerdo con lo anterior, cabe preguntarnos: 
¿de qué manera las instituciones construyen discursi-
vamente lo patrimonial? ¿qué efectos de discurso tra-
tan de generar?

Autoras como Wodak (2003) han señalado la im-
portancia de analizar la utilización del lenguaje —y 
el discurso— en entornos institucionales, así como 
la producción ideológica que hacen estos discursos 
al ocultar sus intereses y naturalizar las relaciones de 

dominación existentes en la sociedad. En este sentido, 
consideramos que lo que se ha plasmado discursiva-
mente en los expedientes no es una mera descripción 
de algo pues al estar los discursos orientados hacia la 
acción, construyen realidades, objetos y sujetos (Pot-
ter & Wetherell, 1989)

Partiendo de esta perspectiva, en este artículo 
nos enfocamos a analizar los discursos vertidos en el 
expediente de candidatura de la pirekua (expediente 
00398), el canto tradicional de los p’urhépecha, el cual 
fue declarado patrimonio cultural inmaterial de la hu-
manidad por la Unesco en noviembre del 2010. Tanto 
el formato de candidatura (Nomination File ICH-02) 
como el expediente de la pirekua (Unesco, 2010) pue-
den ser consultados en el sitio de internet de la Unesco. 
La declaratoria fue difundida ampliamente en distintos 
medios de comunicación de nivel estatal y nacional y 
el gobernador del Estado de Michoacán en ese mo-
mento, Leonel Godoy, señaló que era un logro de su 
gobierno para mejorar la imagen de la entidad dada 
la violencia en el Estado generada por el narcotráfico. 
Por su parte el secretario de turismo del mismo Esta-
do Genovevo Figueroa, enfatizaría la relación entre la 
política cultural y el mercado turístico en Michoacán 
(Ferrer, 2010, 17 de noviembre). 

Sin embargo, en las comunidades p’urhépecha, 
distintos grupos de pirericha (cantores) y de músicos 
p’urhépecha no estuvieron de acuerdo con la declara-
toria o mejor dicho con el proceso que había seguido, 
en tanto que no habían sido debidamente consultados, 
ni informados como lo establecen la Constitución 
mexicana, los tratados internacionales firmados por 
el gobierno mexicano y la propia Convención. Esta-
ba claro que la iniciativa había surgido en las institu-
ciones de orden federal y en el gobierno michoacano, 
específicamente en la secretaría de turismo, la cual, 
jugaría un rol protagónico en el procedimiento. Esta 
situación generó un sentimiento de agravio en los 
pirericha, músicos y compositores p’urhépecha, in-
terpretando la declaratoria como una violación a sus 
derechos colectivos. Dicha inconformidad desembo-
caría en la interposición de una queja ante la Comisión 
Nacional de Derechos Humanos (Flores, 2016). 

Respecto a el expediente de la pirekua hay que de-
cir que fue elaborado por profesionistas p’urhépecha 
que en ese momento trabajaban para las instituciones 
gubernamentales y fue avalado tanto por instituciones 
gubernamentales del Estado de Michoacán como por 
instituciones de orden federal, como la Dirección de 
Patrimonio Mundial del Instituto Nacional de Antro-
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pología e Historia, y el desaparecido Consejo Nacio-
nal para la Cultura y las Artes (Conaculta). 

Es importante señalar que el expediente de candi-
datura primero fue escrito en español por las institu-
ciones del Estado de Michoacán y luego fue traducido 
al inglés como es solicitado por la Unesco. Para llevar 
a cabo el análisis discursivo utilizamos la versión en 
español, sin perder de vista el texto en inglés, com-
parando los sentidos y significados en la traducción 
al español.

Con base en lo anterior las preguntas que orienta-
ron el análisis discursivo fueron: ¿cómo fue construida 
discursivamente la pirekua para ser patrimonio de la 
humanidad?, ¿qué discursos se usaron en el expedien-
te y cómo se entretejieron para construir un texto co-
herente? 

El análisis de la información vertida en el expe-
diente lo realizamos a partir de los preceptos y mé-

todos propuestos por el denominado Análisis Crítico 
del Discurso específicamente a partir de autores como 
Wodak (2003) y Parker (1992).

Componer y cantar pirekuas: tradición 
lírico-musical del pueblo p’urhépecha

El pueblo p’urhépecha tiene su territorio en el Es-
tado de Michoacán en la región occidente de México. 
Las pirekuas, son consideradas parte del universo mu-
sical p’urhépecha, junto con los denominados soneci-
tos y abajeños. Las pirekuas suelen ser compuestas e 
interpretadas por el pireri (cantor) mismos que suelen 
acompañarse por músicos que ejecutan instrumentos 
como el requinto, la guitarra y/o tololoche (contraba-
jo).

Figura 1. Día del Compositor en la radio Xepur (fotografía G. Flores, 2014).
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Sebastián plantea una definición cosmogónica de 
la pirekua estableciendo una continuidad entre el pasa-
do prehispánico y el canto actual:

(la pirekua) manifiesta el origen, la cosmovisión y los 
tucupacha (dioses). También representa el lenguaje de 
los antiguos petamuti, los que poseían la habilidad de 
la palabra, es decir, a los sabios oradores y consejeros 
hoy llamados diosïri uandari, que siguen ofrendando y 
bendiciendo pueblos, comunidades, familias y matri-
monios, relatando aún el pasado, por lo que la pirekua 
es la memoria de un pueblo que se niega a morir (2014, 
p. 67).

La composición y la interpretación de las pirekuas 
tiene sus propios tiempos y espacios dentro de la vida 
comunitaria de los p’urhépecha: la víspera de las fies-
tas patronales en las denominadas competencias para 
las que se suele contratar a los pirericha, las bodas y 
fiestas familiares, los encuentros comunitarios, o bien 
las calles de las comunidades donde aún se habla el 
p’urhépecha pues al caer la tarde suelen reunirse con 
sus guitarras para cantar y compartir sus pirekuas. En-
tre la población p’urhépecha también existen compo-
sitores anónimos que no buscan figurar en un escena-
rio, sino sólo componen sus pirekuas para que sean 
cantadas por los pirericha ante la comunidad algunos, 
inclusive, pidiendo que se mantenga el anonimato en 
la autoría. Con la apertura del mercado turístico en la 
región, desde los años 70, la interpretación y ejecución 
de pirekuas se ha llevado a cabo en ambientes turísti-
cos como plazas, restaurantes y hoteles de las prin-
cipales ciudades del Estado de Michoacán pues los 
pirericha que radican cerca de estos sitios salen a tocar 
para conseguir un recurso económico para apoyar a 
sus familias. También los pirericha de la región lacus-
tre participan en los concursos y eventos organizados 
para el turismo durante los días dedicados a las ofren-
das de las ánimas en noviembre (Flores, Reynoso, & 
Nava, 2016). 

Si bien la música tradicional p’urhépecha —y las 
pirekuas— son prácticas culturales que permiten la co-
hesión social entre los p’urhépecha, no están excluidas 
de situaciones de conflicto social, mismo que ha sido 
disminuido o invisibilizado en la literatura académica, 
donde se ha tendido a resaltar su función cohesionado-
ra. Actualmente existe una intensa discusión en las co-
munidades p’urhépecha sobre qué es la pirekua dados 
los cambios socioculturales experimentados en sus 
comunidades, mismos que generan modificaciones en 
las formas tradicionales de componer e interpretar este 

canto. Estas y otras complejas situaciones que existen 
en torno a las músicas tradicionales, pocas veces son 
reseñadas en documentos institucionales sobre el pa-
trimonio cultural construyéndose una idea bucólica de 
estas músicas y de quienes las recrean. 

Discursos y relaciones de poder: el análisis 
crítico del discurso

La perspectiva desde la cual partimos para reali-
zar el análisis discursivo es el denominado análisis crí-
tico del discurso (ACD). Esta perspectiva teórico-me-
todológica se origina en la idea de que el lenguaje es 
constructor de las realidades sociales, por lo que no se 
trata únicamente de las interpretaciones de algo exis-
tente sino de entender la producción de realidad que 
los discursos efectúan (Jäger, 2003).

Algo que caracteriza a este tipo de análisis es 
su preocupación por el poder como condición capi-
tal de la vida social; le interesa no sólo comprender 
los significados sino develar las relaciones de poder 
y desigualdad social que se construyen en y a través 
del lenguaje. Los textos desde este enfoque suelen ser 
vistos como arenas de lucha donde se manifiestan las 
disputas por el poder a través de los distintos usos del 
lenguaje. En este sentido, se destaca la importancia de 
investigar la utilización del lenguaje en entornos ins-
titucionales: cómo se construyen los discursos desde 
las instituciones y cómo éstos a su vez son construc-
tores de ellas (Wodak, 2003). El evento discursivo es 
moldeado por las situaciones, las instituciones y las 
estructuras sociales, pero al mismo tiempo el discurso 
las moldea también. Los discursos constituyen situa-
ciones, objetos, identidades, relaciones entre personas 
o grupos de personas. Su dimensión ideológica ocu-
rre cuando estos discursos contribuyen a reforzar las 
desigualdades existentes. En este sentido el análisis 
crítico del discurso busca evidenciar o iluminar estos 
aspectos que a simple vista no se perciben (Fairclough 
& Wodak, 1998). 

Mencionaré algunas condiciones en las que coin-
ciden distintos autores para llevar a cabo un análisis 
discursivo crítico. La primera condición es que los 
discursos se realizan en textos. Los textos son como 
un tejido de significados que pueden ser reproducidos 
en cualquier forma que pueda ser interpretada. Otra 
condición es que los discursos son sobre objetos, y por 
lo tanto construyen discursivamente a esos objetos. 
En este sentido hay que preguntarse de qué objetos se 
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está hablando, así como de los sujetos y los atributos 
y responsabilidades que el discurso les asigna (Parker, 
1992). 

Los discursos son producidos en contextos histó-
ricos específicos los cuáles deben ser considerados y 
reconstruidos. No se puede comprender el significado 
de un discurso si no se conocen las condiciones histó-
ricas en las que fue enunciado (Bajtín, 1993). En di-
chos contextos existen reglas o convenciones que los 
hablantes conocen para poder enunciar sus discursos y 
para que estos sean comprendidos (Fairclough, 1992). 
Otra condición es que un discurso es un sistema co-
herente de significados, y esta coherencia se logra en 
la medida en que se refieren a un mismo tema. Las 
enunciaciones se articulan con la finalidad de dar co-
herencia a lo que se dice (Parker, 1992). Otro elemento 
muy importante a considerar es que los discursos son 
dialógicos. Esta característica, retomada de la idea de 
Bajtín acerca de los enunciados, implica dos cuestio-
nes: (a) que lo que se enuncia ya antes ha sido enuncia-
do por otros y, por lo tanto, ha sido significado y com-
partido y, (b) que están dirigidos u orientados hacia 
los otros. Esta condición social moldea las cualidades 
de los discursos: su entonación, su retórica, su estilo e 
inclusive su estructura gramatical (Silvestri & Blanck, 
1993). La dialogicidad, además de lo anterior, tiene 
que ver también con que los discursos están conec-
tados o en relación con otros discursos. Esta interdis-
cursividad manifestada en el texto debe desentrañar-
se en el análisis de la producción de los discursos; es 
como si los discursos estuvieran entretejidos unos con 
otros, como si de una trenza semiótica se tratase, por 
lo que el objetivo del análisis del discurso es destejer-
los (Jäger, 2003). Los discursos también pueden estar 
relacionados con otros textos, cualidad a la que se le 
conoce como intertextualidad. La intertextualidad se 
refiere a que otros textos pueden ser citados de manera 
más o menos explícita en el propio texto o bien pueden 
darse como sobreentendidos (Fairclough, 1992). 

En resumen, estos serían los aspectos teórico-me-
todológicos desde los que partimos para realizar el 
análisis discursivo del expediente de la pirekua. 

El expediente y sus contenidos: una primera 
aproximación discursiva

En un primer momento del análisis, Parker (1992) 
propone relacionarnos libremente con el texto. En 
nuestro caso, después de esta primera lectura del ex-

pediente, percibimos “la rigidez” con que se ha redac-
tado la información, provocada por el formato que 
delimita, ordena y condiciona cómo se debe presentar 
el contenido. Este formato produce un tipo de infor-
mación de fácil lectura y para una rápida evaluación 
por parte del Comité Intergubernamental. Otra carac-
terística que detectamos en la primera aproximación 
al texto, es que dicho formato, fue construido bajo la 
perspectiva del discurso oficial del patrimonio cul-
tural, es decir, como un objeto que existe “fuera” de 
quien lo define, y por lo tanto sin problemas de inter-
pretación (Smith, 2006).

Detectamos también algunos aspectos relevantes 
desde una perspectiva crítica. Por ejemplo, en el rubro 
“La ubicación geográfica, la variedad de los elementos 
y la ubicación de las comunidades, grupos e indivi-
duos interesados” (Características del elemento, inciso 
ii) (Unesco, p. 2, 2010), aparentemente se trata de un 
aspecto meramente descriptivo donde debe indicarse 
en qué parte del territorio se ubica la práctica cultural 
y qué comunidades, grupos o individuos la realizan; 
básicamentese trata de nombrar los espacios geográfi-
cos y comunidades donde se lleva a cabo la expresión 
cultural. Caracterizar el “elemento” lejos de ser una 
cuestión aproblemática, es el inicio de una serie de di-
ficultades que para el caso de la pirekua es necesario 
generar un proceso de inclusión/exclusión de comu-
nidades que crean y recrean las pirekuas bajo ciertos 
criterios. Esto se complejiza aún más en tanto que las 
prácticas culturales no pueden ubicarse únicamente en 
un espacio geográfico fijo y bien delimitado. Si toma-
mos en cuenta la alta migración de la población p’ur-
hépecha a las grandes ciudades de México o de los 
Estados Unidos es factible pensar que el ámbito comu-
nitario “original” de las pirekuas ha sido rebasado. Si 
bien la vida comunitaria de los p’urhépecha en el Esta-
do de Michoacán sigue siendo el contexto primordial 
para su recreación, estos nuevos contextos migratorios 
no se contemplan, ni mucho menos se mencionan en el 
expediente. En el expediente se plantea que:

 (…) the p’urhépecha community lives, represented by 
340 thousand residents (…) The p’urhépecha live in 
165 communities of 19 municipalities of the state of 
Michoacán, where the pirekua is fully recognized in 
30 communities by its tradition in the creation and in-
terpretation. [(…) la comunidad p’urhépecha está con-
formada por unas 340 mil personas, las cuáles habitan 
en 165 comunidades de 19 municipios
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Sin mayor explicación, el número de comunida-
des se reduce considerablemente (de 165 a 30 comuni-
dades), pero además en ninguna parte se justifica esta 
reducción. 

Las 30 comunidades, aparecen ubicadasen alguna 
de las regiones del territorio p’urhépecha: (a) región 
Lacustre, (b) Meseta, (c) Cañada de los Once Pueblos 
y (d) Ciénega de Zacapu. 

Podríamos suponer que la selección de estas 30 
comunidades se hizo con base en la permanencia del 
idioma p’urhépecha sin el cual difícilmente se pueden 
componer e interpretar las pirekuas. Sin embargo, en 
la selección aparecen comunidades donde actualmente 
el idioma p’urhépecha cayó en desuso, como serían las 
comunidades de Cherán y Tingambato. Por otro lado, 
no se incluyeron a comunidades como: La Pacanda e 
Ichupio de la región Lacustre; Nurío y Cheranatzicu-
rin de la región Meseta; y Zopoco y Huáncito de la re-
gión de la Cañada de los Once Pueblos, comunidades 
donde el idioma p’urhépecha está vigente y existen 
reconocidos compositores e intérpretes de pirekuas. 
¿Cuáles fueron los criterios de selección de las comu-
nidades? Es un dato que no está claro en el documento.

Por otra parte, en el apartado teórico de este artí-
culo mencionamos que una característica de los discur-
sos es su dialogicidad. En este sentido es importante 
identificar en el análisis a quién está dirigido el texto, 
la posición de poder/dominación de los “hablantes”, la 
intencionalidad que se imprime en la retórica y el uso 
de ciertos términos para causar los efectos deseados. 
Desde un punto de vista comunicativo el “receptor” 
del discurso es la Unesco, específicamente el Comité 
Intergubernamental. El Comité revisará y evaluará el 
expediente de candidatura por lo que en la redacción 
del expediente es común el uso de los conceptos que la 
propia Convención promueve así como los objetivos 
de ésta, lo que va generando no sólo la homogenei-
zación del lenguaje institucional en torno a la cultura, 
sino también su relación institucional y social.

Otro aspecto que debemos destacar es que en el 
expediente de la pirekua aparecen distintos términos 
para referirse a la población p’urhépecha: comuni-
dad, pueblo o etnia. En el contexto de lucha por la 
autonomía de los pueblos indígenas en México, el uso 
de estos términos cobra un sentido y efecto político 
diferente. Si bien en el habla cotidiana los p’urhépe-
cha pueden usar el término comunidad para denotar 
su organización y cosmovisión comunal, en el ámbito 
oficial el término que generalmente se utiliza es el de 
pueblo. De igual forma sucede con los términos de te-

rritorio o región pues a lo largo del expediente se usan 
de manera indistinta. Recordemos que en la redacción 
de la Convención los términos aceptados después de 
un largo debate fueron: comunidad, grupos e indivi-
duos, y se aprobó el concepto de espacio cultural más 
que el de territorio (Blin, 2006). 

Para el caso de la pirekua, al parecer, quienes re-
dactaron el expediente, por un lado, se ciñeron al len-
guaje oficial de la Convención, al usar términos como 
comunidad o región mismo que encontramos en frases 
como:

“The indigenous p’urhépecha community of the State 
of Michoacán, México, is settled in a region of great 
natural beauty, full of history, culture and tradition 
(…) [La comunidad indígena p’urhépecha del Estado 
de Michoacán, México, tiene su asiento en una región 
de gran belleza natural, plena de historia, cultura y tra-
dición (…)]” (Unesco, 2010, p. 2).

 
Bien “The pirekua is a representative musical 

creation of the p’urhépecha community of the State of 
Michoacán (…) [La pirekua es una creación musical 
representativa de la comunidad p’urhépecha del Es-
tado de Michoacán (…)]” (Unesco, 2010, p. 3), pero 
interesante es que se utilizan conceptos asociados con 
la lucha autonómica como serían pueblo y territorio. 
Veamos esta frase: 

There are four fundamental styles in the festivities 
of the p’urhépecha people: the pirekua (of slow and 
rhythmic rhythm), the regional sones, the toritos and 
the abajeños (of faster rhythm). [En las fiestas del pue-
blo p’urhépecha existen cuatro estilos fundamentales: 
la pirekua (de ritmo lento y cadencioso), los sones re-
gionales, los toritos y los abajeños (de ritmo más rápi-
do).] (Unesco, 2010, p. 4). 

O bien esta: “[In p’urhépecha territory it is still 
possible to hear some songs that date from the 16th 
and 17th centuries. [En el territorio p’urhépecha aún 
es posible escuchar algunos cantos que datan del siglo 
XVI y XVII.]” (Unesco, 2010, p. 4).

Por otro lado, la Convención identifica cinco do-
minios donde cada estado parte debe inscribir las ex-
presiones culturales: “a) tradiciones y expresiones ora-
les, incluido el idioma como vehículo del patrimonio 
cultural inmaterial; b) artes del espectáculo; c) usos 
sociales, rituales y actos festivos; d) conocimientos y 
usos relacionados con la naturaleza y el universo; e) 
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técnicas artesanales tradicionales.” (Unesco, 2003, p. 
3), y en el formato hay un apartado donde se debe se-
leccionar el Dominio representado por el elemento se 
seleccionaron dos dominios: (a) Tradiciones y expre-
siones orales y (b) 

Prácticas sociales, rituales y actos festivos (Unes-
co, 2010, p. 3).

Para el primer dominio, inciso (a) en el expediente 
se destaca que se trata de una tradición que se ha man-
tenido por la oralidad donde la transmisión se lleva a 
cabo principalmente de padres a hijos (Unesco, 2010, 
p. 3). No obstante, dados los cambios tecnológicos en 
el ámbito musical desde hace décadas las pirekuas se 
han grabado en discos de formato L.P., casetes y más 
recientemente en CD y otros formatos digitales. Este 
cambio tecnológico facilitó la circulación de pirekuas 
en el mercado musical y actualmente mucho del apren-
dizaje y recreación de las pirekuas se hace, además de 
las formas orales, por estos medios tecnológicos. En 
el expediente no se menciona el uso de la tecnología 
en la transmisión del saber, sino que se resalta la ora-
lidad, para dotarle de la autenticidad indígena a las 
pirekuas. En el otro dominio seleccionado, Prácticas 
sociales, rituales y actos festivos, se presentan como 
los espacios culturales de las pirekuas como serían los 
ámbitos familiares, u otros ámbitos de la vida social de 
los p’urhépecha como serían las bodas, bautizos, fes-
tejos religiosos, prácticas funerarias o los momentos 
de la cosecha (Unesco, 2010, p. 3). La selección de los 
dominios, hay que señalar, es una forma de clasificar 
y encasillar las prácticas culturales que se desarrollan 
en contextos más complejos que van más allá de estos 
dominios institucionalmente construidos. 

En relación con la elaboración del plan de salva-
guarda, y la selección de estos dos dominios para las 
pirekuas, identificamos varias incongruencias entre 
los dominios seleccionados y lo planteado en las ac-
ciones de salvaguarda: ¿dónde radican las incongruen-
cias? Por un lado, se señala que es una práctica que se 
ha mantenido por la tradición oral y cuyos espacios 
son de índole festiva y comunitaria. No obstante, lo 
que se propone para su salvaguarda es establecer un 
conservatorio de la Música P’urhépecha, donde pueda 
preservarse, difundirse y consolidarse el elemento pi-
rekua (Unesco, 2010, p. 9). Esto es: se plantea la insti-
tucionalización del canto a través de su escolarización, 
pero además se define como un espacio idóneo para su 
consolidación y difusión, en menoscabo de las formas 
orales.

También se plantea la promoción de concursos, la 
organización de eventos de carácter nacional e interna-

cional se solicitan apoyos económicos para los grupos 
musicales para que asistan a eventos dentro y fuera de 
México. Si las pirekuas cobran su sentido patrimonial 
en las festividades y otros espacios comunitarios ¿Por 
qué proponer los concursos o eventos internacionales 
como estrategia de salvaguarda? Los argumentos que 
justifiquen la realización de concursos están ausentes.

Uno de los pilares para la legitimación de esta 
Convención es que el patrimonio inmaterial es un me-
dio para el diálogo entre culturas. En este sentido la 
Unesco considera fundamental visibilizar a la práctica 
cultural para que sea conocida “por la humanidad”. 
Así en el segundo apartado del formato se solicita des-
cribir cómo se alcanzarán estas dos metas: visibiliza-
ción y diálogo (Unesco, 2010, p. 3). En el expediente, 
se describen y legitiman los concursos como el mejor 
medio para lograr estos objetivos, específicamente se 
define al Concurso Artístico P’urhépecha de Zacán, 
realizado anualmente en dicha comunidad, como el 
espacio idóneo para su visibilización y desde donde se 
promoverá el diálogo:

“The communities in general are open, hospitable and 
they accept with warmth and spontaneity the coexis-
tence with other indigenous groups; proof of this is that 
inside the p’urhépecha artistic competitions organized 
in Michoacán, indigenous and mestizo interpreters 
from other regions of the country are presented (…) 
[Las comunidades p’urhépecha en general son abier-
tas, hospitalarias y aceptan con calidez y espontanei-
dad la convivencia con otros grupos indígenas, mues-
tra de lo anterior, es que dentro del Concurso Artístico 
P’urhépecha organizado en Michoacán, se presentan 
intérpretes, mestizos e indígenas de otras regiones de 
la República Mexicana (…)]” (Unesco, 2010, p. 6)

Finalmente, en el rubro destinado a Compromiso 
del Estado Parte, se destaca la creación del programa 
de turismo cultural del Estado de Michoacán la “Ruta 
Don Vasco de Quiroga” que: “busca poner en valor tu-
rístico el rico patrimonio cultural tangible e intangible 
de los michoacanos. Dentro de este último destacan 
las fiestas tradicionales y las expresiones artesanales, 
gastronómicas, literarias y musicales” (Unesco, 2010, 
p. 12). 

Discursividad y patrimonio: los discursos en 
el expediente de candidatura

En este último apartado reconstruiremos los dis-
cursos que se usaron para presentar ante el Comité In-
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tergubernamental de la Unesco a la pirekua como un 
canto que merece figurar en la Lista Representativa del 
patrimonio inmaterial.

Como hemos descrito en el apartado teórico los 
discursos se encuentran entretejidos dando lugar a un 
texto coherente. Esta interdiscursividad, desde nuestra 
posición da lugar a lo que Smith (2006) define como 
el discurso autorizado del patrimonio sólo que visto 
desde el ámbito musical. A continuación, presentamos 
la reconstrucción de estos discursos.

Discurso identitario 

En este discurso incluimos los enunciados que 
apelan a la cuestión identitaria, a la colectividad, al 
“nosotros”. En el texto se refieren tres formas iden-
titarias: la del pueblo p’urhépecha, la de los michoa-
canos y la de los mexicanos. En la primera forma se 
establece una relación entre las pirekuas y la identifi-
cación de la población p’urhépecha: “The pirekua is 
a representative musical creation of the p’urhépecha 
community (…) [La pirekua es una creación musical 
representativa de la comunidad p’urhépecha (…)]” 
(Unesco, 2010, p. 3). 

Se presupone una identificación común entre to-
dos los p’urhépecha que no presenta problemas de de-
finición ni entre comunidades, ni entre generaciones:

“(…) the pirekua be a factor of unity and cultural iden-
tity among the p’urhépecha communities; it is a tra-
dition that democratically gives equity to all the (…) 
[(…) la pirekua entre las comunidades p’urhépecha 
siempre ha sido un factor de unidad e identidad cul-
tural; es una tradición que iguala democráticamente a 
todo el pueblo (…)]” (Unesco, 2010, p. 6).
 O bien, “(…) pirekua, musical creation that has tradi-
tionally been transmitted in oral way, from generation 
to generation. [la pirekua es una creación musical que 
tradicionalmente se ha transmitido en forma oral, de 
generación en generación.]” (Unesco, 2010, p. 4).

En otro momento se hace alusión a la relación 
social que adquieren las pirekuas con la identidad de 
los habitantes del Estado de Michoacán. Esta relación 
busca ampliar los efectos identitarios de las pirekuas 
hacia el resto de la población del Estado de Michoacán 
aunque en el Estado es poco difundida esta práctica 
musical:

The pirekua is an element of cultural identity recog-
nized by both its bearers and practitioners, as by the 

‘michoacanos’ (natives of Michoacán) in general, and 
it serves as an effective dialogue bond between the 
different communities that practice it. [La pirekua es 
un elemento de identidad cultural reconocido como un 
efectivo vínculo de comunicación entre los michoaca-
nos en general, y ésta sirve como un diálogo efectivo 
entre las comunidades que la practican.]” (Unesco, 
2010, p. 3).

De igual forma, en otras partes del expediente se 
establece la relación entre este canto y la identidad 
nacional, misma que se verá reforzada de lograrse la 
declaratoria de la Unesco. Vincular a la pirekua con la 
identidad nacional es una continuidad de la idea hege-
mónica de que las culturas de los pueblos indígenas 
son la base de la identidad nacional:

The inscription of the pirekua in the Representative 
List of the Intangible Cultural Heritage of Unesco 
constitutes a splendid opportunity so that it is known 
and recognized as an element that strengthens the cul-
tural identity of the Mexicans (…)[La inscripción de la 
pirekua en la Lista Representativa del Patrimonio Cul-
tural Inmaterial de la Unesco constituye una esplén-
dida oportunidad para que sea conocida y reconocida 
como un elemento que fortalece la identidad cultural 
de los mexicanos (…)] (Unesco, 2010, p. 6)

Discurso del mestizaje 

Entretejido con el discurso anterior, el discurso 
del mestizaje es utilizado en la retórica del expediente 
con la finalidad de demostrar que no existen conflic-
tos sociales entre la población indígena y no indígena, 
entre la identidad p’urhépecha y la identidad nacional. 
El discurso del mestizaje, si bien reconoce la multi-
culturalidad tanto en el territorio como en las propias 
prácticas, al mismo tiempo, sigue siendo un discurso 
fundacional de la identidad nacional mexicana hege-
mónica y homogénea. El discurso del mestizaje re-
suelve, armoniza y unifica las diferencias culturales, 
y la música, ha ocupado un rol central para legitimar 
este discurso:“The Mexican music is fruit of the mis-
cegenation between the European, American and Afri-
can cultures (…) [La música mexicana es fruto del 
mestizaje que se dio entre las tradiciones, europea, 
americana y africana (…)]” (Unesco, 2010, p. 1).

La dominación y el conflicto durante la coloni-
zación no se asoman de ninguna forma en el expe-
diente. La descripción del proceso de colonización es 
una narrativa que se asemeja a la de un cuento donde 
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prevalece la apropiación de símbolos coloniales de 
manera pacífica y amorosa por parte de la población 
p’urhépecha:

(…) the first friars (…) for it they used dance, thea-
ter, music and songs as didactic elements that allowed 
them to motivate the naturals to adopt the religion. 
[(…) los primeros frailes (…) utilizaron didáctica-
mente elementos como la danza, el teatro, la música 
y el canto, que les permitieron interesar y motivar a 
los naturales por adoptar la fe cristiana (…)] (Unesco, 
2010, p. 4). 

El resultado es una cultura que se fusionó por 
efecto del tiempo y no de la imposición:

Along the time both musical cultures fused and a sy-
ncretism was created between the European religious 
songs and the Prehispanic p’urhépecha music.  [Con 
el paso del tiempo se fueron fusionando ambas cul-
turas musicales, creando así un sincretismo entre los 
cantos religiosos europeos y la música prehispánica 
p’urhépecha. ] (Unesco, 2010, p. 4)

Discurso de la diversidad cultural 

La identificación de la pirekua como patrimonio 
cultural inmaterial, así como el proceso de su patri-
monialización según el expediente, garantizarán que 
el mundo siga siendo diverso:

The inscription of the pirekua in the Representative 
List of the Intangible Cultural Heritage of Unesco 
constitutes a splendid opportunity so that it is known 
and recognized as an element that strengthens the cul-
tural identity of the Mexicans, at the time that it inte-
grates to the cultural diversity of the world (…) [La 
inscripción de la pirekua en la Lista Representativa del 
Patrimonio Cultural Inmaterial de la Unesco constitu-
ye una espléndida oportunidad para que sea conocida 
y reconocida como un elemento que fortalece la iden-
tidad cultural de los mexicanos, al tiempo que se inte-
gra a la diversidad cultural del mundo (…)] (Unesco, 
2010, p. 6).

De igual forma se hacen afirmaciones más bien 
retóricas pues que en el documento aparecen más para 
demostrar que el estado parte, conoce los conceptos e 
ideas producidas por la política cultural internacional 
a favor de la diversidad cultural:

 (…) the pirekua clearly demonstrates how the intan-
gible cultural heritage, besides being overwhelming 

proof of the human creativity, favors the intercultural 
dialogue in all its dimensions (…) [(…)  la pirekua es 
clara demostración de cómo el patrimonio cultural in-
material, además de ser una prueba contundente de la 
creatividad humana, favorece el diálogo intercultural 
en todas sus dimensiones (…)]. (Unesco, 2010, p. 7)

Discurso artístico-academicista 

Aunque la composición, el canto y la ejecución 
de las pirekuas se han forjado y cobran sentido en un 
ámbito comunitario a lo largo del expediente se utili-
zan términos y valores académicos occidentales para 
definirla tanto musicológicamente como socialmente 
hablando. Así encontramos los parámetros académi-
cos de la música occidental para definir a la pirekua:

“In the p’urhépecha music the rhythmic alternation is 
given by the 3/4 time signature, that is slow and stable; 
and that of 6/8 that is a style of faster movements. [En 
la música p’urhépecha la alternancia rítmica la marca 
el compás de 3/4 que es más lento y estable y otro que 
es de 6/8 que es un estilo de movimientos más rápi-
dos,]” (Unesco, 2010, p. 2). 

La diferenciación rítmica que hacen los p’urhépe-
cha en su propio idioma como: “uananskukua” que 
traducen como “música para caminar” y “uarhakua” 
que traducen como “movido” no son mencionadas.

Igualmente aparecen enunciados que hacen alu-
sión a su cualidad artística: “The pirekua (…) is a 
musical art (…) [La pirekua (…) es un arte musical 
(…)]”, afirmación que es construida a partir de los cá-
nones académicos occidentales. (Unesco, 2010, p. 2).

Considerar que la pirekua es un arte, si bien impli-
ca aplicar los valores y conceptos de la estética occi-
dental también implica la jerarquización y los lugares 
que la sociedad occidental ha destinado para las deno-
minadas bellas artes. Así, la recreación de las pirekuas 
requiere del mismo tratamiento que las músicas aca-
démicas occidentales; esto es, que sean los académi-
cos y especialistas los que definan las acciones para 
su cuidado y se construyan conservatorios de música 
para garantizar su permanencia.

Al mismo tiempo se hace alusión a los aspectos 
de excepcionalidad y singularidad de la práctica, as-
pectos usuales y necesarios para la reproducción del 
discurso hegemónico patrimonial:

 Any p’urhépecha man or woman, although being out-
side their territory, in any part of the country, is able to 
recognize and to identify a musical p’urhépecha crea-
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tion; its style is unmistakable, due to its form, its rhyth-
mic structure and its warmth (…) [Un hombre o mujer 
p’urhépecha, aunque se encuentre fuera de su territo-
rio, en cualquier parte del país, es capaz de reconocer e 
identificar una creación musical p’urhépecha; su estilo 
es inconfundible, por su forma, estructura rítmica y su 
calidez (…)] (Unesco, 2010, p. 5).

Discurso mercantilista

En las medidas de salvaguarda planteadas en el 
expediente se afirma que de lograrse la declaratoria, 
esto permitirá el desarrollo sustentable del pueblo 
p’urhépecha y la estrategia que se enuncia para lo-
grarlo es la interpretación de pirekuas para el turismo: 
“That the tourists know the great p’urhépecha musical 
legacy (…) as a service of quality inside the tourist 
offer. [Que el turista conozca el gran legado musical 
p’urhépecha (…) como un servicio de calidad dentro 
de la oferta turística.] (Unesco, 2010, p. 5).

El discurso desarrollista legitima la idea de que el 
patrimonio cultural debe ser visto como un producto, 
capitalizable y explotado económicamente en el turis-
mo cultural.

Conclusiones

El análisis discursivo llevado a cabo en este artí-
culo dirige nuestra atención hacia el patrimonio cultu-
ral, no como un objeto sin problemas de interpretación, 
sino como una construcción institucional, mediante la 
cual se producen discursos, se construyen relaciones, 
jerarquizaciones sociales y se legitiman las institucio-
nes gubernamentales y los organismos internacionales. 
            Los distintos discursos reconstruidos en el aná-
lisis: el identitario, el del mestizaje, el de la diversidad 
cultural, el artístico-académico y el mercantilista están 
entretejidos para lograr la congruencia discursiva en 
el contexto de la noción de patrimonio que sustenta la 
Convención para la Salvaguardia del Patrimonio Cul-
tural Inmaterial.

Como hemos argumentado, los expedientes de 
candidatura del patrimonio cultural inmaterial de la 
Unesco, lejos de ser simples formatos donde se recoge 
la información, representan y forman parte de una se-
rie de instrumentos que actúan como parte del discurso 
hegemónico del patrimonio cultural. 

Convención, formato y discursos se nutren en 
recíproca complicidad para afirmar que el patrimonio 
inmaterial existe “ahí afuera”, como un objeto bien de-

finido y factible de ser salvaguardado bajo los cánones 
hegemónicos que han dominado la conservación del 
patrimonio cultural a nivel global: intervención de ex-
pertos, creación de instituciones, - escuelas de música 
o conservatorios-, separación de las prácticas cultura-
les de sus creadores y de sus usos sociales cotidianos y 
comunitarios, para finalmente difundirlas en el merca-
do turístico o cultural.

La relación establecida entre patrimonio cultural 
y mercado, es una característica intrínseca del modelo 
canónico patrimonial enfocado al desarrollo econó-
mico. Así, las pirekuas se convierten en un produc-
to vendible, que debe representarse en escenarios de 
concursos y festivales, preferentemente del turismo 
cultural. Estas acciones se presentan como estrategias 
de visibilización para la salvaguarda del patrimonio 
cultural pero lo que realmente se busca es satisfacer el 
consumo contemporáneo y global de identidades cul-
turales de pueblos indígenas. 

Los discursos reconstruidos en este artículo no 
son descripciones neutrales ni de la pirekua ni del pue-
blo p’urhépecha sino discursos que las instituciones 
producen para dotarles de una realidad conveniente a 
sus intereses burocráticos y mercantilistas; discursos 
que de alguna manera buscan regular y amoldar las 
prácticas culturales tradicionales a las políticas cul-
turales globales. No obstante, si bien estos discursos 
pueden reproducir las concepciones hegemónicas del 
patrimonio cultural, también es mediante los discur-
sos, -como distintos autores lo han señalado- como se 
pueden lograr los cambios sociales, en este caso en el 
ámbito patrimonial.
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Resumen

A partir de una investigación etnográfica sobre la patrimonialización y las estrategias de valorización de pro-
ductos con identidad cultural, este artículo analiza el desarrollo de la campaña publicitaria y la propuesta 

de responsabilidad social empresarial “En busca del orgullo perdido”. Examina las distintas fases del desarrollo 
de este proyecto y se detiene en el análisis de la experiencia de intervención de los mercaderistas y diseñadores 
responsables de la campaña en una comunidad de artesanos indígenas del Amazonas colombiano. Muestra cómo 
la búsqueda de asociatividad y generación de marca colectiva, sin detenerse a considerar el punto de vista del 
análisis social, terminó proyectando valores y modelos de mercado que antes que exaltar el orgullo del trabajo 
artesanal reprodujeron los prejuicios más obvios sobre las bondades del mercado. El caso analizado evidencia 
los problemas que estrategias de mercadeo corporativo pueden generar al desatender el espacio social en el que 
se proponen. 

Palabras clave: Identidad cultural, identidad de marca, valor cultural, artesanía indígena, indígenas ticuna, Amazonia

Abstract

Based on an ethnographic research on intangible heritage and the strategies of valorization of products with 
cultural identity, this article analyzes the development of the advertising campaign “En busca del orgullo 

perdido” and its proposal of corporate social responsibility. It examines the different phases of the development 
of this project and analyses the intervention of marketers and designers responsible for the campaign in a commu-
nity of indigenous artisans from the Colombian Amazon. It shows how the search for associativity and collective 
brand generation, without any consideration on social analysis’ point of view, ended up projecting the market 
values   and models. Instead of an exaltation of artisans’ pride, this project reproduced the most obvious prejudices 
about the benefits of the market. This case highlights usual problems that corporate marketing strategies can ge-
nerate by neglecting the social space towards they are proposed.

Keywords: Cultural identity, brand identity, cultural value, indigenous crafts, indigenous peoples, Ticuna, Amazonia
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Introducción

La pregunta por la generación de “identidad de 
marca” en la producción artesanal encontró un nicho 
especial de germinación en Colombia en la reciente 
instauración de la política de protección y salvaguar-
dia del patrimonio cultural inmaterial. En la investi-
gación reciente sobre este campo “Mercado, consumo 
y patrimonialización. Agentes sociales y expansión de 
las industrias culturales en Colombia” (Instituto Co-
lombiano de Antropología e Historia [ICAHN]-De-
partamento Administrativo de Ciencia, Tecnología e 
Innovación [Colciencias], Nº 743-2009) que lideró 
el grupo de antropología social del ICANH y cuyos 
resultados fueron compilados en el volumen “El va-
lor del patrimonio. Mercado, políticas culturales y 
agentes sociales” (Chaves, Montenegro, & Zambrano, 
2014) pudimos observar cómo la protección y salva-
guardia del patrimonio cultural inmaterial orientada 
por las directrices de la Convención de la  Organi-
zación de las Naciones Unidas para la Educación, la 
Ciencia y la Cultura (Unesco [siglas en ingles], 2003) 
concibe como patrimonios inmateriales a un espec-
tro muy amplio de manifestaciones culturales —en-
tre ellas las tradiciones y expresiones orales, incluido 
el idioma como vehículo del patrimonio cultural in-
material, las artes del espectáculo, los usos sociales, 
rituales y actos festivos, los conocimientos y usos 
relacionados con la naturaleza, y las técnicas artesa-
nales tradicionales (Unesco, 2003)—, cuya expresión 
material convierte en bienes de dominio público. Le 
ofrece de este modo a los estados y a las instituciones 
internacionales una forma de “proteger” y a la vez de 
participar en la riqueza de las culturas, sin que sea muy 
clara la ventaja económica o política real que la marca 
patrimonial de la inclusión en los listados nacionales 
e internacionales del Patrimonio Inmaterial representa 
para los productores de las manifestaciones patrimo-
nializadas (Kirshemblatt-Gimblett, 2004). Esto de la 
mano del avance de políticas económicas articuladas 
a las políticas patrimoniales, como las de turismo y 
emprendimiento, que ven en la cultura y la diversidad 
como recursos para el desarrollo económico y social 
(Comaroff & Comaroff 2009). 

En los cruces de estas políticas, la suerte de los 
productores artesanales indígenas nos reveló aspectos 
interesantes sobre el lugar ambiguo que estas ocu-
pan frente a la patrimonialización y a la generación 
de marca comercial. Los marcos proteccionistas con-
tra la mercantilización que subyacen a la política de 

patrimonialización de bienes culturales inmateriales 
(Montenegro, 2010) excluyen a las artesanías y a los 
saberes artesanales del sello patrimonial que les otor-
garía valor agregado, debido al carácter mercantil que 
orienta su producción (Chaves, 2012). Las políticas de 
turismo y fomento a los emprendimientos culturales, 
por su parte, las ubican en un lugar central (Chaves 
& Nova, 2014) y empujan su ingreso al ámbito de or-
denamientos jurídicos relacionados con su comercia-
lización, como el de la propiedad intelectual y los re-
gistros marcarios (Pérez, 2012). Mientras en el primer 
caso la política pública les restringe la posibilidad de 
contar con marcación patrimonial que les permita in-
crementar su valor de mercado, en el segundo, la polí-
tica ofrece alternativas que trasladan el problema a los 
niveles de intermediación legal que poco favorecen a 
los artesanos. 

Nuestro objetivo en este artículo es profundizar 
en el análisis de estas articulaciones de intereses eco-
nómicos y culturales, públicos y privados, de actores 
empresariales y comunitarios, a partir del examen crí-
tico de la campaña publicitaria “En busca del orgullo 
perdido”, de la marca de cerveza Club Colombia. En 
nuestra exploración etnográfica del caso Orgullo Per-
dido nos concentraremos en uno de los oficios arte-
sanales que hicieron parte de la campaña: la talla en 
madera de las comunidades ticuna de Puerto Nariño, 
Amazonas. Esta campaña se presentó como alterna-
tiva para el “rescate” de la producción artesanal del 
país. Sin embargo, su examen detallado, desde la fase 
de concepción hasta su implementación, nos muestra 
cómo los actores empresariales aprovechan la oportu-
nidad para crear valor agregado por medio de estra-
tegias de “protección” y promoción de las artesanías. 
Los productores artesanales, por su parte, se enfren-
tan a la disyuntiva de ver promocionados sus bienes 
culturales por medio de la ampliación ficticia de un 
mercado, mientras que por medio de acciones que se 
presentan como responsabilidad social empresarial 
(RSE) la empresa se apropia del valor simbólico de 
sus artesanías. RSE la asocian indefectiblemente con 
estrategias corporativas como el llamado mercadeo 
social, que consiste en difundir los procesos y resulta-
dos de las acciones de RSE para ganar reputación en 
el público y dar valor agregado a los bienes y servicios 
involucrados.

Nuestra principal hipótesis es que en casos como 
este no asistimos a un intercambio armonioso de va-
lores (cultural por corporativo), ni a una transferencia 
neutral de conocimientos (de mercadeo por saberes 
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sociales/locales), sino a una compleja relación cruza-
da por asimetrías de poder, intereses en conflicto, y 
distintas formas de entender y practicar la economía. 
Es decir, que la valorización de productos con identi-
dad no es entendida ni propiciada del mismo modo por 
todas las partes, mucho menos cuando, como en este 
caso, se trasponen intereses publicitarios corporativos. 

El artículo se divide en cinco secciones. En la 
primera introducimos el marco en el que se valoriza 
la identidad en el contexto de la producción artesanal 
indígena, proyectada por la ola de la patrimonializa-
ción. En la segunda presentamos la ampliación de es-
trategias comerciales y de mercadeo que capitalizan 
esta valoración cultural en la generación de marcas. 
Seguidamente, presentamos la campaña publicitaria 
“En busca del Orgullo Perdido” (en adelante Orgullo 
Perdido), de la marca de cerveza Club Colombia, y su 
apuesta de RSE. Nos detenemos en el detalle del dise-
ño de la campaña, usando información documental y 
el testimonio de asesores involucrados en el proceso y 
entrevistados por nosotros. A continuación, presenta-
mos el contexto de los ticuna del Amazonas colombia-
no y de su actividad económica, incluyendo la produc-
ción artesanal. En la quinta sección, nos detenemos 
en el análisis de la experiencia de intervención de los 
mercaderistas y diseñadores responsables de la cam-
paña en la comunidad de artesanos indígenas ticuna 
de Puerto Nariño, Amazonas. También en esta sección 
acudimos a una serie de entrevistas que realizamos en-
tre artesanos de la comunidad indígena, empresarios, 
intermediarios y asesores de la campaña. Además, nos 
apoyamos en el trabajo etnográfico que realizamos en 
2011 en la comunidad del 20 de julio, en Puerto Na-
riño, en donde participamos de los talleres y espacios 
de difusión de la campaña. Finalmente, proponemos 
algunas conclusiones, en las que argumentamos que, 
al desconocer el punto de vista de los artesanos indí-
genas, la búsqueda de asociatividad y generación de 
marca colectiva propuesta por el proyecto de RSE 
fracasó. La campaña en cuestión terminó proyectando 
valores y modelos de mercado que, antes que exaltar el 
orgullo del trabajo artesanal, reprodujeron los prejui-
cios más obvios sobre las bondades del mercado. Esto 
evidencia los problemas que las estrategias de merca-
deo corporativo que se apropian de la exaltación de 
valor cultural generan al desatender el espacio social 
en el que se proponen. 

(1) Productores artesanales y valoración de la 
identidad 

En un contexto de políticas culturales de abierto 
corte económico, que impulsan las diferencias cultura-
les para gestionar emprendimientos de mercado, “los 
artesanos indígenas han recibido una atención especial 
pues se trata de productores que haciendo uso de una 
destreza manual, entrenada culturalmente, producen 
de manera independiente objetos que les den entrada 
en relaciones comerciales. Son de este modo emblema 
del potencial del emprendimiento individual que pro-
mueve el neoliberalismo económico, y foco de estrate-
gias que buscan articular la relación entre identidad y 
cultura representada en sus artesanías” (Chaves, 2012, 
p. 3). Sin embargo, la figura del trabajador indepen-
diente que los artesanos encarnan, guarda distancia 
con ese tipo de sujeto emprendedor que imaginan las 
políticas neoliberales. En el espíritu emprendedor de 
los artesanos no prima exclusivamente la lógica de la 
ganancia, sino también la búsqueda de márgenes de 
relativa autonomía frente al mercado y al Estado (Cha-
ves, 2012; Herzfeld, 2004; Sennett, 2009, 2012). Justo 
en esta posición ambivalente entre ser “vanguardia del 
capitalismo y vanguardia del anticapitalismo” (Antro-
sio & Colloredo-Mansfield, 2015, p. 24) reside la cla-
ve de su economía: innovar para resistir las presiones 
de sobrevivir de la producción de bienes tradicionales.

Ahora bien, la asociación naturalizada entre ar-
tesanía y tradición ha hecho que las artesanías sean 
ampliamente utilizadas para posicionar registros mar-
carios de empresas y productos comerciales industria-
les, y en este escenario los artesanos y las artesanías 
indígenas ocupan un lugar destacado. Representados 
en numerosas campañas publicitarias como emblemas 
de perdurabilidad y tradición, tanto de la identidad de 
sus productores y de los espacios geográficos y so-
ciales asociados con ellos, como de sus creaciones y 
productos, materia prima fundamental en la industria 
del turismo y de su gran aliada, la política patrimonial. 
Los artesanos y las artesanas indígenas reciben hoy la 
atención de una amplia gama de asesores y gestores 
de ONG y agencias de RSE dedicadas a diseminar es-
quemas organizativos empresariales y para la comer-
cialización. Surge allí una creciente intermediación 
y apropiación privada de sus productos que muchas 
veces deja a la deriva las expectativas de bienestar y 
las promesas de desarrollo para los artesanos, como lo 
han demostrado otros estudios (Castaño, 2014; Cha-
ves & Nova, 2014; Meza, 2014; Vignolo, 2014). ,
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(2) Los productos con identidad y la genera-
ción de marca

 
Entre las formas jurídicas y comerciales por me-

dio de las cuales se ha formalizado el mercado artesa-
nal, destacan las denominaciones de origen y las mar-
cas colectivas. En los últimos años se ha multiplicado 
en América Latina el recurso a estas herramientas, que 
se han usado por décadas en la Europa mediterránea, 
especialmente en categorías de productos como vinos 
y quesos. La ampliación de las denominaciones de 
origen y las marcas colectivas hacia categorías diver-
sas de bienes, y particularmente hacia las artesanías, 
es aún reciente (Champredonde, 2012; Pérez, 2012) 
y responde a un proceso complejo de formalización 
de los mercados culturales para su presentación en 
escenarios globales de intercambio. En Colombia, la 
Superintendencia de Industria y Comercio es la insti-
tución encargada de sancionar las denominaciones de 
origen, y la primera declaración de un producto con 
esta indicación, el “Café de Colombia”, es apenas de 
2005. Desde entonces, se han otorgado 16 denomina-
ciones de origen a productos agroalimenticios y 11 a 
productos artesanales, entre ellos la tejeduría indígena 
zenú y wayúu. La legislación sobre registro de marcas 
colectivas, por su parte, se remonta al año 2000, cuan-
do se actualizó el Régimen Común sobre propiedad 
industrial en el país. 

Esta tendencia se articula con una serie de es-
trategias de valorización de productos con identidad 
cultural, que a su vez puede entenderse mejor en el 
contexto de la búsqueda del mercadeo por nuevos “va-
lores agregados”, particularmente valores emociona-
les y simbólicos (Chernatony, Harris, & Riley, 2000), 
así como de la sistematización del valor cultural para 
ajustarse a este nuevo escenario (Throsby, 2003). El 
debate sobre estas estrategias ha derivado sobre sus 
efectos alienantes o fetichizantes (Brown, 2003), la 
apropiación económica y el usufructo privado de 
bienes culturales colectivos (Handler, 2003; Appiah, 
2009), o la alteración estratégica de las formas de 
identificación étnica (Comaroff & Comaroff, 2009). 
En todo caso, la tendencia parece irreversible y exige 
a actores muy diversos (comunitarios, empresariales, 
políticos, académicos) un esfuerzo por comprender 
sus alcances. 

Desde nuestra perspectiva, está en disputa la de-
finición misma del valor cultural. O más exactamen-
te: la determinación de los actores e instituciones que 
definen y legitiman el valor cultural. Mientras que los 

productores locales buscan integrarse en mercados 
más amplios a través de la promoción de su identidad 
cultural, los productores corporativos hacen lo posible 
por sofisticar su construcción de “identidad de marca” 
o identidad corporativa (Currás, 2010). Las nociones 
de identidad usadas en uno y otro caso son distintas y 
están sujetas a numerosos debates internos, pero con 
frecuencia la segunda se apropia de la primera de ma-
nera asimétrica y genera tensiones. En el caso de la 
identidad corporativa no hay un debate sobre cómo se 
construye, cuál es su utilidad y qué efectos puede tener 
más allá de su uso publicitario. En algunos casos, las 
estrategias de identidad corporativa han sido recha-
zadas por comunidades que consideran vulnerado su 
patrimonio cultural; es el caso de la cerveza Indio, en 
México, que lanzó una edición especial cuya etiqueta 
representa el ritual de los voladores de Papantla, una 
apropiación que varios líderes indígenas y no indíge-
nas condenaron (Muñoz, 2017).

Muchos teóricos del mercadeo han subrayado que 
los bienes industriales, forzosamente impersonales, 
deben ganar “personalidad”, e incluso hacerse familia-
res y hasta entrañables para sus consumidores (Currás, 
2010). De allí que las acciones de RSE y mercadeo so-
cial estén hoy a la orden del día. Por esto puede decir-
se que mientras los productores locales, muchas veces 
étnicos, intentan reconocer y caracterizar su identidad 
cultural para participar en el mercado, los agentes em-
presariales están directamente diseñando esa identi-
dad. La delgada línea que divide estas estrategias, al 
mismo tiempo las conecta. 

Para ilustrar este tránsito de discursos y estrate-
gias de identificación, vamos a presentar el caso de 
una ambiciosa campaña publicitaria enmarcada en 
esta tendencia. En ella participaron artesanos indíge-
nas y diversas empresas. Se trata de la campaña “En 
busca del orgullo perdido” que la marca de cerveza 
Club Colombia lanzó en Colombia en 2011. Esta cam-
paña se presentó como una iniciativa para “rescatar” 
oficios artesanales en el país. El supuesto era que los 
artesanos y sus comunidades intercambiaran el valor 
cultural de su producción por capacitación en estrate-
gias de mercadeo y emprendimiento. Club Colombia, 
por su parte, construye identidad de marca a partir del 
valor cultural asociado a las artesanías que promue-
ve. Es en esencia un intercambio entre valor cultural y 
corporativo que hace parte de la valorización de pro-
ductos con identidad, en este caso las artesanías. Vale 
decir que Club Colombia continuó sus estrategias de 
asociación con la producción artesanal a través de pro-
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gramas como el “Reto Club Colombia” en el marco 
del proyecto “Maestros Ancestrales”. Artesanías de 
Colombia, empresa estatal para el fomento y comercio 
de artesanías en el país, ha creado los premios Maestro 
Artesano y Maestro Ancestral para exaltar la produc-
ción artesanal de artesanos no indígenas e indígenas

(3) “En busca del orgullo perdido”

La Fundación Bavaria, a través de la cual el grupo 
empresarial Bavaria ejecuta sus programas de RSE, 
contrató la estrategia publicitaria como parte del lar-
go proyecto de construcción de imagen de la marca 
Club Colombia a partir de nociones de excelencia y 
tradición, asociadas con oficios e iconos culturales que 
frecuentemente son caracterizados como motivos de 
orgullo nacional. Para empezar, la cerveza Club Co-
lombia usa como logosímbolo, desde 1962, una apro-
piación gráfica del tunjo dorado, una pieza represen-
tativa del arte precolombino de la cultura Tolima que 
se ha convertido en un ícono nacional. Como parte de 
la campaña Orgullo Perdido, se presentó una edición 
especial de las etiquetas de Club Colombia, en la que 
el tradicional tunjo dorado resaltaba sobre patrones 
gráficos de artesanías emblemáticas, como el sombre-
ro vueltiao zenú, las molas kuna o los tejidos de tamo 
nariñenses. 

En la campaña Orgullo Perdido se acudió a un 
discurso que celebraba la riqueza de la nación y ubica-
ba a la producción artesanal y a sus productores como 
símbolos y gestores de la identidad nacional, a la vez 
que pretendía alertar sobre el riesgo de su desapari-
ción. El supuesto de una amenaza sobre la producción 
artesanal tenía un lugar importante en la presentación 
de la campaña, lo que permitía la presentación de la 
iniciativa de RSE de Bavaria de “rescatar” este orgu-
llo nacional mediante la entrega de una bolsa de mil 
millones de pesos colombianos (unos 350 mil dólares) 
a diez técnicas artesanales previamente seleccionadas. 

Orgullo Perdido acudió a una agresiva pauta pu-
blicitaria que incluyó comerciales de radio y televisión, 
el lanzamiento de etiquetas y latas promocionales con 
imágenes de reconocidos productos artesanales, y una 
página web que alojaba una impresionante producción 
audiovisual alrededor de las técnicas artesanales. En 
uno de los videos de presentación de la campaña se 
puede escuchar el siguiente texto: 

Haremos un recorrido por nuestra geografía y nuestra 
historia, para encontrar nuestras raíces en la maestría 

de un pueblo. 45 millones de habitantes, 1.142.000 
km2, 32 departamentos, 7 expertos, 10 técnicas fi-
nalistas… Un solo objetivo: En Busca del Orgullo 
Perdido Club Colombia. Los ojos del mundo se fijan 
cada vez más en Colombia y como país necesitamos 
reencontrarnos con nuestras raíces y definir nuestra 
identidad. Esa identidad se ha moldeado generación 
tras generación por las manos de nuestros artesanos. 
Un ejemplo claro de esto es cómo a partir de una hoja 
nuestros maestros construyeron un ícono [imagen del 
sombrero vueltiao] que es la representación de todo 
lo que somos. Pero en un país con regiones tan diver-
sas, hay muchas más técnicas que están en riesgo de 
desaparecer y deben ser salvadas (Club Colombia & 
Fundación Babaria, 1 de de abril de 2011).

 
Esta retórica del rescate cultural y la identidad 

esencializada estuvo siempre apoyada por una produc-
ción gráfica y audiovisual técnicamente impecable. 
Cada uno de los videos difundidos fue producto de un 
juicioso trabajo de campo, una cuidadosa dirección de 
arte y un trabajo fotográfico propio de formatos cine-
matográficos, características reservadas a piezas publi-
citarias de alto presupuesto para grandes anunciantes. 
El sitio web de la campaña presentaba las piezas en 
un entorno interactivo, en el cual los usuarios podían 
navegar entre técnicas artesanales diversas representa-
das por imágenes de fragmentos de objetos, texturas y 
materiales. Este recurso a la metonimia subrayaba la 
estetización del trabajo artesanal por sobre su contex-
to cultural y productivo; la fragmentación del objeto 
artesanal sugiere patrones intercambiables y de apli-
cación abierta. En estas imágenes opera también una 
cierta fetichización de las artesanías, que las desliga de 
los artesanos y de sus contextos.

La campaña también se presentó como producto 
de una extensa investigación alrededor de los oficios 
artesanales en el país, que concluyó con la selección 
de las diez técnicas artesanales participantes: textiles 
de Algodón de Charalá, marimba de chonta de Guapi, 
sombrerería de Ancuya, filigrana del Pacífico, cestería 
de Paja Tetera, peyones Wayuú, talla en madera del 
Amazonas, alfarería de Ráquira, alpargatas de Guaca-
mayas y cestería de esparto. La mitad de estas técnicas 
corresponden a oficios realizados por comunidades 
campesinas ubicadas en departamentos del área andi-
na. La otra mitad corresponde a grupos indígenas y 
afrocolombianos ubicados en el litoral pacífico, la pe-
nínsula de la Guajira y el sur del Trapecio Amazónico 
colombiano. 
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Según la campaña, el “rescate” de estas técnicas 
artesanales y la sostenibilidad de su producción se ga-
rantizarían con la inversión del dinero entregado por 
Club Colombia en forma de capital semilla y planes 
de acompañamiento empresarial. El público sería el 
encargado de escoger qué técnicas representativas de 
las regiones iban a recibir la mayor parte de la inver-
sión y a promocionarse como el orgullo rescatado de 
la nación. La estrategia de Club Colombia consistía en 
abrir nuevos espacios de difusión de la marca apoya-
dos en construcciones y experiencias de nacionalidad 
e integrar en las prácticas y decisiones de consumo 
la idea de compromiso con el país, siguiendo la ten-
dencia del llamado consumo responsable (Cole, 2014; 
Dueñas, Perdomo & Villa, 2014).

Los consumidores debían registrarse en la página 
web y las redes sociales de la campaña y votar por 
una de las diez técnicas artesanales. Las tres técnicas 
con más votos recibirían cien millones de pesos (unos 
35.000 dólares) en capital semilla cada una; las siete 
restantes, diez millones. El resto del dinero sería en-
tregado en planes de acompañamiento empresarial. 
Como resultado de esta votación, las tres técnicas 
artesanales ganadoras fueron los textiles de Charalá, 
la sombrerería de Ancuya y las alpargatas de Gua-
camayas. También como parte del premio, todas las 
técnicas artesanales del proceso participarían en ferias 
como Expoartesanías, auspiciadas por la campaña. 

La página web de Orgullo Perdido recibió gran 
cantidad de visitas, votaciones y comentarios en re-
des sociales, que no sólo se referían a los oficios y 
las regiones de las técnicas artesanales presentadas, 
sino que también aplaudían el compromiso de Club 
Colombia con el mercado artesanal. Se hizo evidente 
que a través de la plataforma de la RSE la campaña 
logró difundir nuevos valores asociados a la marca. 
Así, aunque la publicidad desplegada no trató direc-
tamente sobre la cerveza, movilizó discursos sobre la 
identidad que presentaron a la marca como un reflejo 
tanto de los valores atribuidos a los productos artesa-
nales como de sensibilidad cultural y generosidad. El 
éxito de la campaña fue reconocido por premios como 
el Effie Awards, que consiguió en 2012, y por su in-
clusión como caso ejemplar en libros de mercadeo de 
reputados autores internacionales (Kotler, Hessekiel 
y Lee 2012). Los Effie Awards son una competencia 
global de mercadeo que premia la efectividad de las 
campañas nominadas. Se organizan desde 1968 por la 
New York American Marketing Association, aunque 
se han dispuesto capítulos regionales y, en el caso de 

Colombia, un capítulo nacional. La importancia de ga-
nar este tipo de reconocimientos, como los célebres 
leones de Cannes, para un anunciante como Club Co-
lombia y para una campaña como Orgullo Perdido, es 
que se convierten en referentes para la producción pu-
blicitaria y las estrategias de mercadeo para los próxi-
mos años. De allí que a partir de entonces se hayan 
replicado campañas similares a Orgullo Perdido.

Una lectura de la pauta de la campaña evidencia 
que la consolidación de la imagen de marca constituyó 
su mayor objetivo. La exposición que hizo Bavaria de 
sus resultados antes de la ejecución de los planes de 
inversión sobre las técnicas artesanales lo confirma, 
así como el hecho de que una vez terminado el perio-
do de votación por parte de los consumidores, el pico 
de la exposición de la iniciativa, no se hicieron nuevas 
menciones sobre el proceso de intervención planteado. 

(3.1) El diseño de la campaña y los sujetos de 
la intervención 

A toda esta exposición mediática le antecedió el 
proceso de formulación de la campaña. La idea inicial 
fue presentada a la Fundación Bavaria por los estra-
tegas de mercadeo de Club Colombia. Una vez apro-
bado el proyecto, se contrató a la agencia de publici-
dad J. Walter Thompson (JWT) para que gestionara 
las relaciones públicas de la iniciativa a nombre de la 
empresa. Esta agencia, a su vez, contactó a un grupo 
de expertos en el campo artesanal: dos antropólogos 
y un diseñador. Para tener mejor información sobre el 
proceso entrevistamos a una de las personas contrata-
das como asesores para la selección de las técnicas ar-
tesanales. El contrato de los asesores expertos incluía 
una cláusula de confidencialidad que exigía absoluta 
reserva sobre el desarrollo de la misma. Por razones 
obvias mantendremos en reserva sus nombres.

Los expertos

El proceso general contó con una serie de etapas 
de selección y vinculación de consultores externos 
encargados de llevar a cabo los planes de la empresa 
Bavaria. Un aspecto constante del relato de este entre-
vistado fue el de los procedimientos fuertemente re-
gulados por los directivos de la marca Club Colombia 
y la fundación Bavaria para que no hubiera lugar para 
desvíos de las intenciones que perseguía la campaña, 
ni para la improvisación.
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En una primera instancia, el equipo asesor reco-
mendó a la Fundación la vinculación de las dos insti-
tuciones más importantes relacionadas con la produc-
ción artesanal en el país. Tal como nos lo expusiera 
uno de ellos:

En una primera etapa la agencia de publicidad aceptó 
acercarse a plantear el proyecto a las entidades públi-
cas directamente relacionadas con el tema artesanal en 
el país; sin embargo, prontamente los directivos de la 
Fundación Bavaria decidieron no aliarse con estas en-
tidades, a saber: el Ministerio de Cultura y Artesanías 
de Colombia. En el caso de Artesanías de Colombia, 
adujeron que los indígenas les habían comunicado su 
descontento con acciones recientes de la empresa en el 
manejo de la principal feria artesanal del país, Expoar-
tesanías. En el del Ministerio de Cultura, en cambio, 
fueron los representantes de la agencia de publicidad 
quienes les refirieron una falta de interés de sus funcio-
narios en la iniciativa propuesta (entrevista asesor 1, 
comunicación personal,  septiembre de 2013).

Ante la decisión de trabajar de manera indepen-
diente, uno de los asesores del grupo de expertos sugi-
rió redireccionar la campaña —cuya orientación inicial 
era hacía los “maestros artesanos”— hacia las técnicas 
artesanales, pensando que de este modo realmente se 
podría impactar positivamente en la protección de la 
reproducción del conocimiento local de la producción 
artesanal, coincidiendo con los objetivos de la política 
de la salvaguardia del patrimonio inmaterial que por 
entonces adelantaba el Ministerio de Cultura de Co-
lombia (Chaves & Nova 2014). El equipo se encargó 
de recopilar información sobre la historia y caracterís-
ticas de diez técnicas artesanales, según los paráme-
tros establecidos por la campaña, a saber: que sobre 
ellas existiera alguna condición de amenaza; que apa-
recieran como representativas de una localidad, región 
o grupo étnico; que presentaran condiciones de acce-
sibilidad y seguridad para que el equipo adelantara la 
campaña y, por último, pero no por eso menos impor-
tante, que evidenciaran la regionalización de la distri-
bución de la marca Club Colombia. Vale la pena hacer 
notar que las tres técnicas que finalmente resultaron 
principales beneficiarias de la campaña representan 
tres regiones tradicionalmente asociadas al consumo 
de cerveza en Colombia: Boyacá, Nariño y Santander. 
La labor de los expertos también consistía en adelantar 
los contactos de los artesanos en las distintas regiones 
y asegurarse de que hicieran parte del proyecto, para 
luego dar estos datos a los demás equipos que integra-
rían la campaña

La ONG intermediaria

De manera paralela, los encargados de la campa-
ña realizaron una nueva convocatoria, esta vez para 
elegir a la entidad encargada de ejecutar los planes de 
acompañamiento. La entidad finalmente seleccionada 
fue la Fundación Creata. Con la vinculación de Creata 
se dio por terminada la participación de los asesores 
contratados por la campaña, salvo un diseñador que, 
según nos refirió, conoció a Creata cuando ésta se pre-
sentó a la licitación y fue invitado a continuar el tra-
bajo con ella. Creata ofrece servicios de desarrollo de 
productos, fortalecimiento empresarial y de mercadeo 
a productores artesanales involucrados en programas 
de RSE. Ha trabajado en las campañas de RSE de va-
rias empresas de extracción minera, con quienes inter-
median relaciones comerciales y participan en ferias 
artesanales dentro y fuera del país. En este caso, su 
labor consistía en adelantar la entrega de capital semi-
lla y realizar las capacitaciones en la producción de los 
grupos artesanales de las diez técnicas ganadoras, así 
como acompañarlos en Expoartesanías, feria en la que 
participaron con el sello de la campaña.

Según el director de Creata, a quien entrevista-
mos, el trabajo de la Fundación está encaminado a 
conectar a los artesanos con el mercado a través de 
la formulación de planes e inversiones para dinamizar 
la producción artesanal desde los marcos de consti-
tución de una empresa, la generación de una cadena 
productiva, el cálculo de costos y beneficios y los re-
querimientos y tendencias del mercado. Esto último, 
por ejemplo, se realiza mediante la intervención de los 
diseñadores de la Fundación en la creación de produc-
tos, no sólo para el mercado “romántico” de las artesa-
nías tradicionales, según palabras de su director, sino 
también para el desarrollo de una línea contemporánea 
para el mercado “real”. 

Según el relato del director, Creata comenzó 
como parte de la ONG internacional Aid to Artisans y 
en poco tiempo se integró a la empresa privada en la 
financiación de un proyecto auspiciado por Coltabaco, 
Petrobras y Oxy. Ante el retiro de Aid to Artisans del 
país, la Fundación continuó su operación en proyectos 
con artesanos por medio de la empresa privada. Así, 
en 2010 Creata dejó de captar recursos de la coopera-
ción internacional para ejecutar proyectos de RSE de 
empresas mineras como Cerrejón y Geominerales. El 
giro hacia estas fuentes de financiación era reseñado 
por el director como un cambio que ha beneficiado la 
operación de Creata, pues considera que la ejecución 
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de proyectos con la empresa privada se realiza al mar-
gen de los compromisos políticos y económicos que 
rigen las operaciones de la cooperación internacional, 
y en cambio responde a las claras intenciones de la 
operación de la empresa privada, que definió de la si-
guiente manera: “El que saca petróleo, saca petróleo y 
punto. Si en el camino hay que ayudar para sacar ese 
petróleo, pues hace parte del ejercicio”.

Por esta orientación, Creata define el éxito de sus 
programas de acuerdo a la capacidad de los grupos in-
tervenidos de mantenerse vigentes en el mercado. La 
constante referencia a la “sostenibilidad” de las unida-
des productivas, evidencia que el discurso de Creata 
propende por la extensión de la lógica del mercado a la 
producción artesanal y privilegia a “los que sirven” y 
saben manejarlo, en contraposición con los que termi-
nan en pérdidas o son “gestionadores”, como el mismo 
director los denomina. Sobre los primeros, afirma con 
exaltación que invierten bien su dinero y no necesitan 
labores de intermediación con los clientes, mientras 
que desdeña a los segundos por considerarlos poco 
emprendedores y parte de un grupo con el que “toca” 
trabajar. 

Uno de estos grupos con los que a Creata le 
“tocó” trabajar fue precisamente el de los artesanos 
ticuna que tallan madera en Puerto Nariño, Amazonas. 
Aunque esta no fue una de las técnicas ganadoras del 
concurso, sí contó con inversiones menores por parte 
de la campaña. 

(4) Los ticuna 

El caso de los ticuna es interesante por muchas 
razones. Los ticuna son un grupo indígena numeroso 
extendido en territorios circundantes de la trifronte-
ra entre Perú, Colombia y Brasil, con una población 
estimada de 60.000 habitantes, de los cuales 46.000 
aproximadamente están asentados en Brasil, 8.350 en 
Colombia y 6.982 en Perú (López 2014). Sus asenta-
mientos se ubican en ambas márgenes del alto Ama-
zonas, en una extensión de aproximadamente 600 ki-
lómetros que va desde la desembocadura del Atacuari 
en Perú́ y hasta la del río Jutai en Brasil (López 2002). 
En Colombia, constituyen la población indígena más 
numerosa de la región conocida como el Trapecio 
Amazónico y la mayor parte de ella habita en los res-
guardos indígenas creados en la década de los 1980. 

Los ticuna son ampliamente conocidos a escala 
regional por la diversidad de objetos que producen 
para el mercado turístico. De hecho, entre los pro-

ductores artesanales tienen renombre como expertos 
procesadores y tejedores de fibras vegetales, diestros 
talladores de maderas, diseñadores creativos de colla-
res y pulseras de semillas y dibujantes excepcionales. 
Todas estas destrezas sintetizan saberes tradicionales 
que se adecuan a las demandas del mercado. Se podría 
afirmar que su producción artesanal se deriva directa-
mente de su cultura material adaptada a la demanda de 
los turistas, por ejemplo en las pinturas en corteza de 
árbol conocidas como las yanchamas, los chinchorros 
y mochilas tejidas con la fibra de palma conocida como 
chambira. La talla en madera palo sangre y la bisutería 
elaborada con semillas de la selva, por su parte, son in-
novaciones promovidas por la empresa estatal Artesa-
nías de Colombia para darles una mejor entrada en el 
entramado de actividades comerciales para el turismo. 
     Es usual al llegar a las comunidades del área y 
encontrar tanto a hombres como a mujeres dedicados 
a alguna actividad artesanal: torcer chambira, pulir o 
tallar objetos, ensartar semillas, pintar yanchama. No 
importa si el objeto logra o no tener salida inmediata 
en el mercado; el trabajo artesanal es una actividad que 

Figura 1. Mapa de la región de estudio (elaborado por  
M. Pérez)
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mantiene “ocupadas” a muchas personas cuya lógica 
se plantea de la siguiente manera: aunque el precio de 
venta jamás pague el tiempo de trabajo invertido en la 
fabricación del objeto artesanal y mucho menos el co-
nocimiento y la habilidad requeridos para elaborarlo, 
la disponibilidad de tiempo, de materias primas aún 
existentes en sus territorios y de saberes implicados 
en su realización, representa una opción (en muchos 
casos la única) de que disponen para tener acceso a 
sumas (pequeñas o significativas) de dinero necesario 
para su reproducción como trabajadores.

Desde la década de 1980, el desarrollo turístico de 
Leticia y sus alrededores incrementó la participación 
de los ticuna en las actividades relacionadas con el tu-
rismo y sus asentamientos se han convertido en pun-
tos centrales para la venta de artesanías (Nova, 2010; 
Ochoa, 2008). 

Ahora bien, aunque muchos indígenas de los 
asentamientos de la región trabajan en un oficio arte-
sanal, no se tratan de una comunidad que se definan 
fundamentalmente como artesana, ni sus artesanías 
se representan necesariamente como iconos identita-
rios (Chaves & Nova 2014). El centro de su actividad 
económica se basa una suerte de pluriactividad que 
incluye formas de trabajo ligadas al mercado capita-
lista, como el trabajo asalariado y el artesanal, y otras 
como el trabajo de los campos de cultivo que se des-
envuelve de acuerdo con sus necesidades domésticas 
y la estacionalidad de la oferta de recursos de la selva 
y el río. En este sentido, pueden caracterizarse como 
una sociedad “bosquesina”, categoría desarrollada por 
Echeverri y Gasché (2004) para denominar a los habi-
tantes rurales, indígenas o mestizos, de las vegas del 
río Amazonas que derivan su subsistencia del aprove-
chamiento de los recursos de la selva y de los ríos, sin 
llegar a utilizar la agricultura a campo abierto.

La comunidad de artesanos ticuna en la que se en-
focó nuestro trabajo etnográfico hace parte de Puerto 
Nariño, segundo municipio del departamento que en 
su área rural comprende veintidós comunidades indí-
genas que hacen parte del resguardo Ticuna, Cocama y 
Yagua (Ticoya). La vocación turística de Puerto Nari-
ño ha sido impulsada por el Estadio central desde 2000 
y las comunidades más cercanas al casco urbano son 
quienes participan con mayor fuerza en los emprendi-
mientos turístico y artesanales que ofrece la localidad 
y a las que pertenecen los artesanos que participaron 
en la campaña de Club Colombia. Puerto Nariyo fue 
escogido por el Viceministerio de Turismo para desa-
rrollar el piloto para la “Certificación de turismo cul-

tural y sostenible” y por el Ministerio de Cultura para 
el levantamiento del primer inventario de patrimonio 
cultural inmaterial indígena en el departamento de 
Amazonas (Chaves & Nova, 2014)

(5) Prejuicios empresariales y artesanos
 indígenas

Las piezas audiovisuales que circularon en medios 
sobre la talla de madera en Puerto Nariño ligaron esta 
práctica con la tradición indígena ticuna y su relación 
con la conservación del Amazonas. Los videos presen-
taban a un joven artesano indígena que oficiaba como 
vocero de la comunidad y enlace de la intervención. 
En medio de impactantes imágenes de la selva y sus 
ríos, el repetía que su trabajo implicaba una relación 
“cercana con la madre naturaleza y la preservación de 
las costumbres indígenas”. 

En los términos de la campaña, este artesano 
fungía como “dinamizador” de la técnica artesanal, 
imagen de la iniciativa publicitaria y difusor e inter-
mediario de la intervención entre los artesanos loca-
les. Según él mismo nos relató en Puerto Nariño, fue 
convocado a participar en la campaña gracias a sus 
contactos con la Fundación Natutama, una ONG que 
desarrolla programas de investigación y educación 
ambiental en el municipio y que cuenta con un museo 
que simula la vida del río con su fauna y vegetación 
tallada en madera. Aceptó motivado por sus intereses 
alrededor del rescate del conocimiento tradicional, 
pero reconoció que en el momento de aceptar la in-
vitación no tenía claras las características de la cam-
paña publicitaria: el concurso construido alrededor 
de su imagen, la inversión o monto de los premios y 
sus implicaciones para la comunidad. Accedió a estas 
condiciones sin pedir mayores explicaciones del pro-
ceso, por respeto a quienes lo contactaron y por temor 
a perder el interés de la empresa en su trabajo. En esta 
medida, su interlocución con la campaña se dio desde 
un lugar de subordinación a las propuestas y demandas 
de sus voceros, quienes, valga la pena anotar, tampoco 
hicieron un alto para considerar en qué condiciones se 
estaba vinculando a los artesanos y qué consecuencias 
podría tener para ellos y su comunidad. 

Para dar inicio a los compromisos de “fortaleci-
miento empresarial” que proponían las acciones de 
RSE posteriores a la campaña, este jóven convocó a 
los artesanos de la comunidad 20 de Julio, que hace 
parte del resguardo Ticoya de Puerto Nariño. La ma-
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yoría de estos talladores pertenecían a una misma fa-
milia. Después el asesor de Creata visitó Puerto Na-
riño para hacer la entrega del capital semilla y dictar 
unos talleres de asesoría a la comunidad para la crea-
ción de la marca colectiva con la que participarían en 
Expoartesanías y sellaba el final del proyecto Orgullo 
Perdido. 

Al comenzar su intervención, Creata escogió a un 
“maestro artesano” para coordinar las acciones de for-
talecimiento empresarial de la comunidad y adminis-
trar los recursos que aportaba el proyecto. Su elección 
generó resistencias entre los talladores y la comunidad 
en general, que temía por la apropiación individual 
de estos recursos. Más adelante, el proyecto propuso 
una estructura asociativa que desconoció el estilo de 
trabajo individual de los artesanos y sus formas de re-
lacionarse con el mercado. La combinación de estas 
estrategias, la elección de un líder y la creación de una 
asociación de artesanos, se convirtió en un punto de 
discordia. La idea de asociación entre los artesanos ti-
cuna se refiere a la reunión de un grupo de personas, 
preferiblemente con vínculos familiares, y no solo al 
planteamiento de roles y funciones empresariales de 
planificación de estrategias para la generación de ga-
nancias. 

Contrario a lo que los talladores esperaban, la in-
tervención se hizo en una dirección opuesta a la lógica 
con la que ellos participaban en el mercado artesanal y 
sin que ellos tuvieran espacio en las decisiones sobre 
el uso del capital semilla. Por ejemplo, Creata destinó 
este capital a la compra de materiales y herramientas 
que los artesanos consideraban innecesarios. También 
adquirió y legalizó la compra de bloques de cedro, pa-
losangre, remocaspi y cucharacaspi, que los indígenas 
usualmente extraen del bosque. Cabe señalar que la 
madera fue vendida por los mismos artesanos a Creata 
a unos precios elevadísimos. Por ejemplo, un metro de 
tabla de palosangre se cobró a 120 mil pesos, cuando 
el mismo artesano generalmente compra un tronco en-
tero, de seis metros de largo, por 100 mil. La distribu-
ción de recursos más codiciados, como el motor fuera 
de borda y la motosierra que también compró Creata, 
generó disputas entre los artesanos del grupo. Muchos 
recelaban que la familia del “maestro artesano” se 
apropiara de ellos y no faltaron los rumores en el mis-
mo sentido sobre el artesano “dinamizador”. Este últi-
mo nos comentó en un encuentro posterior que estaba 
triste y molesto porque su participación en la iniciativa 
le había generado estos problemas. 

Por otra parte, la capacitación en diseño les impu-
so modelos completamente inusuales de trabajo. Allí 

Figura 2. Artesanos ticunas de Puerto Nariño, Amazonas (fotografía de G. Vargas).
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se expusieron las ideas del diseñador de Creata sobre 
la diversificación de elementos de color, tamaño, tex-
tura y forma de las artesanías para tener mayor aco-
gida en entre los consumidores. También abarcaron 
el etiquetado y la creación de un valor agregado para 
la marca que supuestamente les permitiría aumentar 
los precios. Por ejemplo, la propuesta de incluir a las 
mujeres en el trabajo de terminación de las piezas y 
publicitarlo en la etiqueta. Todo lo anterior en dos días. 

Tras la visita de Creata a la comunidad 20 de Ju-
lio, se realizó una reunión de los artesanos participan-
tes del proyecto, en la que manifestaron que lo que les 
proponía el proyecto no era ni atractivo ni interesante 
para ellos. Mientras la reunión se realizaba, conversa-
mos con los presentes sobre el planteamiento de accio-
nes futuras en el marco de la campaña. Sobre el gasto 
del dinero del capital semilla expresaron que habría 
sido mejor utilizarlo en la construcción de una maloca 
que atrajera el turismo a la comunidad, propuesta que 
Creata no tuvo en cuenta. En síntesis, los artesanos de 
20 de Julio fueron beneficiarios de un dinero sobre el 
cual no tuvieron ningún poder de decisión.

Reflexiones finales

La aparente dicotomía entre tradición/innovación 
es fundamental para concebir el intercambio entre 
quienes producen mercancías artesanales, indígenas o 
de otro tipo, y quienes las consumen. Desde la pers-
pectiva de quienes las consumen, el valor del objeto 
artesanal se inscribe en el origen o la identidad cultural 
de quienes lo producen, y se asocia generalmente con 
estilos de vida tradicional. En el caso de las artesanías 
indígenas, se asocia además con la marca étnica que la 
identidad de sus productores le imprime al objeto de 
acuerdo con las jerarquías étnicas existentes en el con-
texto donde se producen, pero las cuales no siempre 
coinciden con el valor monetario que adquiere el obje-
to en el mercado (Chaves, 2012). En cambio, desde la 
perspectiva de los productores artesanales, indígenas 
y no indígenas, la producción se realiza sin un ape-
go ciego a la tradición; más bien, dependiendo de los 
permanentes desafíos que les plantea el mercado y la 
lectura entrenada que los artesanos realizan para iden-
tificar lo que les interesa a los consumidores (Sennett, 
2008). Es de este modo como los artesanos recuperan 
su independencia frente a los riesgos que les plantea el 
mercado. En la gran mayoría de los casos adaptan su 
habilidad y trabajan materiales y diseños cambiantes, 
que permanentemente disgregan la dicotomía entre 

tradición/innovación que los rodea persistentemente, 
buscando contar con un suministro constante de mate-
riales de acceso libre e innovación abierta, en donde la 
identidad cultural tiene un valor agregado que permite 
mantener la cooperación entre rivales de una comuni-
dad de productores de bienes destinados a un mismo 
mercado (Antrosio & Colloredo-Mansfield, 2015, pp. 
20-21). Gracias a la simbiosis entre modernidad y tra-
dición, innovación e identidad, la producción artesanal 
indígena produce las posibilidades de su sostenibili-
dad dentro de una economía global (Herzfeld, 2004).

Lo que podemos aprender de la experiencia de 
Orgullo Perdido, más allá del impacto en la consoli-
dación de su identidad de marca, tiene que ver con el 
tipo de relaciones que generó en la comunidad artesa-
nal intervenida. Los procesos de producción de valor 
son también procesos de transformación social, y no 
siempre responden al modelo “neutral” de la cartilla 
de estrategias de mercadeo en el que todos los acto-
res tienen acceso a la misma información y calculan 
“racionalmente” sus posibilidades para maximizar sus 
recursos. En el caso de los artesanos de Puerto Nariño, 
la campaña intentó forzar condiciones de participación 
y constitución de estructuras asociativas ajenas a sus 
propios arreglos para la producción y comercializa-
ción de sus artesanías, generando conflictos y frag-
mentando el tejido social de la comunidad. Los con-
flictos, por supuesto, no se hacen visibles ni se debaten 
como parte de los resultados de la iniciativa, siempre 
favorecedores de la imagen de la marca. Sin embar-
go, evidencian aspectos problemáticos de la tendencia 
a constituir marcas colectivas y otras formas de pro-
piedad cultural común en comunidades de artesanos, 
como la ticuna, donde las relaciones de producción son 
heterogéneas están cruzadas por relaciones de poder y 
de parentesco y no pueden ajustarse sencillamente a 
los modelos corporativos de la producción industrial 
y el mercadeo. En escenario como estos no es sensato 
pensar en asociaciones productivas impulsadas por los 
emprendedores que Club Colombia y Creata imagina-
ron detrás del fulgor exótico de todo artesano. 

Esta situación, explicada por las condiciones so-
ciales y económicas de los talladores, pareciera ubicar-
los dentro del círculo de los artesanos “que no sirven”, 
según la lógica del director de Creata, para desarrollar 
competencias económicas de mercado y apropiarse de 
lógicas de creación de valor diferencial. Sus formas 
de trabajo y administración de recursos, así como de 
acumulación y redistribución, son bien distintas a las 
imaginadas por los mercaderistas y los empresarios, 



Orgullo y prejuicio en la identidad de marca.

52 | Ciencias Sociales y Humanidades, 6(1) 2019, 41-54

que frente a estos desencuentros tienden a pensar que 
en las comunidades intervenidas no hay más que nece-
sidades insatisfechas, pereza o ignorancia. 

Como ya hemos señalado, la economía de los ti-
cuna de Puerto Nariño no está basada exclusivamente 
en la producción artesanal o en el turismo, y tampo-
co buscan que así sea. No es que los ticuna u otras 
comunidades de artesanos en condiciones similares 
se opongan al mercado, es sencillamente que se re-
lacionan con él mediante lógicas que no incluyen el 
reclamo de registros de propiedad como las marcas 
colectivas y las denominaciones de origen. Este caso 
puede enseñarnos que el mercado artesanal, y en ge-
neral el de productos con identidad, puede crecer al 
margen de estos instrumentos legales y de mercadeo, e 
incluir otras escalas de la demanda, no necesariamente 
masivas. 

Los actores que encarnan los saberes sobre iden-
tidad corporativa (mercaderistas e intermediarios) son 
por supuesto menos complejos, y están más institu-
cionalizados, que aquellos que encarnan la identidad 
cultural. De allí que el intercambio propuesto por cam-
pañas como Orgullo Perdido esté sujeto a tensiones. 
Si las estrategias de mercadeo corporativo continúan, 
como seguramente lo harán, interviniendo en el campo 
de la valoración de productos con identidad, vale la 
pena estar atentos a las consecuencias que esto tendrá 
en las comunidades que negocian la legitimidad, lar-
gamente luchada, de su identidad cultural, por trans-
formarla en una simple identidad de marca.
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Resumen

Este artículo da seguimiento a la nominación que los garínagu beliceños hicieran para incluir a su lengua, la 
música, la danza y la oralidad en la candidatura de pieza maestra de la humanidad impulsada por la Organiza-

ción de Naciones Unidas para la Educación la Ciencia y la Cultura (Unesco, siglas en inglés). Para ello se recoge 
previo, las preocupaciones de esta organización supranacional y el recorrido de la nominación por la nación 
garífuna y posteriormente por los estados-nación donde se localizan asentados como grupo. Diversas preguntas 
de fondo se van construyendo desde el inicio, buscando problematizar sobre el por qué y eficacia de las nomina-
ciones, abonando con ello la mirada analítica del ejercicio de la implementación de políticas nacionales una vez la 
nominación fue lograda. Este trabajo deja entrever acciones irresponsables y hasta racistas de los Estados-nación, 
obliga a revisar las nociones de patrimonialismo y patrimonialización, una como ejercicio de significado, la otra 
como un bien de gestión. El estudio, pone particular interés en el caso de Guatemala, en lo relativo al análisis de 
las acciones del Estado como contraparte de las nominaciones; la observación y entrevistas abiertas, así como 
una revisión de literatura, y el ser participe coyuntural de algunos eventos constituyen las líneas metodológica de 
este trabajo. 

Palabras clave: Herencia, nación, políticas públicas, gestión, autogestión

Abstract

This article follows the nomination that the Belizean Garífuna made to include their language, music, dance 
and orality to the candidacy of a masterpiece of humanity promoted by the United Nations Educational, 

Scientific and Cultural Organization (Unesco). To this end, it includes the concerns of this supranational organi-
zation and the route of the nomination by the Garífuna nation and later by the nation-states where they are located 
as a group. Several fundamental questions are being constructed from the beginning, looking to problematize 
about the why and effectiveness of the nominations, paying with it the analytical look of the exercise of the im-
plementation of national policies once the nomination was achieved. This work suggests irresponsible and even 
racist actions of nation-states, requires revising the notions of patrimonialism and patrimonialization, one as an 
exercise of meaning, the other as a management good. The study pays particular interest in the case of Guatemala, 
regarding the analysis of the State’s actions as a counterpart to the nominations; Observation and open interviews, 
as well as a review of the literature, and the fact that some of the events are part of the current events constitute 
the methodological lines of this work.

Key words: Heritage, nation, public policies, management, self-management 
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La proclama de la Unesco: una introducción

La Organización de las Naciones Unidas para la 
Educación, la Ciencia y la Cultura, Unesco (por sus 
siglas en ingles), es un organismo internacional creado 
en 1945 en la postguerra, que pone sus mejores esfuer-
zos a favor y por el desarrollo de los ámbitos señala-
dos, ampliando o redireccionado a nuevos espacios del 
conocimiento. Debido a ello, a partir de esos inicios y 
por medio de Asambleas Generales que sus focos de 
interés, políticas y acciones fueron dictando pautas en 
material de ciencia y cultura. Se trata de un organis-
mo supranacional con alta injerencia, en el que hacer 
de los Estados-nación, en particular aquellos débiles, 
como suele ser en cualquier tipo de materia. Guatema-
la se incorporó a la Unesco en 1950 y desde entonces 
ha aprobado todas sus regulaciones aunque para esto 
suelen pasar siempre algunos años de por medio.

Este estudio parte de la revisión de los docu-
mentos generados por Unesco que contrasta con las 
acciones emprendidas por funcionarios y personal 
contratado para la implementación del programa de 
salvaguarda en los distintos Estados-nación participes 
de la declaratoria de los garínagu. Busca con ello esta-
blecer una etnografía de las acciones derivadas de las 
políticas públicas y establece como telón de fondo una 
ponderación de las acciones emprendidas por líderes 
garífuna y las respuestas de los Estados-nación que so-
mete en su conjunto al análisis antropológico.

La Unesco añadió a sus intereses y políticas el 
enfoque de salvaguarda del patrimonio y sus prime-
ros avances fueron en el campo de la naturaleza y la 
cultura. Guatemala se sumó a esta tendencia. El sitio 
arqueológico de Tikal ya era Monumento Nacional 
desde 1931, y en 1955 adquirió una nueva categoría: 
Parque Nacional; y de allí hasta 1990, se le concedió 
la categoría de Reserva de la Biosfera Maya. Existen 
otras áreas de protección especial con declaratorias 
tempranas, mostrando con ello la presencia de esa 
noción de patrimonio y la responsabilidad implícita 
de protegerlo. La ciudad de Antigua Guatemala es un 
poco posterior a estas declaratorias. Adquiere la cate-
goría de Monumento Nacional en 1944, y dos décadas 
después, en 1965, obtiene el estatus de monumento 
histórico americano. 

Siete años después, en 1972, se crea el Consejo de 
Protección de la Antigua, en paralelo a la consolida-
ción del concepto de protección de Patrimonio Mun-
dial Cultural y Natural mismo que define: 

se reconocen los sitios culturales y/o naturales que 
por sus características de Valor Universal Excepcional 
desde el punto de vista de la ciencia, la historia, el arte, 
la estética, la antropología y la etnología requieren de 
una protección especial para el disfrute y deleite de 
futuras generaciones.” (Unesco, 2010, p.186). 

Como vemos el Estado de Guatemala ya había 
dotado previo a las normas internacionales de un esta-
tus de protección especial para estos sitios. 

En el caso de los símbolos nacionales, de los prin-
cipales estandartes del patrimonio, el reconocimiento 
y declaratoria oficial es tímida y progresiva según el 
icono y el momento. Del gobierno liberal de 1871, 
además de bandera y escudo, es establece el quetzal 
(Pharomachrus mocinno); durante el gobierno de 
Ubico, la monja blanca (Lycaste skinneri o Lycaste 
virginalis), en 1934; a partir de 1956, la ceiba (Ceiba 
pentandra); en 1960 Tecún Umán, y luego de muchos 
años la marimba, en 1999. Estos reconocimientos que 
deberían recoger un sentido de pertenencia común, 
refleja distintos significados según el grupo que los 
“use” o los detenté.

Las normas, los conceptos y los intereses no han 
sido estáticos, muestra de ello es que para 1982, luego 
de alguna presión, se incorporó a esta noción de pro-
tección el folklore, ingresando con ello este tipo de 
“hechos” a las políticas de salvaguarda. Ese mismo 
año se establece la Sección de Patrimonio Inmaterial 
en Unesco. Pasarán casi dos décadas más, hasta me-
diados de mayo del 2001, cuando este organismo des-
de su sede en París lanza por primera vez su proclama-
ción de obras maestras de patrimonio intangible. Diez 
y nueve (19) obras maestras inmateriales y/o de ca-
rácter oral salen a la palestra y son reconocidas como 
las primeras de la lista (Apéndice A). Esta organiza-
ción de Naciones Unidas esperaba, a su vez, alentar 
la identificación, preservación y promoción de dichas 
expresiones culturales, requiriendo para ello respuesta 
de los gobiernos, de las organizaciones no guberna-
mentales, de las comunidades y los portadores. 

Con dicho reconocimiento establecido se equipa-
raban en interés de legislación, registro y protección, 
expresiones inmateriales de la sociedad. Por primera 
vez este tipo de expresiones (y significaciones) eran 
objeto de atención y de protección, lo que hasta enton-
ces venía sucediendo con los restos materiales (mue-
bles e inmuebles) y los escenarios naturales. A partir 
de aquel momento se ampliaba la preocupación por 
un corpus de lo más variado de hechos socioculturales 
que recogen expresiones, complejas y repositorios que 
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incluyen expresiones teatrales, musicales, rituales y 
prácticas tradicionales y populares alrededor del mun-
do. 

En términos generales idioma, literatura, música, 
danza, juegos, mitología, rituales, costumbres, arte-
sanía, arquitectura y otras artes constituyen el nuevo 
vehículo de estas expresiones. Unesco lo define como:

los usos, representaciones, expresiones, conocimien-
tos y técnicas —junto con los instrumentos, objetos, 
artefactos y espacios culturales que les son inheren-
tes— que las comunidades, los grupos y en algunos 
casos los individuos reconozcan como parte integran-
te de su patrimonio cultural. Este patrimonio cultural 
inmaterial, que se transmite de generación en genera-
ción, es recreado constantemente por las comunidades 
y grupos en función de su entorno, su interacción con 
la naturaleza y su historia, infundiéndoles un senti-
miento de identidad y continuidad y contribuyendo 
así a promover el respeto de la diversidad cultural y 
la creatividad humana. (32ª Reunión de la Unesco, Ar-
tículo Núm. 2. París, del 29 de septiembre al 17 de 
octubre de 2003, p. 2).

Para la implementación de las nominaciones se 
establecieron algunas normas. Las propuestas podían 
ir desde los mismos gobiernos nacionales o sus orga-
nizaciones intergubernamentales, a organizaciones no 
gubernamentales, persona jurídica donde se alberga-
ron muchos portadores de estas expresiones, que aun-
que no constituían en esencia parte de su naturaleza, 
cumplieron con esa función. Para las nominaciones 
se debía completar un formulario y presentar varios 
adjuntos que demandaba la nominación y cuyo eje 
valorativo era poseer “una fuerte concentración del 
patrimonio cultural intangible de valor sobresaliente” 
y tratarse de “expresiones culturales populares o tradi-
cionales de valor excepcional desde un punto de vista 
histórico, artístico, etnológico, sociológico, antropoló-
gico, lingüístico o literario” (Unesco, 2001, p.2).

Seis organismos científicos reconocidos en sus 
campos de desarrollo son centrales y apoya a consoli-
dar y evaluar las nominaciones. International Union of 
Anthropological and Ethnological Sciences (IUAES), 
International Council for Traditional Music (ICTM) 
International Social Science Council (ISSC), Interna-
tional Association of Legal Sciences, (IALS), Union 
Internationale de la Marionnette (UNIMA) y Comité 
International Permanent des Linguistique (CIPL). El-
los y un jurado integrado por un selecto grupo de in-
telectuales, escritores, pensadores, hombres y mujeres 

de ciencias y artes, (cargan con la responsabilidad de 
la selección (Apéndice B.  Listado de quienes partici-
paron en esta selección).

Para los estudiosos de la sociedad y del arte esta 
iniciativa de proclamas de patrimonio intangible de-
bieron ser de gran interés, después de todo, herencia, 
expresiones nacionales, valores culturales entre otros 
tipos de expresiones concomitantes, cuentan con sus 
propios mecanismos de permanencia. Se trataba de 
una normativa que reconocía explícitamente el valor 
de la memoria colectiva de los pueblos y se interesa-
ba por el inventario de los fenómenos culturales hu-
manos. Por ello bien valía la pena cuestionarse, el se 
deben y se pueden, el por qué estas y no otras expre-
siones, y a partir de aquí interrogantes derivadas sobre 
si preservar no equivale a fosilizar, o si revitalizar no 
implica reinvención (y anula o desvirtúa escenarios de 
declive o desaparición). 

Una vez planteada la problemática relativa a un 
ejercicio de proclamas y reconocimientos, encami-
némonos a un segundo nivel, aquel que conlleva pre-
guntarse qué le sucede a una expresión cultural que es 
asistida por una política, un programa, o por la coope-
ración internacional. Con el peso de estas interrogan-
tes continuemos profundizando en algunos elementos 
valorativos sobre algunos de los ejemplos proclama-
dos por esta iniciativa.

El corpus de piezas seleccionadas

Detengámonos en lo que fue esta primera pro-
clama, que incluye la nominación de nuestro interés. 
En esta primera selección localizamos un mosaico de 
expresiones que caminan por diversas tradiciones mu-
sicales como la opera Kun Qu de China, las trompe-
tas transversales de Tagbana en Costa de Marfil, los 
cantos Hudhud en Filipinas, las canciones polifónicas 
de Georgia y el Balafon Sosso Bala. Relativas a sis-
temas de fiestas y rituales, se encuentran el carnaval 
de Oruruo en Bolivia, los congós de Villa Mela en 
República Dominicana, el juego misterioso de Elche 
en España y los rituales ancestrales de Jongmyo Shri-
ne. En cuanto a expresiones escénicas se localizan el 
Kutiyattam Sanskrit de la India, el teatro Siciliano de 
marionetas y de Japón el Teatro Nogaku. En el cam-
po de la cultura, la oralidad y las artesanías, podemos 
agrupar a los zapara localizados entre Ecuador y Perú, 
los Boysun de Uzbekistan; la tradición oral Gelede de 
Benin y de los Semeiskis en la federación rusa, de Li-
tuania las cruces artesanales y la Plaza Jama’el-Fna 
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en Marruecos. Una última nominación incluye este 
primer listado, la cultura garífuna que en la proclama 
inicial va solo por Belice, ya veremos cómo se suman 
los países restantes y qué significa esa operación frag-
mentaria y tardía.

Hemos advertido que se trató de un escenario va-
riopinto de expresiones esparcidas en lo más confina-
do y variado de la geografía universal. Las propuestas 
igual procedían de distintas organizaciones y los even-
tos en cuestión reflejan miradas emics y etics que son 
importantes de revisar para nuestro análisis posterior.

Tomando algunos ejemplos del listado de procla-
mas, Peter Nas realiza una serie de observaciones en 
donde señala algunas consideraciones relativas a su se-
lección. Del Jongmyo Jerye de Seúl Corea, indica por 
ejemplo que se trata de un ritual arraigado y de gran 
valor nacional por lo que cumple con todo, excepto 
que no se encuentra amenazado. En el caso de la plaza 
Jama’el-Fna en Marruecos, una importante confluen-
cia de tradiciones culturales e idiomáticas que hacen 
que por su concentración de elementos culturales cen-
tral su declaratoria y además porque su intervención 
puede convertirse en un modelo a replicar en relación 
al espacio público y la cultura en un marco urbano.

El misterioso juego de Elche (en Valencia, Espa-
ña), una obra medieval que se representa entre el 14 y 
15 de agosto al conmemorar el entierro, la asunción y 
coronación de la virgen María. Se trata de una repre-
sentación que cumple con el criterio de concentración 
de patrimonio. Se encuentra, asimismo, arraigada en 
la comunidad y respalda a una identidad amenazada 
por la modernidad. Dos casos más se atienden. Los 
zapara, colonos originales de la amazonia ecuatoriana 
y peruana que se encuentran al borde de la extinción y 
los garífuna que considera igualmente en procesos de 
pérdida cultural (Nas, 2002, p. 141).

Partiendo que las nominaciones de Unesco son 
distinciones muy prestigiosas y que existe una inver-
sión de tiempo en la candidatura, poco se ha hecho a 
favor de estas expresiones en el concierto de las nacio-
nes donde se manifiestan. De igual manera, hay que 
mencionar que la Unesco visualiza los procesos de 
urbanización, modernidad y globalización como ad-
versos y que hacen peligrar lo local que requiere asis-
tencia para su permanencia y para continuar como una 
fuente generadora de identidad. De hecho, para Nas, la 
paradoja es clara; la globalización de estos fenómenos 
se está empleando para contrarrestar esa misma globa-
lización (2002, p. 142).

Un elemento más es necesario ingresar en el aná-
lisis de la ponderación que la Unesco hace al conside-

rar si una obra está en “riesgo claro de desaparición” 
y/o es de “valor excepcional” dado que estos pueden 
ser contradictorios. Regularmente la calidad se asocia 
a la práctica, y por lo tanto a la ausencia de peligro; 
mientras que los casos la vulnerabilidad se asocia a la 
pérdida de calidad. Por su puesto todo esto es una par-
te de la mirada. Han pasado más de diez años desde el 
artículo de Nas, y pareciera que varias preguntas están 
resueltas, otras siguen vigentes y algunas perdieron 
sentido. No hay que perder de vista que es la primera 
vez que las expresiones culturales son valoradas a ni-
vel mundial, y se aprecia su conservación como fuente 
de conocimiento para el futuro. 

Even when estranged from their original sociocultu-
ral context and politicized in new local, national, and 
international configurations, these valuable cultural 
complexes may play a dominant role in the consti-
tution of a simultaneously globalized and localized 
world. [Incluso separados de su contexto sociocultural 
original y politizados en nuevas configuraciones loca-
les, nacionales e internacionales, estos valiosos com-
plejos culturales pueden desempeñar un papel domi-
nante en la constitución de un mundo simultáneamente 
globalizado y localizado.]  (Nas, 2002, p.143).

¿Quiénes son los garínagu?

Los garínagu, como se autodenominan los garí-
funa en plural, se consideran a sí mismos una nación; 
por lo cual usaremos a lo largo de este texto ambos 
términos, según los contextos. Con una historia fasci-
nante, este grupo es depositario de una cultura milena-
ria que tiene sus orígenes en la desembocadura del río 
Orinoco y que se asentó en las Antillas menores. En 
estas islas se modelaron los calinago y caliponan, esa 
fusión arawak (iñeri) y carib (kalina) que encontraron 
los castellanos a finales del siglo XV (Breton, 1665). 
Perpetuados biológicamente y culturalmente con los 
africanos que se asentaron en las Antillas Menores, 
protagonizaron entre los siglos XVI y XVIII una feroz 
resistencia. La arremetida fue tal que los europeos les 
calificaron de caníbales, una forma que el poder colo-
nial utilizó como un modo de categorizar y justificar 
las acciones bélicas contra ellos (Arrivillaga, 2013, p. 
45). Su resistencia fue tal que lograron sentarse a la 
mesa de negociaciones con los franceses primero, y 
con los ingleses luego, para reconocerles como nación 
beligerante y con derechos sobre la isla de San Vicen-
te.

Su estadía en la isla se prolongó hasta 1797, tras 
un año de enfrentamientos en lo que han llamado los 



Alfonso Arrivillaga Cortés

| 59 Ciencias Sociales y Humanidades, 6(1) 2019 55-70        

historiadores la guerra caribe, para enmarcar el levan-
tamiento de los caribes azuzados por los franceses, el 
otro poder en disputa, contra los ingleses. Un suceso 
que incluye en ese momento el levantamiento contra el 
poder más grande del mundo. El mismo quedará gra-
bado en la memoria de los garínagu, dado que final-
mente son reducidos, ante la superioridad numérica y 
de acceso a armamento por parte de los ingleses. Ellos, 
habían sido reducidos al final en la isla de Basileau, un 
evento que persiste en la memoria colectiva propensa, 
como es de suponer, al registro de sitios de grandes 
dificultades y desastres (González, 1988, p. 22). En 
este caso estamos ante el gran camposanto de esta na-
ción. De este periodo del mismo modo se encuentran 
algunas canciones que recuerdan batallas como la de 
Bayerira (Peitra Arana, comunicación personal, junio 
2005), expresiones de la oralidad que registran en la 
memoria como lo son el caso de Joseph Satuye, el gran 
jefe de la nación garífuna, de Barunda su mujer, Du-
valle, su hermano, y otros lugartenientes importantes, 
por cierto, una mayoría de ellos trasladados a Centro-
américa.

Tras su reducción y finalmente tomada la decisión 
de su traslado al Golfo de Honduras, arriban a la in-
certidumbre un 12 de abril de 1797. Aquí debieron ser 
clave sus habilidades negociadoras, ya que en el próxi-
mo cuarto de siglo no solo se asientan sino establecen 
las bases para pasar a ser los imprescindibles de esta 
región. Con su arribo, peregrinaba una cultura del nor-
te de Sur América y se establecía como sobreviviente 
en Centroamérica. Sus vecinos contemporáneos kali-
nas de las islas vecinas de las Antillas menores habían 
sido exterminados, el único vestigio vivo de lo que fue 
el idioma de las Antillas menores ahora estaba en la 
costa del golfo de Honduras y con ellos portadores de 
técnicas milenarias para sembrar y transformar la yuca 
en variados alimentos, habilidades en pesca, navega-
ción, un reservorio —para usar un término que gusta 
a Unesco— nutridísimo y heredero de una larga tradi-
ción amerindia y africana.

El resto del siglo XIX fue lento y tedioso, nues-
tros protagonistas debieron seguir vigilantes ante una 
Centroamérica cambiante, lo que incluía los asenta-
mientos ingleses, y todo parece indicar que la primera 
mitad del siglo XX continuó en esa consonancia, con 
actividad para las ciudades de la vertiente pacífica y 
reducida a los puertos del Caribe y sus puntos de cone-
xión. Se trató de un aislamiento que excluyó de políti-
cas, pero permitió la autonomía, la permanencia de sus 
lazos allende las fronteras, así como fuerza y vitalidad 

de su cultura (Arrivillaga, 2014, p.46). A mediados del 
siglo XIX, sitios como Barranco en el sur de Belice, 
lograron una autonomía inédita (Palacio, Carlson & 
Lumb, 2011). La independencia de 1821 no supuso la 
imposición de fronteras, de hecho la Confederación 
permaneció hasta 1844 y digamos que teóricamente a 
partir de ese año, las fronteras empezaron a dibujarse. 
A inicios del siglo XX, ningún laudo estaba resuelto y 
los garínagu, aunque incorporados a sus Estados-na-
ción, mantuvieron su relación intercomunitaria, que 
respondió, asimismo, a familias bi y trinacionales.

En el último cuarto del siglo XIX, varios garínagu 
de la frontera con la mosquitia y que venían visitando 
la costa nicaragüense para realizar trabajos de extrac-
ción de madera deciden quedarse en el área de Laguna 
de Perlas en el poblado de Orinoco, la ubicación más 
septentrional de esta toponimia, y en Santa Fe y San 
Vicente (Arrivillaga, 2010). Aquí permanecieron invi-
sibilizados en una costa indígena y creole por excelen-
cia. Mediando un siglo de por medio, cuando toda esta 
costa era consolidadamente creole, en el marco de la 
revolución sandinista en la década de 1980, los garífu-
na pasan a ser una etnicidad que se revitaliza. 

La nación garífuna: patrimonio y 
patrimonialismo

Todo apunta que, para los garínagu, la idea de na-
ción no responde a una estrategia discursiva, dado que, 
en su pasado antillano, los tratados de paz firmados 
con los franceses y luego de los ingleses, les recono-
cen como una nación, un dato que continuó vigente en 
su memoria histórica. Yurumein, es el nombre que los 
garínagu dan a San Vicente, isla que ellos identifican 
como su patria, la morada de su líder supremo Joseph 
Satuye. El himno de los garífuna da inicio refirien-
do a San Vicente: Bugawaguwadiwa Yurumein giñe, 
waluwaheinaña muñasu (Nos han expulsado de San 
Vicente, andamos en busca de un territorio) (Arrivi-
llaga, 2013, p. 56). Por su puesto, esta construcción 
de nación ha demandado iniciativas más allá de cons-
tituir una bandera y un escudo, para saber generar una 
relación de autorreconocimiento de una mayoría, de 
esa posibilidad de discernir entre un “nosotros” y “los 
otros”.

Los garínagu en Centroamérica continuaron or-
ganizados a pesar de las fronteras, permanecieron co-
municados y construyendo significantes, además de 
mantener relaciones entre sus vecindades. Sin duda, 
la identidad garífuna es un marcador más allá de las 
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adscripciones territoriales impuestas por los Esta-
dos-nación. Con una historia política nutrida por in-
teresantes eventos, negociadores con la corona en su 
asentamiento, aliados de conservadores o liberales en 
la postindependencia y vitales para la colonización de 
la costa caribe del golfo de Honduras, terminaron por 
constituirse en los principales actores del borde cos-
tero (Arrivillaga, 2010, p. 90-91). A lo largo de estos 
años, han continuado aplicando a otras formas ya fue-
ra en lo laboral, en la modificación de su estructura fa-
miliar, en su participación y relación con los otros. To-
das formas de una u otra manera para ejercer control 
de su territorio. Quienes han migrado a los Estados 
Unidos de Norteamérica, un elemento que caracteriza 
la etnicidad de este grupo y que muestra parte de la 
vitalidad de esa identidad, es el hecho que han pasado 
a autoidentificarse en los censos como garífuna. Esto 
además es una clara política de visibilizarse, lo que 
pareciera que es una constante. 

Asimismo, organizaciones tradicionales como 
las hermandades y luego los clubes derivaron en la 
constitución de nuevas organizaciones, surgidas para 
mostrar representatividad de los garínagu ante los 
Estados-nación y alzar la voz más fuerte. La primera 
de estas organizaciones fue la Organización Fraternal 
Negra Hondureña (Ofraneh) que apareció en escena 
en 1978 y pocos años después, en 1981, el National 
Garifuna Concil, (NGC), en Belice. No obstante, es 
importante destacar que desde 1922 se había fundado 
la Carib Development Society, gracias a los impulsos 
de Thomas Vicente Ramos en Belice y cuya iniciativa 
en poco tiempo adquirió una presencia regional. Aquí 
con Ramos encontramos los antecedentes de las rutas 
que surcan estas organizaciones.

La organización más joven de esta emergencia 
de organizaciones es el Grupo Despertar Garífuna 
Marcos Sánchez Díaz, en Guatemala. Posteriormente 
surgieron más y nuevas organizaciones. Quizá la que 
más vuelo alcanzó fue la Organización de Desarrollo 
Étnico Comunitario (Odeco) en Honduras; la Organi-
zación Negra de Guatemala, (Onegua), y como instan-
cia regional la Organización Negra de Centroamérica 
(Oneca/Cabo).

Todas han tenido sus logros relevantes y varios 
de sus líderes han saltado desde aquí a la palestra na-
cional para alcanzar altos puestos, llegando varios de 
ellos a ocupar el cargo de ministros tal y como deta-
llaremos para el caso guatemalteco más adelante en 
este trabajo. Es claro que son motores importantes del 
proyecto de la nación garífuna. Hay un evento que ha 

significado una inflexión en los contextos nacionales 
y regionales: el National Party Sentlemment, en Be-
lice, donde la actividad es pionera en reconocimiento 
oficial, y luego se deriva a los otros países de Centroa-
mérica como el Día Garífuna. Este evento reconocido 
como Yurumein, la ritualización del traslado desde San 
Vicente, un hecho que se conserva en la memoria, el 
recuerdo de su expulsión de su patria. Además es una 
forma de medirse en sus diversos contextos naciona-
les. En Belice, en donde surgió el movimiento, hoy es 
una fiesta nacional; mientras que en Guatemala, Hon-
duras y Nicaragua son días garífuna. Esta diferencia 
de estatus marca una diferencia en peso e importancia. 
Para el primer caso se trata de un evento para todos: 
la nación beliceña. Para el segundo caso, se festeja la 
identidad: es una fiesta de, para y por los portadores. 
Con todo al menos ya son declaratorias matizadas por 
los estados-nación donde residen (Arrivillaga, 2013, 
p.56).

En el plano nacional, estas organizaciones han 
trabajado con insistencia en una agenda recurrente sin 
ningún tipo de respuesta. Alejados de lo que supondría 
ser un grupo hegemónico, emulan en sus acciones des-
de una mirada opuesta al ejercicio colonial, acciones 
que como se señalan en la tesis de Anderson (2007), 
han funcionado para otros grupos, las que han deriva-
do en interesantes constructos para imaginarse como 
nación. Como resultante, los garínagu han impulsado 
sus propios censos para dar un rostro numérico a su 
ocupación, asimismo han buscando visibilizarse en el 
mapa dotado de sus significados, de sus toponímicas, 
de escenario de enfrentamientos, quineles para refu-
giarse, altos para vigía, bajos para ocultarse, historias 
de contrabando, identificación de hondos para pesca, 
de sus cocotales como mamparas, tierra para la agri-
cultura, sus casas, pero sobre todo de sus dabuyaba 
—templos— y en el ejercicio de su vida diaria y ciu-
dadana, legados, manifiestos de etnicidad, políticos, 
patrimoniales.

Por cierto, algunos de estos esfuerzos han querido 
ser cosechados como logros de las acciones del Es-
tado, entre estos los compromisos establecidos por la 
declaratoria de patrimonio intangible. 
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Patrimonio: herencia y tradición paraestatal 
entre local, regional y Estado-nación

Pasado dos siglos de vida centroamericana, los 
garínagu son parte del escenario y como marcaron la 
pauta desde su arribo, son actores importantes y cla-
ves en la región costera. A lo largo de este tiempo, 
trasladaron y consolidaron exitosamente un riquísimo 
acervo de las culturas amerindias del Amazonas y Ori-
noco, que como todos los eventos culturales es diná-
mico, particularmente en sus procesos de transmisión 
generacional. Por su carácter de sociedad neotérica, 
en tanto mantiene sus tradiciones pese a sus transfor-
maciones y ubicación en nuevos contextos (González, 
1988, p.4), no es de extrañar que gran corpus de estas 
expresiones culturales, asimismo encuentre cabida en 
espacios de la propia modernidad.

El marco en que estas dinámicas culturales se 
expresan, impacta de maneras distintas, según en el 
plano donde funciona o se analice. Entendemos aquí, 
desde esta perspectiva, lo local como lo comunitario. 
Esto se expresa en el sufijo na, lugar, una forma como 
se identifican intraetnicamente: drugilluna, oriundo 
de Trujillo, labugana, de Livingston o barunguna, de 
Barranco, para poner unos ejemplos. La acepción de 
regional, abarca en algunos casos a la cosmovisión ga-
rífuna, en otras es un término más operativo y de la 
planificación. De tal cuenta, cuando los garínagu ha-
blan de la costa alta, o la costa baja, refieren a la región 
occidente y a la región oriente del área de dispersión a 
partir de Trujillo. Fuera de esta noción aplicada a luga-
res inmediatos a la dispersión, las nociones de región 
son usadas más desde las políticas públicas de cada 
Estado-nación. Lo nacional se refiere a la mirada garí-
funa, por lo que lo paraestatal es el espacio que ocupan 
en cada nación centroamericana. 

Es indudable que el idioma es central para la per-
manencia de los saberes: la versión intangible de la 
expresión material. Por mucho que pueda sorprender 
a las otredades centroamericanas, al reconocerlos por 
ser fenotipo y no por su cultura, el garífuna es un idio-
ma amerindio, prehispánico, fusionado con las tradi-
ciones caribes y arawaks. Nos referimos a un idioma 
que sobrevivió a la debacle de la llamada conquista, y 
que hoy, si no se debate, permanece en clara desventa-
ja, ejerciendo función de comunicación en una comu-
nidad. Expresiones de este lenguaje en las canciones, 
en el relato de los uragas, en la narrativa de anécdotas 
dan muestra de su vigencia y vitalidad. Además, nos 

revelan este ejercicio de oralidad como un conducto 
importante de la propia historia de los pueblos. 

Varias son las formas de transmisión y los espa-
cios de estas expresiones. En lo relativo al habla, al 
idioma, este empieza en casa, se mantiene en la ca-
lle y lucha por aparecer en espacios oficiales de los 
estados-nación. Hay historias de prohibición del mis-
mo en la escuela y en ciertos espacios públicos, pero 
todo parece superado. Cualquiera que pueda escuchar, 
en cuanto esté en un sitio donde se hable garífuna lo 
sabrá. Se habla, y además se hace con fuerza, a la 
distancia de los personajes, es obvio que no esperan 
esconder su dominio. Por supuesto, hay excepciones 
a la regla: casas donde no se habla, familias que no 
lo practican; asimismo, los ámbitos promovidos por el 
racismo y la intolerancia.

En el caso del idioma, se aplica la noción de re-
gión, en tanto esta dibuja subáreas de unidades idio-
máticas, aquellas que forman dialectos sobre un idio-
ma, de tal cuenta que uno puede saber por la forma y 
entonación de dónde es la persona. Algo similar su-
cede con otras expresiones de la cultura, en particular 
con la música y la danza, las que finalmente también 
son espacio de transmisión.

A pesar que los garínagu son conocidos como 
grandes navegantes y pescadores, también cuentan 
con una cultura agrícola. Los caribes y arawakos se 
sumaron junto con los mayas y los incas, a brindar a la 
humanidad un cultivo domesticado. Para Mesoaméri-
ca fue el maíz, para los Andes la papa, y en el Caribe, 
la yuca. Y hablamos aquí no del cultivo en exclusiva, 
ya de por sí complejo, en tanto se trata de la práctica 
de agricultura tropical — muchas veces ejercida por 
mujeres— sino al proceso de selección genética. Re-
lativo a los procesos de transformación hasta llegar al 
icónico ereba, cazabe, hay todo un universo de fondo. 
Utensilios como ralladores —egui—, exprimidores —
ruguma—, cernidores —jibise— y comales de coci-
miento —budare—, remiten a una práctica ancestral 
expandida por las Amazonas, el Caribe y hasta esta 
parte de Centroamérica. 

De la yuca también se fabrica una cerveza garífu-
na en la que del mismo modo utilizan restos de cazabe. 
Se trata de una bebida ritual de gran importancia y ge-
neradora con anterioridad de sistemas de distribución 
y control. La producción de cazabe como el cultivo de 
la yuca, es una tarea de mujeres, o al menos dirigida 
por estas en el caso del trabajo de la tierra. El cazabe 
resulta ser el producto que menos impacto tiene en la 
colonización del gusto con las culturas vecinas. 
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Por supuesto, alimentos elaborados con leche o 
aceite de coco, el uso de plátanos con distintos grados 
de madurez, han ganado comensales y la réplica en co-
cinas de otras culturas. El tapou (tapado) por ejemplo, 
es una sopa tradicional garífuna que llegó a la coci-
na de otras culturas y luego fue a los restaurantes. Un 
plato que también adquirió una identidad regional en 
Honduras, como es el caso del tapado olanchano; por 
ejemplo, en claro manifiesto de la apropiación de esta 
expresión por otra región y grupo cultural.

La música y la danza son las expresiones de ma-
yor reconocimiento y apropiación evidente. Se trata de 
una presencia más obvia, más sensible. Quizá el fe-
nómeno de la música y el baile conocido como punta 
sea el mejor ejemplo. Primero valga decir que se trata 
de un ritmo tradicional, propio de los velorios y cabos 
de novena. Los derroteros de esta expresión en cada 
Estado-nación son distintos, como es de esperar. En 
Belice se generaron las primeras expresiones de lo que 
conoció después como punta rock, lo que significó dar 
mayor aceleración y nuevos acentos al ritmo, y que 
ganaron gran popularidad que terminaron por conver-
tirle en un baile nacional, más allá de los garífuna. Se 
trata de un ritmo que impacta a las otras identidades 
en el proceso de la construcción de la nación beliceña 
(Arrivillaga, 2010b), la más joven de América, 1981, 
año en que alcanza la independencia plena. 

En el caso de Honduras, la versión de la agru-
pación Banda Blanca de la canción Sopa de caracol 
(1991, impulsada por el sello EMI Latin), de proce-
dencia beliceña, alcanza un nivel de difusión masivo, 
convirtiéndose en un éxito internacional que aun hoy 
se reconoce y se baila globalmente. Por supuesto, no 
se habló de derechos de autor, ni siquiera del recono-
cimiento de apropiación de los derechos de autor (An-
derson, 2010, p. 84). 

En Guatemala las manifestaciones musicales ga-
rífuna tienen fuerza en su escenario cultural de pro-
cedencia, la costa (lo regional) incluso de impacto en 
la población ladina (o mestiza) e indígena. En áreas 
como el Petén, que se han nutrido de la cultura costeña 
y con la que permanecen vinculados sucede lo mismo. 
En el resto del país, ha ido permeando; la música de 
esta comunidad se ha ido difundiendo paulatinamente 
hasta alcanzar un nivel de conocimiento importante 
por parte de la población guatemalteca. Habría que 
agregar que, si bien para los guatemaltecos la punta 
se asocia a los garífuna, también es portadora de un 
estereotipo de hipersexualidad y racismo atribuibles 
a los afrodescendientes en general. Hoy la punta es 

un ritmo y una forma de bailar a la que pueden igual 
recurrir tanto mestizos como indígenas (sobre todo de 
tierras bajas). Ha permeado de tal cuenta que es posi-
ble escuchar piezas musicales, como Sopa de caracol, 
interpretadas en marimba a ritmo de punta. 

La última sorpresa en este campo, me la he lleva-
do en mi estudio sobre los Bailes del tun. Entrevistan-
do a un intérprete del instrumento en San Sebastián, 
Retalhuleu, me explicaba sobre sus intervenciones en 
el marco de la fiesta a este santo. Cuando le pregun-
té sobre el danzante que intervenía en esta procesión, 
altamente influenciada por los convites, me dijo: “lo 
que él baila es punta”, denotando con ello los modos 
en los que este género musical se ha difundido y ha in-
fluenciado otras expresiones culturales guatemaltecas.

¿De dónde vino y cómo fue el camino a la 
declaratoria de los garínagu?

Tenemos la fortuna de contar con una narrativa 
de los hechos que antecedieron y que promovieron 
la candidatura de los garífuna ante Unesco. Se trata 
de una iniciativa impulsada por los garífuna mismos, 
marcando con ello una ruta distinta a las nominaciones 
que emanaron de los gobiernos nacionales o de orga-
nizaciones ajenas a los portadores o las comunidades. 
El artículo está escrito por los hermanos Marion y Roy 
Cayetano (2005), dos distinguidos profesionales garí-
funa. Marion es un destacado agrónomo y un impor-
tante consultor para el desarrollo sostenible de áreas 
protegidas, mientras que Roy es antropólogo, recién 
entonces había sido director ejecutivo del Ministerio 
de Desarrollo Rural, al momento de escribirse ese ar-
tículo era presidente del NGC. Por el liderazgo que les 
precede, ambos cuentan con un ascendente importante 
entre la nación garífuna más allá de la delimitación 
espacial correspondiente a Belice. Volviendo al relato 
de los Cayetano, una crónica amena que da inicio con 
la llamada telefónica que le hiciera Roy a Marion y 
el reto planteado de preparar la candidatura para una 
obra maestra del patrimonio intangible de la humani-
dad en esa oportunidad. 

De gran apoyo fue entonces la cooperación de 
Tenny Topalian, Secretario General de la Comisión de 
Unesco en Belice. Aunque hoy es una reivindicación 
compartida por los gobiernos de los países vecinos la 
ruta de dicha declaratoria emana en exclusiva desde 
Belice. Recuerdan los Cayetano, lo ingenuos que fue-
ron al pensar que una sola declaratoria de principios 
sería suficiente para llenar un trámite que terminó por 
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convertirse en una tarea mayor. Debieron conformar 
un grupo de trabajo más amplio y con un esfuerzo ma-
yor que requirió para empezar la búsqueda de fondos 
con Unesco. Ellos recuerdan que: 

We had never before heard aboud the Proclamation 
and we did not have the faintest idea that it was, as we 
learned afterwards in the words of the director general 
of  UNESCO, the result of an effort of more that twen-
ty years. [Nunca antes habíamos escuchado de la Proc-
lamación y no teníamos la menor idea de que, como 
aprendimos después en palabras del director general 
de la Unesco, es el resultado de un esfuerzo de más de 
veinte años.] (Cayetano, 2005, p. 244). 

Para la preparación de la documentación para la 
candidatura se conformó un equipo que lideraban los 
hermanos Cayetano. A ellos se sumo otro coterráneo 
de Barranco, su comunidad, Andy Palacio, destacado 
músico que fuera nombrado por Unesco embajador de 
la Paz en el 2007, el mismo año que ganó el WOMEX 
en Sevilla. Palacio ocupaba en breve un puesto de di-
rección en el National Institut of Culture and History 
de Belize, NICH y desde aquí ya manifestaba una gran 
preocupación por cuestiones patrimoniales, algunas 
relativas a los garínagu, otras referentes a las otras 
culturas, lo que vale destacar es el parangón que se 
hace de las culturas en un ámbito de lo nacional. Junto 
a ellos se incorporó Peter Ciego, destacado activista 
y también miembro de NGC, asimismo ingresó Phy-
llip Cayetano, pedagoga de reconocido prestigio. Dos 
personas más terminaron de conformar este equipo de 
trabajo, Suzette Zayden y Dennis Peyrefitte del Depar-
tamento de Cultura. 

Una vez conformado el equipo, dio inicio un ri-
guroso ejercicio que avanzó desde la concepción y los 
guiones de los registros de video, la documentación y 
la preparación de audiovisuales y por supuesto, llenar 
la papelería, así como:

 A list of five other projected forms of cultural ex-
pression and/or cultural spaces which the member 
state envisages proposing in the following decade for 
possible proclamation as a Masterpice of the Oral and 
Intangible Heritage of Humanity. [Una lista de otras 
cinco formas probadas de expresión cultural y/o 
espacios culturales que el Estado miembro 
prevé proponer en la década siguiente para 
su posible proclamación como pieza maes-
tra del patrimonio oral e intangible de la hu-
manidad.] (Unesco, 2001, p. 9; en Cayetano, 2005, 
p. 245)

El artículo de los Cayetano nos permite acercarnos 
a las formas de valoración y selección que aplican los 
portadores, o cómo analizan esta decisión, que recoge 
en cierta manera el espíritu de aquel cuestionamiento 
relativo al porqué de estos elementos y no otros. 

Me parece importante detenerme en la valoración 
desde quién propone, de aquellos elementos seleccio-
nados sobre otros, a pesar de estar consciente que no 
es uno sino varios o todos, los que podrían calificar 
para la distinción. Aunque ellos destacan tres elemen-
tos que constituyen un núcleo del que derivan entra-
das. En seguida de este razonamiento, ellos exponen 
esta lógica en un ejemplo: recordando que muchos son 
los elementos que pueden calificar para masterpice, en 
esta lógica sistémica agregan:

Garífuna rituals and ritual sites are an example of an 
entry for the language, music and dance. We belived 
that these components of the Garifuna culture were 
critical to their survival in bridging the chasm between 
their original island homeland and their continued ex-
istence in Central America. [Los rituales garífunas y 
los sitios rituales son un ejemplo de una entrada para el 
idioma, la música y la danza. Creemos que estos com-
ponentes de la cultura Garifuna fueron críticos para 
su supervivencia para salvar el abismo entre su patria 
original de la isla y su existencia continua en América 
Central.] (Cayetano, 2005, p. 245).

Es claro que tener el idioma como epicentro de 
la declaratoria, es asegurar la columna vertebral de la 
cultura: sacrificar un poco, para abarcar el todo.

Ya casi para cerrar su artículo, los Cayetano, que 
ha sido nuestra guía para reconstruir estos eventos, ha-
cen un recuento de ese camino recorrido a lo largo de 
la construcción de la propuesta de nominación. Final-
mente, la candidatura lista: un legajo de 35 páginas 
con fotografías, videos y grabaciones, diez kilogramos 
de peso aproximadamente, que fueron enviados por 
mensajería. Con ello finalizaba un evento liderado por 
la intelligentsia orgánica de la nación garífuna, que 
tendría importantes derivados en las naciones vecinas 
y en los Estados-nación, donde cohabita al ser decla-
rada la nominación respectiva. 

Cuando escriben su relato los Cayetano, cuatro 
años después de la proclama, ya existe cierto desen-
canto y lamento de falta de apoyo de los Estados-na-
ción, la antesala de lo que estaba por venir, al menos 
en el caso de Guatemala, en el que nos detendremos 
más adelante. Es interesante el destino, ahora que los 
vecinos beliceños buscan un reconocimiento a sus 
acervos como patrimonio. Hace más de treinta años, 
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cuando Belice era aún un proyecto, le correspondió al 
profesional Joseph Palacio crear la primera oficina de 
registro de patrimonio, la que luego sería la encargada 
de resguardo de los patrimonios histórico culturales de 
esta joven nación (Palacio, 1976). Hoy los garínagu 
emprenden un nuevo esfuerzo el reconocimiento de su 
patrimonialidad ante los otros.

Tardías adhesiones a la declaratoria garífuna 
de otras naciones centroamericanas

Ocupando la nación garífuna un territorio que 
abarca cuatro Estados nación centroamericanos y ha-
biendo seguido una trayectoria favorable la nomina-
ción de pieza maestra de la humanidad era de esperar 
que los distintos gobiernos nacionales donde cohabita 
la nación garífuna se sumaran. Finalmente, dichas no-
minaciones y los compromisos derivados están ads-
critos a las naciones reconocidas en el ordenamiento 
jurídico internacional, y no a los pueblos (etnias) que 
la conforman. Ya hemos mostrado arriba el lideraz-
go de los garínagu beliceños en la formulación de la 
propuesta y en la gestión ante las instancias corres-
pondientes, pero sobre todo su capacidad para produ-
cir una nominación consistente y exitosa. Desde esta 
perspectiva, el camino para el resto de países era rela-
tivamente sencillo, ya que solo debían adherirse. Aún 
así su reacción fue tardía. 

En términos generales, esto responde a que las 
poblaciones negras en general se asocian en Centro-
américa a la costa, dada su residencia, y por su pues-
to Belice como nación litoral es el mejor ejemplo. Es 
necesario agregar un dato más en esta perspectiva: el 
papel protagónico que esta comunidad lingüística ha 
tenido en la construcción de esta nación. Estas, entre 
otras características, llevaron a los garínagu a trans-
formar un proyecto exitoso en una democracia que 
permite la participación de una minoría. Mientras 
tanto en Guatemala con un territorio reducido a una 
pequeña porción, los garínagu cuentan en realidad con 
un retazo de territorio, su fuerza es en el orden que le 
dan sus vecindades, al unirla a un todo mayor que lo 
correspondiente al Estado-nación. Hay otra diferencia 
que vale la pena matizar, en Honduras hay un mayor 
reconocimiento a las poblaciones afrodescendientes y 
con ello la noción y aceptación de un legado afro es 
más posible de entender o aceptar. Mientras en Guate-
mala descansa el panorama de las identidades en dos 
polos, indios y ladinos, que niegan toda posibilidad de 
afrodescendencia a pesar de tener un balafón, que por 

sus características debe tener una conexión africana 
(O’Brien, 1982) como instrumento nacional según de-
creto 31-99.

Seguramente, y así lo demuestran los eventos, es 
poco probable que un funcionario comprenda que los 
garínagu tienen un acervo valioso. Es interesante por-
que esta noción de riqueza patrimonial se adscribe a 
lo indígena, el del pasado, no al vivo, si mucho aquel 
que se expresa en la danza, en sus textiles y artesanías. 
En Guatemala son una minoría que no alcanza 5,000 
pobladores (según estimaciones desactualizadas), 
mientras que en Honduras son un grupo demográfi-
camente representativo que ocupa una gran parte del 
borde costero del Golfo. En este país han tenido una 
vida pública destacada y de importantes contribucio-
nes. En Nicaragua ellos se expresan como un bolsón 
de población, una condición que les condena a diluirse 
con otras identidades vecinas, lo que no ha sucedido. 
Ahí los garífuna gozan del reconocimiento de sus al-
teridades, a pesar de tener las expresiones culturales 
como sus idiomas bastante erosionados.

Es por densidad demográfica y los contextos his-
tóricos, culturales y nacionales que estos acervos de la 
cultura de los garínagu impactan en sus vecindades y 
muchas veces adquieren un sentimiento “nacional” y 
sus expresiones son apropiadas por “otros” para hacer-
las suyas. Ha sido la vía de los sentidos una importante 
ruta de presentación ante los “otros”. 

De esta cuenta la comida garífuna ha ganado un 
espacio y un reconocimiento en distintos rangos en 
los países que ocupan. No todas las formas culinarias, 
pero iconos como el tapado (tapou), el raise and beans 
(con aceite de coco) o el pan de coco tiene demanda 
allende la costa y pueden ser incluidos en una emba-
jada gastronómica nacional en Belice, probablemente 
en Honduras, mientras que en Guatemala alcanzaría el 
carácter de comida regional.

Algo similar ocurre con la música y el baile, sus 
niveles de aceptación y apropiación difieren. En Belice 
la música garífuna tiene claramente un carácter nacio-
nal, es motivo de orgullo, además, se baila punta y uno 
puede escuchar música garífuna en otro tipo de agru-
paciones instrumentales como los timbals de la cultura 
creole. En Honduras ya hemos señalado como salto a 
una proyección mass media, es una música de gusto 
nacional pero no se usaría como proyección nacional, 
solo si fuese de carácter folklórico como ha sido. En 
Guatemala, a pesar de su carácter de minoría, cuenta 
con una ruta de reconocimiento como la hondureña, y 
de impactos intraregionales.
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Por este recorrido que remonta el siglo en vigen-
cia, es claro que los diversos Estados nacionales debe-
rían haberse sumado a la nominación de Unesco más 
pronto de lo tardío que reaccionaron. La declaratoria 
de 2001 fue la primera y recibió bombos y platillos. 
En ese momento, aún sin haberse sumado, por sim-
ple diplomacia deberían la actitud a seguir era iniciar 
trámites y formar parte de la iniciativa. No pasó nada, 
tampoco lo fue al mes siguiente, ni siquiera al año que 
finalizó: debieron de pasar cuatro años para que Gua-
temala y Honduras se sumaran a estas iniciativas, en 
el 2005, en el caso de Nicaragua fueron muchos años 
más para alcanzar esta adhesión en el 2014. 

Es claro que la declaratoria o el reconocimiento 
también podían servir como efecto político positivo 
para los gobiernos de cada Estado-nación. Aun así su 
incorporación fue tardía y paulatina, en consonancia 
con su importancia en cada país. Es muy probable in-
cluso que para otros países su intensión fuese recoger 
otros eventos como motivo de patrimonialización, en 
consonancia son su mirada y sus propias nociones de 
nacionalismo. La candidatura de Guatemala por ejem-
plo, es el Rabinal Achi, la de los garífuna es una adhe-
sión a la iniciativa generada por otros (Belice).

El escenario de Guatemala, el impulso de la 
declaratoria del Rabinal Achi

En Guatemala en consonancia con lo expuesto al 
inicio, sitios paisajísticos como el Río Dulce, el Par-
que Nacional Tikal o la Ciudad de Antigua Guatemala, 
constituyen lo más preciado patrimonios y fueron los 
primeros en ser sujetos a legislación para su resguardo. 
Esta noción de patrimonio es algo contenido en obje-
tos icónicos de la historia patria como el Popol Vuh, 
aunque el mismo este bajo resguardo en el extranjero, 
o en nuestros símbolos patrios, la ceiba, la monja blan-
ca y el quetzal. A excepción del primero, presente en 
muchas plazas del país; la orquídea y el trogon, solo 
son reconocidos en el escudo, como iconos distantes, 
ficticios, fosilizados. Se entiende el patrimonio más 
como una expresión de pertenencia, en tanto se vive y 
tiene significado, y no una forma de propiedad como 
tal, en términos de hoy: una marca.

Recogiendo ese sentir patrio que llevó a impulsar 
otras nominaciones, o como se expresó para los garí-
nagu, Guatemala también armó su propia candidatura. 
Un candidato seguro, en tanto ya era una de esas pie-
zas de la literatura nacional reconocidas como el Po-
pol Vuh, Recordación Florida, o el Señor Presidente, 

fue el baile drama del Rabinal achi, pieza viva entre 
los achi de Rabinal en Baja Verapaz. Se trata de una 
pieza dramática que narra las relaciones políticas en-
tre los achi y sus vecinos k’iches durante el siglo XII 
(Ankeren, 2000). Refiere a un complejo mito danzado, 
la escenificación de un ritual que durante siglos ha per-
manecido. Este drama fue dado a conocer al mundo 
occidental bajo el titulo: El Varón de Rabinal, en el 
siglo XIX gracias al concurso del abate Brasseur de 
Bourbourg. 

Desde entonces, este baile drama ha sobrevivido a 
múltiples intervenciones y jaleos por parte del mundo 
occidental, precisamente por ser considerado una pieza 
única. Durante el siglo XX, desde el pueblo de Rabinal 
se presentó varias veces en la ciudad para la feria de 
noviembre en 1931 (Castillo, 1941); a los pocos años, 
en 1944 lo registró Yurchenko (1985); en 1960 Mace 
(1966), en paralelo con Francisco Rodríguez Roua-
net lo registran y vuelve a presentarse en la ciudad de 
Guatemala y se extiende hasta la Antigua Guatemala 
(antigua ciudad del Reino). Entre 1970 a 1990, el área 
fue escenario de los hechos más violentos que desde la 
invasión española no sucedían. Entre enfrentamientos, 
masacres y el mismo genocidio, el Rabinal Achí logró 
sobrevivir y para finales de los noventas inició a partir 
de su vigencia un proceso de revitalización endógeno. 
Luego de sobrevivir a estos hechos violentos, el baile 
drama ha venido varias veces a la ciudad y con su de-
claratoria fue llevado a Paris.

En paralelo el baile-drama ha gozado cada vez 
más de espectadores, y los estudios sobre el mismo 
han crecido. Como era de esperarse la declaratoria tra-
jo consigo gran expectativa para los portadores. Siem-
pre se piensa que en estos eventos hay dinero, y de 
hecho lo hay para viajes, presentaciones ex-situ como 
hemos visto, para la elaboración de documentales, la 
realización de eventos, y cuanto podamos imaginar 
trae consigo ser una pieza maestra de la humanidad. 
Pero de esto a beneficios para los achi nada parecen 
llegar a fuera de la responsabilidad que significa la 
carga, darle permanencia a estas expresiones en un 
sistema de cargos intervenido, como veremos.

Otras declaratorias, piezas maestras, repre-
sentaciones rituales y sistemas de cargos

En el 2017, ya cargaba con mi preocupación por 
el destino que corría este baile-drama. A partir de su 
declaratoria y de la retahíla de otras declaratorias que 
surgieron, derivaron en varias aristas. Por un lado, 
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todo aquello que no se podía tocar, que era parte de 
“lo nuestro” debía ser sujeto a ser declarado, como en 
efecto fue sucediendo con diversos eventos, como la 
Huelga de Dolores, institucionales, como la Sinfónica 
Nacional y el Coro Nacional, culinarios como el jocón 
y el chocolate de Mixco, dancísticos como el Yancunu 
(también conocido como wanaragua en garífuna), a 
una velocidad de eventos de declaratorias que no debe 
sorprendernos que para estos momentos el listado de-
bió haber crecido considerablemente. 

El Yancunu también conocido como wanaragua, 
es junto a Moros y Cristianos y el maypoll, las únicas 
danzas que los garínagu practican. Estas a diferencias 
de las otras no son espontaneas, solo participan miem-
bros del grupo que deben contar con trajes y máscaras, 
y la mecánica de resolución y decisiones cuenta con su 
propia jerarquía. Se trata de una danza de carácter gue-
rrero asociada a la navidad, el año nuevo y el día de los 
santos reyes. Si bien es una danza vistosa, es tan mere-
cedora de atención como las otras danzas practicadas 
por esta nación. Esta declaración nacional reduce el 
espectro a una danza, mientras que la declaratoria de 
Unesco apuntala por la música y la danza en general.

Es comprensible que estos listados de lo patri-
monial crezcan efusivamente, después de todo si-
guiendo el orden de ideas de Erick Hobsbawn (2000), 
en lo relativo a la invención de nación, y al mismo 
Anderson en relación a comunidad imaginada, en su 
constitución ante los otros se acuerpen de expresio-
nes culturales. Exponer a los otros sus diferencias, su 
animal emblemático, su plata, árbol, traje, idioma, una 
forma de cantar, de bailar, de relatar, de pintar, de todo 
aquello que es transformador y que incluso abarca o 
se traslada al campo de las ideas, de la ideología, de 
la comprensión, de la cosmovisión, son parte de los 
marcadores en la construcción de la nación. Y una vez 
más, todo esto sujeto a las interrogantes que ya pesan 
en nuestro ambiente, desde la inicial, porqué estas y 
no otras, hasta el ¿requieren estas expresiones de me-
canismos externos para su permanencia?, ¿cómo han 
sobrevivido hasta ahora?, ¿por qué estas? y ¿porqué 
otras no? Todos cuestionamientos que están sobre el 
tapete pero que no todos son atendidos.

Es común encontrar en la espiritualidad un refu-
gio de expresiones histórico-culturales distintivas. Es-
tos son los campos que por roles se constituyeron en 
refugio de lo sagrado y dado que eran motivo de per-
secución dotados de mecanismos de resistencia y sal-
vaguarda. En Mesoamérica este sistema de prácticas 
y creencias tiene detrás una estructura jerárquica que 

lo sostiene, le da vida y permanencia. Definida como 
el sistema de cargos, trata de una compleja jerarquía 
de roles y atribuciones de diversos puestos que se dan 
a los personajes más distinguidos y destacados de la 
comunidad para realizar una labor regularmente aso-
ciada a la religiosidad popular. 

De esta cuenta, cofradías, capitanías, hermanda-
des, y otro tipo de organizaciones asignan a ciertas 
personas de gran prestigio y que deben hacer además 
grandes inversiones económicas para sostener las res-
ponsabilidades del cargo. Hay encargados de las capi-
llas, para las velas, la limpieza, los rezos, el incienso, 
las bombas, los toques de campana, quienes hacen 
limpieza y riegan pino, los músicos, los danzantes y 
en la cúspide los cofrades, los capitanes, portadores 
de varas, los dueños de baile. Un complejo sistema de 
cargos que engranan en un mundo de responsabilida-
des, que dan respuesta a la búsqueda de recursos para 
los que llevan a la realización de un evento. Ellos y su 
implementación son la posibilidad de su permanencia.

Aquí han estado los sostenedores de tradición, los 
dueños de originales de bailes, quienes organizan a los 
muchachos, donde se dotan otros puestos para reco-
lectar dinero, alquilar trajes, comidas rituales, rezos, 
representaciones y lo más importante: un largo perío-
do de ensayos que más parece un ejercicio de fortaleza 
comunitaria consideraciones necesarias e implícitas 
en la realización de diversos eventos. Finalmente, se 
baila porque se tiene un significado, por eso permane-
ce, a pesar de la adversidad, y ese es el principal riesgo 
de la atención, la suplantación y con ello la erosión 
de piezas del engranaje. Un elemento más es impor-
tante destacar en la afección a un sistema jerárquico, 
el hecho que cuando se toca las cabezas sobre el res-
to se acelera la presión. Con las declaratorias, con las 
invitaciones al representante, con las visitas, con las 
entrevistas, y como hemos dicho, sin efectos económi-
cos a su favor, pero con el imaginario contrario de su 
comunidad, estos terminaron “entre dos fuegos”.

Salvaguardas en el marco nacional: 
Guatemala

En el 2001, una vez dada la declaratoria de la 
cultura garífuna intangible como pieza maestra de la 
humanidad, y la adhesión posterior de Guatemala en 
el 2005, se dio inicio con una serie de acciones relati-
vas a los compromisos del Estado como contraparte de 
esta iniciativa con Naciones Unidas. 
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Dado que la documentación presentada a Unesco 
señala que el proyecto fue diseñado con el objetivo de 
preservar al idioma garífuna por medio de programas 
de recuperación, expansión léxica y promoción de la 
enseñanza, del aprendizaje y de la práctica, y que estas 
eran acciones de las contrapartes nacionales, Unesco 
Guatemala señala que facilitó asistencia técnica para 
el cumplimiento de los objetivos planteados que die-
ron como principales resultados: un inventario de las 
expresiones artísticas del pueblo garífuna, entre estas 
las canciones, la música y la danzas, así como las cos-
tumbres. 

Por otro lado, han trabajado en la promoción de 
festivales regionales garífuna, con el propósito de va-
lorar sus propias expresiones culturales. Se editó un 
libro de ejercicios de lecto-escritura para niños y ni-
ñas garínagu, con un manual para promotores y ani-
madores. Todo como material de apoyo a la lectura 
y escritura del idioma garífuna. Onegua una de las 
organizaciones más importantes es referida como con-
traparte. Grandes párrafos, listados de instituciones e 
iniciativas para un campo que en el terreno es difícil 
de seguir.

Pareciera ser que el acuerdo fue la elaboración de 
listados de lo que constituían las salvaguardas, ya que 
el esfuerzo mayor se centró en la contratación de los 
propios portadores para hacer listado de sus reposito-
rios. La cultura de los garínagu reducida a cuadros de 
Excel. Por otro lado, el Ministerio de Cultura y De-
portes (MCD), encargado de estas implementaciones, 
carece de profesionales en el campo de la cultura para 
conducir este tipo de gestión, quedando a cargo de 
abogados y técnicos con total ignorancia en el tema 
y enfoque etnocéntrico, lo que resulta no contrapro-
ducente sino fatal. Por todo ello, la implementación 
del proyecto fue pobre, paternalista y sobre todo des-
apegada a la riqueza de este acervo patrimonial. La 
mirada de la cultura dentro de un enfoque total posi-
tivista, con bibliografía no vigente, y conducidos por 
el ordenamientos metodológico de un FODA (análisis 
de fortalezas, oportunidades, debilidades y amenazas) 
con lo que obviamente no se puede hacer mucho cuan-
do el reto es preservar la memoria.

Como en todo cuando inicia, se contaba con fi-
nanciamiento, y los portadores podían cubrir satisfac-
tores que cada vez fueron más difíciles y complicados. 
Ahí estaba Juan el pescador, María la que sabia del 
cazabe —hacerlos con sus cantos—, José el tocador 
de tambores, Magdalena la gayusa, Juan el hierbate-
ro, Pedro y Josefa los hueseros, un largo listado, la 

enumeración de saberes que el número de contratos 
no pudo cubrir. Garínagu cargadores de saberes mile-
narios, como suele suceder en las peores condiciones 
de vida, con grandes dificultades, viviendo el día a día, 
se sumaron a este ejercicio más como una oportunidad 
laboral que como una estrategia de permanencia de 
la cultura; finalmente en este contexto, asegurándose 
ellos se aseguran las expresiones. Ellos debieron re-
gistrarse como pequeños tributarios, obtener permiso 
y mandar hacer facturas, llevar toda la papelería que 
acompaña este tipo de burocracia en la emisión de fac-
turas, toda una inversión de tiempo y esfuerzo ajeno a 
los portadores que terminó por hacer que los ya pobres 
y limitados listados quedaran relegados.

El MCD por su parte, siempre que los requerían 
esperaba que llegasen con tambores y dispuestos a bai-
lar. Una especie o forma de cobrarles la cooperación 
y así de paso el Estado poder mostrar cómo funciona 
de bien su abanico de la diversidad. Posteriormente, 
cuando empezaron los primeros recortes económicos, 
los despidos dejaron en un primer momento los con-
juntos tradicionales de trabajo acéfalos, de número 
reducido, o simplemente con un representante de la 
tarea. La progresión de desatender y evadir responsa-
bilidades continuó en este 2018 llegó a su punto de 
inflexión con escasos nombramientos y una dirección 
errática en manos de desconocedores.

Entonces llego un nuevo financiamiento, este 
venía con mucho bombo y platillo, varios reflectores 
y notas de prensa, el recurso de la Embajada de los 
Estados Unidos de Norteamérica y los ejecutores es-
tos jóvenes bien intencionados, exitosos y estándar 
que como muchos al conocer el Caribe se encandilan. 
Como era de esperar la mirada se volvió hacia ellos, de 
pronto la municipalidad oficiosa ofreció un local para 
el proyecto de la Embajada que era promover el desa-
rrollo de una orquesta de tambores, nada más alejado 
de la promoción de Unesco de conservar la cultura en 
su esencia. Mientras que el grupo de Salvaguarda nun-
ca recibió atención de la Municipalidad dio apoyo a 
un proyecto que era artificiosamente una respuesta a 
un buen oferente. Estos promotores, en un inicio em-
pezaron a pedir tambores conocidos como tipo gnbe (o 
de copa, reloj de arena, y otros de origen africano) que 
se consiguen comercialmente aduciendo que ya no ha-
bían garawoun, lo que si fuera cierto, era el momento 
de iniciar la re-siembra. 

En el último evento con la presencia del embaja-
dor de los Estados Unidos, se trajo una famosa percu-
sionista norteamericana a tocar con ellos. Inscrita la 
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percusionista en algún particular proceso de decons-
trucción, posmodernidad o quién sabe, ella muy cool 
tocó con los otros chicos, pero lo hizo con un bidón 
de plástico de esos que llevan agua. Es obvio que 
este proyecto desconoce de los protocolos culturales, 
al menos de los relativos al papel de los garawoun, 
sagrados para los garífuna. Pero además elemental en 
tanto salvaguarda, promoción, empezar por respetar. 
Otro elemento ya superado es la necesidad de dotar 
a las formas tradicionales de escolástica cuando estas 
tienen sus propias vías. 

Si bien los garínagu han ganado un reconoci-
miento y un espacio en el concierto nacional, hace 
falta mucho camino por recorrer. De la nación garí-
funa han salido a la palestra personajes como Gerardo 
Ellington que fuera viceministro de Cultura y Depor-
tes (2007-2008), Gudberto Leiva en situación similar 
en la cartera de Educación (2012-2015). No obstante 
los espacios mayoritarios ocupados en estas carteras 
regularmente corresponde al pueblo maya. Una espe-
cie de política de discriminación positiva de la acción 
pública en Guatemala que ha permitido a una elite 
profesionalizada que encabecen puestos en estas insti-
tuciones, lo cual nos parece importante y un ejemplo a 
seguir para aplicar en otras etnicidades. Los garínagu 
en menor proporción numérica y con reivindicaciones 
más recientes, casi no ocupan puestos en las oficinas 
públicas; los pocos que laboraban en el MCD fueron 
retirados, y por absurdo que parezca esto ha minado 
la posibilidad de implementación y desarrollo, a tal 
punto que “los otros”, técnicos especialistas, termina-
ron por inventar una serie de acervos para identificar a 
los garífuna en la trenza, fomentando estereotipos que 
son alegres y lo que es más grave aún, a inventar una 
historia de esclavitud, (comunicación personal Augus-
to Pérez Guarnieri) de la que este grupo se libero y 
tiene como uno de sus principales activos esta nación 
cimarrona.

La nación garífuna en Guatemala: de
 masterpice a medalla para su bandera

Los garínagu tienen poco tiempo de encontrar-
se en la sociedad nacional guatemalteca, mucho han 
logrado diría yo. Regularmente se les reconoce y se 
les adhieren en general a los afrodescendientes. En 
proporción a su peso demográfico y en relación a sus 
proporciones centroamericanas han jugando y ganado 
un lugar de reconocimiento en el concierto nacional. 
Es evidente que estos listados no salvarán la nación 

garífuna ni serán resguardo de su sabiduría ancestral, 
ello hasta ahora responden como vemos a otras inten-
ciones, la oportunidad de hacerlos, o mejor dicho el 
derecho hacerlos, como hemos visto fue lo que corres-
pondía. Del otro lado, la declaratoria fue una oportu-
nidad para las oficinas nacionales de Unesco y guber-
namentales, derivaron en informes, en la búsqueda 
de financiamientos, y por su puesto el surgimiento de 
expertos que poco o nada han servido a los garínagu 
de Guatemala. 

En el año 2010, en un importante hotel de la ciu-
dad de Guatemala, asistí a dictar una conferencia so-
bre las poblaciones negras coloniales, cuando un joven 
garífuna indignado se me acercó a manifestar su des-
contento. El era uno más de aquellos jóvenes garífuna 
que estaban irónicamente invitados al descubrimiento 
de su propia historia por parte de un grupo de waroo 
(indígenas mayas) y chumagu (ladinos) quienes no sa-
bían nada de su cultura, que estaban inventándoles una 
historia.

Para llegar a la declaratoria de pieza maestra de la 
humanidad, los garínagu habían logrado el día nacio-
nal garífuna, habían sufrido la matanza de San Juan, 
vivido la persecución política ubiquista, se habían 
mantenido en movimiento, fundado nuevos poblados 
y luego hicieron de la migración una dinámica que 
albergó sus tradiciones. Es evidente que cuando los 
garínagu alegan de los Estados-nación acciones más 
puntales a favor de su cultura, lo que esperan es apun-
talar en lo político, finalmente su declaratoria desde 
este perfil vino. Ellos como sociedad neoteria, lo sa-
ben, esto es determinante y lo ha sido en la permanen-
cia de la lengua, la música, la danza y la oralidad de 
los garínagu. Al menos gracias a ello, hablan garífuna, 
comen yuca, bailan yancunu y ríen por los urugas…
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Brotherhood of the Holy Spirit of the Congos of 
Villa Mella 

6. Ecuador/Peru, The Oral Heritage and Cultural 
Manifestations of the Zapara People 
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8. Guinea, The Cultural Space of the Sosso Bala in 

Nyagas-sola
9. India, The Kutiyattam Sanskrit Theater 
10. Italy, The Sicilian Puppet Theater 
11. Ivory Coast, The Music of the Transverse Trum-

pets of the Tagbana Community 
12. Japan, The Nogaku Theater 
13. Korea, The Royal Ancestral Rite and Ritual Mu-

sic in the Jongmyo Shrine 
14. Lithuania, Cross Crafting and Its Symbolism 
15. Morocco, The Cultural Space of Jama’el-Fna Pla-

za 
16. Philippines, The Hudhud Chants of the Ifugao 
17. Russian Federation, The Cultural Space and Oral 

Culture of the Semeiskis 
18. Spain, The Elche Mystery Play 
19. Uzbekistan, The Cultural Space of the Boysun 

District
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Resumen

Desde finales de la guerra civil guatemalteca y debido a los esfuerzos del movimiento cultural maya, durante 
las diferentes administraciones del gobierno central se han mostrado avances para reconocer y salvaguardar 

el patrimonio cultural inmaterial maya. Es así como diversos grupos culturales mayas han aprovechado la finan-
ciación gubernamental a nivel nacional, así como la de otras organizaciones internacionales, como la Organiza-
ción de las Naciones Unidas para la Educación, la Ciencia y la Cultura  (Unesco, siglas en inglés). Sin embargo, 
los organizadores de la Danza del Venado pokomchí no han solicitado financiamiento de fuentes externas, a pesar 
de las dificultades que enfrentan cada año para llevarla a cabo. Este documento investiga la Danza como un ve-
hículo para la independencia cultural a través de la crítica de las estructuras de poder coloniales y postcoloniales, 
así como a través de la transmisión del conocimiento maya. Debido a su deseo de permanecer independientes de 
la financiación externa, la cofradía del barrio San Cristóbal cuenta con un patrón espiritual para realizar su festival 
anual. La investigación se basa en una etnografía de la danza; asimismo se recurre a  un rastreo etnohistórico para 
encontrar información de fuentes primarias y secundarias. Finalmente se presenta un  análisis del discurso en los 
portadores, danzantes y dueños de baile.

Palabras clave: Costumbres y tradiciones, danza tradicional,  política y planificación de la cultura, valor cultural 

Abstract

Since the end of the Guatemalan civil war and due to the efforts of the Mayan cultural movement, during 
the different administrations of the central government have shown progress to recognize and safeguard the 

Mayan intangible cultural heritage. While many Mayan cultural groups have taken advantage of government 
funding from Guatemalan governmental sources, as well as from international organizations such as United Na-
tions Educational, Scientific and Cultural Organization (Unesco), this document explores several reasons why the 
organizers of the Pokomchi Deer Dance have chosen not to seek funding from outside sources, despite the annual 
difficulties in financing music and dancing. In particular, it investigates dance as a vehicle for cultural agency 
through the critique of colonial and postcolonial power structures and through the transmission of Mayan knowle-
dge. Due to their desire to remain independent of government financing, the brotherhood of the neighborhood of 
San Cristóbal relies instead on a spiritual patron to hold its annual festival. The research is based on ethnography 
of the dance; likewise, an ethnohistorical search is used to find information from primary and secondary sources. 
Finally, an analysis of discourse is presented in the bearers, dancers and dance owners.

Key words: Customs and traditions, traditional dance, politics and culture planning, cultural value
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Introducción

Esta investigación se basa en una etnografía de la 
Danza del Venado, donde presenta los elementos que 
la componen; se realiza  un rastreo etnohistórico para 
encontrar información de fuentes primarias y secun-
darias que refieren a los contextos de la danza en el 
pasado. Finalmente presenta un  análisis del discurso 
en los portadores, danzantes y dueños de baile, de tal 
cuenta que la triangulación de estas tres áreas de in-
formación nos permite la construcción de un análisis 
sobre el evento danzario.

Comenzó la caza. El Viejo y su esposa, la Vieja 
circulan por la selva con su fiel Perro a remolque. Van 
siguiendo a los Monos; el Viejo sabe que los guiarán 
hacia donde están los Venados, él tiene que cazar para 
poder comer. Los Monos se agachan y saltan a través 
del manto forestal, cambiándose de lugar rítmicamen-
te. La Vieja y el Perro siguen las pisadas de los Monos 
en forma de zigzag, dentro y fuera de los árboles. El 
Viejo no conoce mucho sobre estas nuevas tierras y 
anhela regresar a España en donde no tiene que cazar 
para comer, pero como ha guiado a sus soldados hacia 
el Nuevo Mundo, no puede abandonarlos ahora. Su 
capa roja ondea detrás de él mientras jala a su esposa 
de la mano, hacia la izquierda y después a la derecha, 
tropezándose para tratar de alcanzar a sus hermanos 
primates; la vestimenta del Viejo Mundo es poco ade-
cuada para cazar. Al fin llegan en un claro del bosque 
donde se encuentran los Venados, inclinando sus ca-
bezas y escarbando, como si estuvieran esperando al 
grupo de cazadores. A pesar de sus intentos de huir, 
el Viejo logra dispararles. Pero esto no es suficiente 
para él; codiciosamente, apunta su pistola hacia los 
Monos, los mismos que fueron sus guías y acompa-
ñantes. Los Monos desaparecen entre el follaje aban-
donando al grupo de cazadores. Perdida de nuevo, la 
pareja de viejos camina en círculos alrededor de los 
árboles buscando el camino. De repente, los Monos 
saltan de las ramas y los venados aparecen de nuevo. 
Ellos han resucitado y ahora rodean al viejo con una 
mirada llena de venganza. La caza ha terminado. Los 
Monos cargan en sus espaldas al Viejo, a la Vieja y a 
su Perro y siguen a los Venados al lugar en donde sus 
cautivos serán expuestos. El León y el Jaguar rodean 
la escena, afirmando que el orden natural ha sido res-
taurado. Esta descripción procede de los apuntes de 
la autora y fue corroborada por uno de los danzantes.

El texto anterior constituye la trama de la Dan-
za del Venado, una de las danzas tradicionales que se 

ejecutan en los festivales religiosos mayas por todo 
Guatemala. Esta danza ha sido practicada en la cul-
tura maya por siglos; según García-Escobar “se ins-
cribe por su origen en el marco del ancestral rito de la 
caza del venado” (2009, p. 175). La etnomusicóloga 
Paret-Limardo rastrea los orígenes de esta tradición 
en una versión de esta danza representada en el Códi-
ce Tro-Cortesianus (Paret-Limardo, 1963, p. 13). La 
Danza del Venado no se ejecuta de la misma manera 
en todos los lugares en donde se practica, pero sí exis-
te una historia común en las distintas versiones. Aun-
que viene de ritos ancestrales de la caza del venado en 
Guatemala, hoy en día existen versiones con música, 
tramas y personajes distintos. Algunas se acompañan 
con tun, otras con marimba sencilla, y otras con chiri-
mía y tambor. Otras cuentan con un parlamento largo 
y complejo, y hay otras, como en San Cristóbal Vera-
paz, donde sólo se conoce una versión resumida de la 
danza. Algunas variantes incluyen personajes centra-
les que se llaman “malinches” y “cazadores”, mientras 
otras se centran en personajes como los capitanes y los 
zagales (García- Escobar, 2009).

La trama descrita al comienzo de este texto pro-
viene de la versión realizada por los danzantes pokom-
chí en el pueblo de San Cristóbal Verapaz, Guatema-
la. Este pueblo se encuentra situado en las montañas 
de Alta Verapaz, una zona del altiplano central de 
Guatemala, conocida por su denso bosque de niebla, 
majestuosas montañas y formaciones naturales sagra-
das. San Cristóbal es uno de los siete pueblos donde 
residen los pokomchí en Alta Verapaz. Hay cerca de 
158,000 hablantes del idioma pokomchí. Las cifras 
oficiales más recientes cuentan sólo 70,000 pobla-
dores en 2001 (Richards, 2003) y 114,000 en 2003 
(Simons & Fennig, 2018). En busca de un dato más 
actualizado calculé este número usando el porcentaje 
de pokomchí-hablantes reportado por el Ministerio de 
Educación de Guatemala (2008, p. 5), lo que es 1.02% 
, multiplicado por la población de Guatemala, en julio 
de 2017 (Central Intelligence Agency [CIA], 2018). 
También me comuniqué con varias organizaciones en 
San Cristóbal Verapaz involucradas con la promoción 
del idioma pokomchí, como el Centro Comunitario 
Educativo Pokomchí  (CECEP), la Academia de las 
Lenguas Mayas de Guatemala (ALMG) y Summer 
Institute of Linguistics SIL International (SIL), pero 
ninguna me pudo dar un número exacto de hablantes 
de pokomchí actual.

Esta población es minoritaria en comparación con 
el número de hablantes de otros idiomas mayas, como 
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el k’iche’ o el q’eqchí de los pueblos circundantes, por 
lo ello, los pokomchí se esmeran en cuidar y mante-
ner su idioma, vestimenta, ritos religiosos y expresio-
nes culturales como la música y la danza. Durante los 
veranos de 2011, 2012, 2015 y 2016, participé en los 
festivales en honor al patrón San Cristóbal, los cuales 
duran dos semanas. Durante esos días observé la re-
presentación de la Danza del Venado y la importancia 
y el significado que poseen para el pueblo de la comu-
nidad pokomchí.

La Danza del Venado: 
¿una especia amenazada?

La motivación principal de este estudio surge 
de las quejas que los propios integrantes de la Dan-
za compartieron conmigo acerca de que los elemen-
tos tradicionales de la misma estaban desapareciendo 
(Oswaldo Suc Cal, comunicación personal, verano de 
2011). Utilizo seudónimos o nombres verdaderos en 
el documento, dependiendo del deseo de los colabo-
radores.

Uno de los danzantes, me informó que para la ce-
lebración de San Sebastián Mártir —otra celebración 
anual en el barrio del mismo nombre— casi no hay 
danzas debido a la falta de fondos  (Danzante 1, comu-
nicación personal, verano de 2011). Varios miembros 
de la comunidad pokomchí involucrados en las co-
fradías tienen el gran deseo de continuar su tradición, 
pero muchas veces carecen de recursos para llevarla 
a cabo.

En mi primer verano de investigación en San 
Cristóbal Verapaz supe de la existencia de la orga-
nización Aporte para la Descentralización Cultural 
(Adesca), cuya actividad central es el uso de fondos 
gubernamentales para apoyar las formas de arte tra-
dicionales, como es la Danza del Venado (Adesca, 
2009). Durante mi segundo verano, en el 2012, con la 
intención de ofrecerle a la comunidad algo de mi tiem-
po y aptitudes, les sugerí que mi experiencia en re-
dactar solicitudes de becas podría servir para tramitar 
un apoyo al Adesca. Uno de los principales —quienes 
son miembros más antiguos de la cofradía y los líderes 
espirituales —sonrió y me agradeció la oferta. “Pero 
no”, respondió en tono de disculpa, “No nos interesa 
el apoyo del gobierno” (Danzante principal 1, comuni-
cación personal, verano de 2012). Con toda franqueza, 
puedo decir que esto me sorprendió porque sabía que 
la Danza del Rabinal Achí (practicada en la cercana lo-
calidad achí de Rabinal) había recibido recientemente 

apoyo de la Unesco, gracias al cual los artistas habían 
comprado trajes, reemplazado instrumentos musicales 
dañados y, también, habían retomado un horario re-
gular de funciones, necesidades evidentes que tenía el 
grupo de San Cristóbal. Además, en dos pueblos ve-
cinos, el pueblo q’eqchí en San Juan Chamelco con 
su versión de la Danza del Venado, y el pueblo veci-
no pokomchí en Santa Cruz Verapaz, con el Baile de 
Ma’Muun, también solicitaron y recibieron apoyo del 
Adesca.

En este texto describo por qué, a pesar de su si-
tuación económica, los involucrados en desempeñar 
la Danza del Venado, siguen firmes en su decisión de 
negarse a buscar apoyo del gobierno en sus esfuerzos 
por mantener esta tradición. Primero, exploro el signi-
ficado simbólico de la Danza, detallando su potencial 
subversivo, además de su importancia espiritual, los 
elementos centrales de la danza que, según la comuni-
dad, estarían en peligro si aceptaran apoyo económico 
externo. 

Descripción del lugar y método de trabajo

San Cristóbal Verapaz se divide en cinco barrios: 
Santa Ana, San Sebastián, San Felipe, Esquipulas y 
San Cristóbal, este último donde llevé a cabo mi in-
vestigación. Cada uno de estos barrios posee su propio 
santo patrono. El hecho de que el barrio de San Cris-
tóbal se encuentre dentro del pueblo de San Cristóbal 
Verapaz resulta, no sólo en una confusión debido a que 
comparten el mismo nombre, sino también en un con-
flicto debido a que las actividades oficiales del pueblo 
de San Cristóbal Verapaz a veces chocan con las pro-
cesiones rituales del barrio de San Cristóbal, limitan-
do así la movilidad de las actividades del segundo. La 
mayoría de la población de San Cristóbal Verapaz es 
pokomchí, pero la administración del gobierno local, 
la iglesia central y los eventos públicos más impor-
tantes son dirigidos principalmente por ladinos. En 
septiembre de 2011, los ciudadanos de San Cristóbal 
Verapaz eligieron a un alcalde y a una corporación 
municipal considerada como maya.

Dicha situación refleja las diferencias en la estruc-
tura de las organizaciones mayas versus las formas de 
organización ladinas, específicamente, el conflicto en-
tre sus respectivos festejos patronales realizados du-
rante la misma semana. 

Mi labor etnográfica se centró en el grupo de 
danzantes, en los músicos y en los miembros de la 
comunidad, quienes participaron en el festival en el 
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que cada año es ejecutada la Danza. Seguí a los dan-
zantes y a los músicos a todos los sitios que visitaron 
durante el festival, que no sólo incluyeron los barrios 
(los espacios públicos de reunión que existen en cada 
vecindad), sino que también seguí las procesiones por 
las calles, las danzas en las casas de los chinames (los 
financistas y líderes de cada fiesta) y a las activida-
des sociales de las cofradías. El grupo de danzantes 
está conformado por 30 hombres (incluyendo cuatro 
o cinco jóvenes), quienes se turnan para interpretar 
los distintos personajes. El baile es acompañado por 
la marimba sencilla, ejecutada por tres músicos. En 
San Cristóbal Verapaz, la palabra “barrio” se refiere 
no sólo a la vecindad, sino también a un espacio cen-
tral en dicha vecindad en donde las personas que viven 
cerca de este lugar tienen reuniones o festividades. El 
barrio se compone de dos construcciones con uno o 
dos salones grandes donde tienen lugar las comidas 
comunales. En la parte delantera de uno de los edifi-
cios se encuentran los altares dedicados a los santos 
patronos pertenecientes al barrio. Las danzas y las ce-
lebraciones públicas se realizan en el patio largo fren-
te a este edificio. Los cinco barrios de San Cristóbal 
Verapaz están organizados del mismo modo aunque su 
tamaño varía.

Además de participar en todos los eventos posi-
bles relacionados con el festival, realicé varias entre-
vistas: a uno de los bailarines de la Danza del Venado, 
a un músico que toca la marimba y a dos parejas de 
chinames, llamados primeros y segundos chinames, de 
acuerdo al lugar que ocupan en la organización admi-
nistrativa dentro de la cofradía. También sostuve con-
versaciones informales con el representante comercial 
de los danzantes, con el tercer chinám, así como con 
otros miembros de la comunidad. Estas entrevistas, así 
como las grabaciones de vídeo y de audio, junto con 
el análisis musical, han contribuido de manera signi-
ficativa a mi trabajo etnográfico y posibilitaron una 
comprensión más completa de la Danza. Salvo que se 
indique lo contrario, las citas directas fueron traduci-
das de inglés al español por Teshi López e Isis Sadek, 
quienes me ayudaron con la traducción del artículo.

Revisión de la literatura: 
La salvaguardia gubernamental del patrimo-

nio cultural inmaterial

La literatura que considera iniciativas guberna-
mentales para salvaguardar el patrimonio cultural 
inmaterial (PCI) expresa el conflicto que esto ha ge-

nerado en los movimientos multiculturales que han 
proliferado en los países latinoamericanos durante los 
últimos 25 años: cuando no existe el apoyo económi-
co gubernamental, la literatura critica dicha ausencia; 
cuando sí existe dicho apoyo, los autores consideran 
que casi siempre lleva detrás una agenda política que 
beneficia en el balance final al gobierno.

Por un lado, hablando de la Convención de la 
Unesco para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural 
Inmaterial, Kurin concluye que ésta hace “muy buenas 
cosas” y, aunque tenga efectos segundarios, la Con-
vención constituye una “oportunidad importante para 
realizar trabajo cultural valioso” (2004, p. 76). León 
(2009) escribe que estos programas empoderan a las 
comunidades y democratizan sistemas de valor. No 
obstante, León también observa que, en programas 
de preservación cultural implementados en Perú, la 
representación a nivel local suele favorecer a las tradi-
ciones que están en posición de apoyar la agenda eco-
nómica del gobierno. En otras palabras, los programas 
gubernamentales seleccionan a líderes comunitarios 
cuya producción cultural puede rendirle al gobierno 
beneficios económicos mediante actividades turísti-
cas o a través de la venta de grabaciones musicales, 
entre otras actividades. León lamenta “que las polí-
ticas culturales son incapaces de alcanzar de manera 
efectiva los espacios más marginales en la sociedad 
peruana y proveerles a quienes viven en estos espa-
cios los símbolos que ellos juzguen relevantes para su 
propia experiencia” (2009, p. 132). De igual manera, 
Ochoa observa que la política cultural en Colombia 
exacerba la separación entre la “alta cultura”, es decir, 
la producción cultural que resulta más atractiva a con-
sumidores culturales potenciales, y los modos de vida 
cotidianos que la definen. Esta separación resulta en 
lo que Ochoa llama “la cultura política,” en la cual los 
artistas locales modifican sus prácticas para alinearse 
a los criterios establecidos por las fuentes de financia-
miento gubernamental (2003, p. 20).

Como ejemplo de la cultura política, Tucker exa-
mina la manera en que los programas gubernamenta-
les para la salvaguardia del PCI se convierten en una 
prescripción para la identidad indígena. Tucker usa el 
término “indio permitido” para analizar el modo en el 
que ciertas expresiones atávicas son promovidas sobre 
otras (2011). El concepto del “indio permitido” viene 
originalmente de la escritora boliviana, Rivera-Cusi-
canqui (1987). Hale también usa este término como 
ejemplo de los límites construidos por la política cul-
tural en Guatemala, cuyo resultado denomina “mul-
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ticulturalismo neoliberal” (Hale, 2002, 2007; Hale & 
Millamán, 2006). Esto se refiere a los cambios políti-
cos que inscriben los derechos indígenas y, al mismo 
tiempo, definen lo que es aceptable de la cultura indí-
gena:
 

one can affirm Maya cultura and identity while also 
reinforcing the legitimacy and authority of the ladino 
control state. [se puede afirmar la cultura y la identidad 
maya al mismo tiempo que se refuerza la legitimidad 
y la autoridad del estado controlado por ladinos] (Hale 
& Millamán, 2006, p. 297).

Aunque exista este multiculturalismo neolibe-
ral en muchas naciones, Sommer (2006) y  Tucker 
(2011)  y reiteran la idea de que las prácticas creativas 
son particularmente eficaces en subvertir restricciones 
políticas: “Cuando las estructuras o condiciones pue-
den parecer intratables”, escribe Sommer, “prácticas 
creativas añaden suplementos peligrosos que agregan 
ángulos para la intervención y localizan márgenes de 
maniobra” (2006, p. 3). Por esta razón, como observa 
Tucker en el caso de los músicos quechuas que tocan 
en eventos culturales para el gobierno peruano, un 
análisis de las prácticas culturales financiadas por el 
gobierno llama a una nueva evaluación que verifique 
exactamente quién está manipulando a quién (2011). 

En Guatemala, es posible que existan más “már-
genes de maniobra” por organizaciones como el 
Adesca que, por estar descentralizado, no responde 
directamente al Ministerio de Cultura y Deportes de 
Guatemala. Además, el Adesca considera las tradi-
ciones en todo el país. Mientras el presidente Álvaro 
Colom se enfocaba en la notoriedad que trajo la decla-
ración de la Unesco a la Danza del Rabinal Achí, el 
Adesca continuaba apoyando las danzas y tradiciones 
menos conocidas.

Algunos líderes comunitarios en San Cristóbal 
Verapaz han considerado trabajar con varias agencias 
culturales gubernamentales a través de distintas vías. 
Por ejemplo, la directora del CECEP (Centro Comu-
nitario Educativo Pokomchí) ha colaborado con los 
integrantes, junto con el gobierno municipal, en un es-
fuerzo por rescatar la danza llamada Tz’unuun Koxol 
(Hombre Colibrí). Este trabajo colaborativo ha recibi-
do algunos fondos del gobierno municipal y también 
ha solicitado apoyo del Adesca; sin embargo, la co-
fradía del barrio San Cristóbal se ha negado a hacerlo 
con respeto a la Danza del Venado. Enseguida analizo 
el significado y el papel espiritual que juega la Danza 

en las festividades en la cofradía, también revelaron la 
fuente financiera alternativa con la que cuentan.

La Danza del Venado y la práctica de la 
independencia cultural

“Usted sabe que nos estamos burlando de ellos, 
¿verdad?”, un hombre de mediana edad dirige su mi-
rada hacia mí, mientras me posiciono con la cámara 
para grabar el son de la Danza que está a punto de 
comenzar. Tiene los brazos cruzados y su cuerpo re-
cargado en un poste, está descansando después de ha-
ber hecho el xuy (adorno para la entrada del patio del 
barrio). Por un momento levanta su cabeza y logro ver 
sus ojos y una media sonrisa por debajo de su gorra 
de béisbol. Yo le sonrío y asiento, agradecida de que 
alguien de la comunidad esté realmente interesado en 
interpretar para mí de qué se trata esta experiencia. 
Yo ya había sospechado que los hombres indígenas 
––jactandose en sus ostentosos trajes de conquistador 
–– no actuaban por reverencia, y el comentario de este 
hombre reforzó que la intención de parodia podría ser 
el propósito de la danza, no sólo uno de sus matices. 
Oswaldo Suc Cal, uno de los que danza como el Vena-
do, me confirmó esto un poco más adelante cuando le 
pregunté sobre el elemento de burla en la imitación de 
los personajes españoles: 

Fíjese que ellos [los españoles] se burlaron de nosotros 
los mayas. Y ahora de tanto burlarse, nosotros, como 
le digo, los mayas tal vez fueron un poquito pasivos, 
en el sentido de que no hicieron mayor cosa [para re-
sistir]; se dejaron vencer por los españoles. Entonces, 
los españoles vinieron a asentarse en Guatemala. Y hi-
cieron colonias, hicieron barrios, hicieron ciudades de 
diferentes tipos, como por decirle, “allá pues, allá van 
a estar los apoderados que tienen pisto, y los medio 
apoderados (apunta hacia un área residencial imagina-
ria) que tienen poco, y los que no tienen nada se van 
yendo.” Y por eso ahora aquí en Guatemala existen 
muchas aldeas. Y en las ciudades sólo viven los que 
tienen pisto. En los barrios viven los que tienen un po-
quito, y en las aldeas viven los que no tienen nada. 
Ya para no seguir con eso se hizo el Baile del Venado 
(Oswaldo Suc Cal, comunicación personal, 29 de ju-
lio, 2011).

Según la explicación de Suc Cal, al representar la 
Danza cada año, esta se convierte en una herramienta 
pedagógica para inculcar en las generaciones jóvenes 
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el orgullo de participar en lo indígena. Al mismo tiem-
po, funciona como un método encubierto: Suc Cal ex-
plica que los danzantes tienen diferentes coreografías 
y música para las procesiones públicas. Estos aspectos 
no tienen el mismo significado que las actuaciones en 
los barrios comunitarios. Él comenta que:

Al fin de cuenta, la gente [ladina] de aquí (San Cris-
tóbal Verapaz) ni preguntan por qué hacemos esto. No 
les interesa, porque nosotros sólo bailando [y ellos di-
cen] “aquí se va muy alegre, ah sí, qué bonito bailan,” 
y ya. Pero “¿Qué están haciendo?” No les interesa. A 
nadie le interesa saber por qué hacen la vuelta, por qué 
hacen esto (Oswaldo Suc Cal, comunicación personal, 
29 de julio, 2011).

Este desinterés por parte de la comunidad ladina 
parece conveniente a la población pokomchí. Si los la-
dinos en posiciones de poder estuvieran conscientes 
de que esta sátira-parodia  es, en realidad, una crítica 
de su hegemonía, quizás serían renuentes a promover 
esas “tradiciones folklóricas,” o incluso las podrían 
prohibir, como se hizo en el siglo XIX (Brigham, 
1965, p. 186). 

Descripción de la Danza del Venado

La Danza del Venado se ejecuta casi a diario du-
rante un festejo que dura varias semanas y culmina 
en el Día de San Cristóbal (25 de julio). Durante este 
período, los miembros de la cofradía del barrio San 
Cristóbal organizan y participan en la mayor parte 
de las actividades. La cofradía se integra por varios 
miembros de la comunidad que viven en el barrio (a 
veces, también proceden de otros barrios). Cada año, 
los principales de la cofradía seleccionan tres parejas 
para ser chinames, estos son los financistas mayorita-
rios del festival y, a través de su servicio, se convierten 
además en líderes espirituales y miembros principa-
les de la cofradía. Pero esta participación es costosa; 
además de proveer víveres y bebidas alcohólicas para 
toda la comunidad (200-300 personas), comprar un 
toro para sacrificarlo y cubrir todos los gastos adicio-
nales del festival, los chinames deben hacerse cargo 
de proveer comida y trajes para los danzantes, además 
de pagar a los músicos. El gasto por alquilar los trajes 
durante dos semanas es de USD10,000;  que equiva-
le al 126% del ingreso anual promedio per cápita en 
Guatemala, aproximadamente (CIA, 2018). 

La Danza se compone de una serie de sones, cada 
uno dedicado a cierto personaje o a cierta parte de la 
trama. Todos los sones se tocan con la marimba sen-
cilla (integrada por tres músicos quienes, usualmente, 
son hombres). El ensayo o argumento se centra en los 
venados y en el personaje llamado el viejo, cuyo prin-
cipal papel es cazar a los venados. El punto crucial de 
la trama es que los venados y los micos que los ayudan 
son más inteligentes que el viejo y terminan cazán-
dolo.  En Guatemala se refiere coloquialmente a los 
monos como micos.  Enseguida, describo a cada per-
sonaje y su papel, así como el significado que tienen 
en el baile. El número entre paréntesis indica cuántos 
danzantes representan a este personaje en la Danza.  

Personajes

Venados (cuatro). “El Venado significa los cuatro 
puntos cardinales. Son los cuatro pilares que prote-
gen el mundo o que sostienen el mundo” (Oswaldo 
Suc Cal, comunicación personal [entrevista], 29 de 
julio, 2011). El venado es una figura importante para 
la cosmología indígena en todas las Américas. Fue un 
recurso alimenticio importante para los primeros me-
soamericanos y (tal vez por esta razón) también juega 
un papel importante en los textos de la religión maya, 
como por ejemplo el Popol Vuh. En el relato sobre la 
creación de los animales, el Popol Vuh menciona que 
dos animales fueron creados por los dioses: el venado 
y el pájaro. De acuerdo a la interpretación de Allen 
Christenson, “el venado y los pájaros representan to-
dos los animales de la Tierra, se señala su importancia 
simbólica como los guardianes principales de la tierra 
y el cielo” (Tinamit K’iche’ & Christenson, 2000, pp. 
44, nota 60, traducción libre). 
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Españoles (ocho, divididos entre capitanes y za-
gales). Los Capitanes son los principales personajes 
españoles. Su jerarquía se divide en Primer capitán, 
Segundo capitán, Tercer capitán y Cuarto capitán. 
El Primer capitán utiliza la imagen del quetzal en su 
frente. De acuerdo al comentario de Oswaldo Suc Cal, 
ellos representan a los españoles y su intento de vestir-
se como los mayas para engañarlos:

Cuando entraron aquí los españoles, al entrar a con-
quistar, ellos se vistieron como los mayas para enga-
ñarlos. Entonces, se metieron en cada danza. En aquel 
tiempo, siempre existía la Danza del Venado. Entre los 
mayas siempre ha existido. Los españoles, para no lle-
var un conflicto más, se vestían como los mayas para 

hacerles iguales. Por esto decimos que hicimos un in-
tercambio de cultura (Oswaldo Suc Cal, comunicación 
personal, 29 de julio, 2011).

Este “intercambio de cultura” no sólo se refiere 
a la integración de la vestimenta, música y coreogra-
fía española en la Danza del Venado, sino también al 
doble propósito de los personajes españoles, pues los 
capitanes y los zagales (descritos más adelante), sirven 
para burlarse de los propios conquistadores, pero tam-
bién de incorporar valores mayas, como pedir permiso 
antes de matar al Venado, bailar en círculos y reprodu-
cir las estructuras formales de la jerarquía real maya.

El Zagal es un personaje Español cuyo rango es 

Figura 1. Venados (fotografía: 
L. Clark, 21 de julio de 2011).
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menor que el de un Capitán. Oswaldo refirió que los 
Capitanes y los Zagales reflejan la jerarquía de la rea-
leza maya, como ya mencioné: “Los mayas eran por 
grados, por decirlo, están el rey, el príncipe… así por 
grado. Entonces lo mismo pasa allí con los Capitanes” 
(Entrevista, Oswaldo Suc Cal, 29 de Julio de 2011). 
Probablemente “zagal” sea una versión de sajal, una 
palabra que usaban los mayas en el período clásico 
para referirse a un gobernante secundario (Robin, 
2004, p. 151). Al igual que los Capitanes, los Zagales 
tienen un orden jerárquico: Primer, Segundo, Tercero 
y Cuarto Zagal. Todos ellos se identifican por no tener 
patilla, a diferencia de los Capitanes que sí la tienen. 

Los Cazadores (tres o cuatro). El grupo cazador 
se compone de tres o cuatro personajes. El Viejo es el 

personaje principal y en quien se centra la trama de la 
Danza del Venado. Él es el español que, con demasia-
da confianza, trata de cazar, pero al final se convierte 
en el cazado, el payaso, la burla de todos. Lo acompa-
ñan su esposa (La Vieja) que, al igual que él, es objeto 
de burla y risa, y uno o dos Perros (dependiendo de 
cuántos niños quieran vestirse de Perros ese día). Los 
cazadores hacen un círculo contrarreloj alrededor de 
la danza central (ejecutada por los Españoles y los Ve-
nados) a lo largo de la obra, a la vez participando en 
los actos de bufonería o siendo burlados por el León y 
el Tigre. Los cazadores añaden un elemento cómico y 
enfatizan el propósito principal de la danza, el cual es 
burlarse de los conquistadores españoles. 

Figura 2. Primer Capitán 
(fotografía: Federico Chen Calel, 
21 de julio de 2011).
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Los Micos (dos). De acuerdo al comentario de 
Oswaldo, los Micos representan el inicio y el final del 
tiempo.

El mono es el que empieza y el mono es el que ter-
mina… significa todo el tiempo, desde el principio 
hasta el final. Desde que el Ajaw creó el mundo, el 
primer hombre que estuvo supuestamente viviendo es 
el mono. Todos dicen que el hombre viene del mono… 
Lo mismo dice en el Popol Vuh. (Entrevista, Suc Cal, 
29 de Julio de 2011). 

El papel de los Micos es originalmente guiar el 
grupo cazador para encontrar a los Venados. Después 
de que el Viejo mata a los Venados, él decide matar 
a los Micos. Sin embargo, éstos son más astutos que 
los cazadores, los terminan capturando (¿y matando?). 

Así termina la Danza. El mono también es un nawal 
(figura espiritual poderosa). En la cosmovisión maya 
se llama B’atz’ y significa, entre otras cosas, don para 
las artes. Paret-Limardo de Vela cree que la participa-
ción de los monos en la Danza del Venado está ligada 
al ser el “protector espiritual de las artes” (1963, p. 
13). Esto se corrobora con el pasaje en el Popol Vuh en 
el cual los hermanos músicos Hunbatz y Hunchouén 
se encuentran atascados en el árbol y se convierten en 
monos (Tinamit K’iche’ & Recinos, 1947, pp. 145–
146).

El Tigre/El Jaguar (uno). Se le puede llamar Tigre 
o Jaguar. Comenta Oswaldo Suc Cal: “El tigre vive 
en el monte y es el guardián de la naturaleza. Es el 
que protege todo lo que exista en nuestro ecosistema” 
(Entrevista, Suc Cal, 29 de Julio, 2011). Este perso-
naje camina en círculos contrarreloj alrededor de los 

Figura 3. El Viejo, el Perro y La Vieja (fotografía: Federico Chen Calel, 21 de julio de 2011).



La Danza del Venado pokomchí

80 | Ciencias Sociales y Humanidades, 6(1) 2019, 71-91

bailarines, igual que los cazadores, pero su propósito 
es proteger el espacio sagrado y vigila que nadie inter-
fiera en la danza o que ningún mal espíritu entre en el 
círculo sagrado. 

El León (uno). “El León es compañía, nada más,” 
explica Oswaldo Suc Cal. El León acompaña al Tigre 
mientras camina alrededor del círculo de la danza. Al 
igual que su acompañante, provee un elemento cómico 
al hacer chistes o jugarle bromas al Viejo y a la Vieja 
durante toda la actuación. 

La Música

Paret-Limardo (1963) señala que el acompaña-
miento musical para la Danza del Venado varía según 
el área de Guatemala. Lo que ella considera como la 
forma “más antigua” de este acompañamiento, se en-
contraba en el altiplano del área occidental de Guate-
mala y estaba acompañada del tun y el tambor. Ella 
enumera una variedad de combinaciones de instru-
mentos, incluyendo el tun y el pito; el trío de violín, 
guitarra y arpa; la marimba con la flauta; o sólo la ma-
rimba. Los sones de la Danza del Venado que se tocan 
en San Cristóbal Verapaz se ejecutan con la marimba 
sencilla.

La marimba sencilla es la más usada en las co-
munidades mayas contemporáneas. Consiste en un te-
clado plano, cuyas teclas forman una escala diatónica 
de cinco octavas, por eso se ejecuta con tres o cuatro 
músicos. Cada tecla cuenta con una caja resonadora 
hecha de madera que se construye para amplificar la 
acústica de la tecla. La marimba sencilla acompaña 
los eventos folklóricos y rituales mayas en casi todo 
el territorio guatemalteco. La marimba doble, por otro 
lado, consiste de dos teclados—el teclado cromático 
encima de lo diatónico—y emula el teclado entero del 
pianoforte europeo. Este también lleva cajas resona-
doras de madera.

La marimba doble y la marimba sencilla se han 
convertido en íconos de etnia y clase en Guatemala 
(Navarrete-Pellicer, 2005). Generalmente, la marim-
ba doble se usa para tocar composiciones europeas, 
es importante que sea afinada exactamente a la esca-
la templada europea. Por otro lado, la afinación de la 
marimba sencilla varía de la escala templada e incluye 
armonía microtonal; esta calidad la hace inapropia-
da para la mayoría de contextos ladinos, conforme 
con las estéticas musicales mayas (Stevenson, 2012; 
Clark, 2017). 

Los músicos pokomchí en todos los barrios de 

San Cristóbal Verapaz usualmente ejecutan la marim-
ba sencilla y asocian orgullosamente este instrumento 
con su tradición.

Análisis musical de los sones en la
 Danza del Venado

La Danza  La Danza del Venado completa con-
siste en diferentes sones (entre 16 y 20), cada uno es 
ejecutado por la marimba sencilla y se corresponde a 
un personaje o evento en la trama (Apéndice A, para 
los detalles musicales y coreográficos, la descripción 
de la trama en cada son y su orden correcto). 

Un análisis de las propiedades musicales de cada 
son muestra cómo la música y la coreografía se yux-
taponen para reforzar el tono crítico de la actuación. 
Mientras escuchaba los sones me di cuenta de que 
aquellos que representan a los personajes Españoles 
suenan muy diferente de los sones que representan a 
los personajes animales. Además, la combinación de 
cierta coreografía y música da a entender el nivel de 
respeto que se le otorga a cada tipo de personaje: los 
temas de los sones que acompañan a los personajes 
Españoles tienden a ser melodías ligeras y simples; 
son acompañados por una coreografía que se asemeja 
al country dance de los campesinos europeos duran-
te los mismos períodos. Por otro lado, los sones que 
acompañan a los personajes de los animales (especial-
mente a los Venados) tienden a ser en tiempo 2/4 y a 
poseer melodías muy complejas y texturas polifónicas 
que acompañan los gestos de reverencia y los actos 
de dominación sobre los Españoles (ver apéndice A). 
Aunque ni los músicos ni los danzantes entrevistados 
confirmaron o sugirieron la relación entre el nivel de 
complejidad de la música y el nivel de respeto expre-
sado por los personajes, la relación entre la coreogra-
fía y el comportamiento de cada danzante con dicho 
nivel de respeto fue confirmada. Personalmente, llevé 
el análisis un paso más adelante y formulé la hipóte-
sis de que las formas musicales contrastantes son algo 
más que una transculturización pasivamente reprodu-
cida a través de los siglos. Así, continúo con el análi-
sis musical de los sones que corresponden al Viejo, el 
representante principal de los Españoles y a los Ve-
nados, los representantes principales de los animales.

 El Son del Viejo. Primero examino la forma 
del Son del Viejo (Figura 10), es el número siete del 
Apéndice A. Este son es de un sólido 6/8 a lo largo 
de la pieza y hace alternar dos secciones principales. 
La sección A comienza con siete compases cuya parte 
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más alta (tiple) y la parte del centro se ejecutan ma-
yormente en octavas paralelas. Esta sección se divide 
en dos períodos de tres compases, separadas por un 
compás que sirve como puente. Cada uno de esos pe-
ríodos enmarca una secuencia armónica de IV–I–V–I. 
La melodía del tiple es diatónica, moviéndose en ter-
ceras paralelas por pasos (en donde toque la melodía o 
tiple). En el octavo compás (sección B), se une el que 
ejecuta la parte del bajo en la marimba, delineando un 
acompañamiento ostinato que hace énfasis en el “dos” 
y “tres” del tresillo, como el “um-pa-pa” de un vals: 

. La progresión armónica cambia entre I y 
V, cada acorde de dos compases. 

Los diferentes colores indican las partes que to-
can los tres músicos. El tiple está indicado en negro, el 
centro, en rojo, y el bajo, en verde.

Al igual que muchos sones en Guatemala, en el 
Son del Viejo se puede escuchar la influencia de los 
bailes españoles populares durante los siglos XVII, 
XVIII y XIX como la seguidilla (Navarrete-Pellicer, 

Figura 4. Son del Viejo (transcripción: L. Clark).
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2005, p. 80). La combinación de esta música deriva-
da de una fuente española, con la coreografía torpe 
del Viejo, también imitando la contradanza europea, 
enfatiza la intención de los Españoles. Los motivos 
melódicos que se repiten resaltan la rítmica de 6/8 de 
una manera que casi brinca junto con el hombre viejo 
mientras gira entre los Árboles (representados por Es-
pañoles que están parados en filas) buscando el cami-
no de la caza. La Vieja y su Perro saltan juntos con él 
de manera infantil y después todos se dan vuelta varias 
veces dando a entender que están perdidos. Después 
de varios minutos de hacer lo mismo, los cazadores 
vuelven a bailar en un círculo contrarreloj alrededor 
de los Españoles, y ellos mismos comienzan a bai-
lar dentro del círculo, realizando vueltas e imitando 
al Viejo. Todos entran y salen del círculo realizando 
torpes movimientos de zigzag mientras que de mane-
ra juguetona se dan palizas o azotes con los pañuelos 
que cargan. Mientras el Viejo y la Vieja andan paya-
seando, los Españoles forman filas rectas que aseme-
jan los movimientos de una contradanza (o una danza 
del pueblo al estilo europeo), exhibiendo un estilo de 
danza en pareja, formadas en grupos de cuatro. Esta 
coreografía es similar en el Son de los Españoles, la 
Entredanza y el Son de los Capitanes (números 2, 3, y 
la serie 5). Esta combinación de música y coreografía 
se puede entender de forma simple como una adap-

tación de las características típicas de cualquier baile 
social. Cuando se yuxtapone esta combinación con la 
música y coreografía únicas del Primer son del Venado 
se evidencia su carácter burlón.

El Primer son del Venado. Este son introduce la 
trilogía de los sones que están dedicados a los Vena-
dos. Se alterna entre una sección A (Figura 11) y una 
sección B, cuyo contraste es muy notable. La sección 
A, que se ejecuta para los Venados, está en un compás 
doble, y el tiple cuenta con una melodía rápida, casi 
sin compás, la cual consiste en una sucesión de notas 
que, bajando, marcan una triada cerrada. El acompa-
ñamiento de la parte del centro crea una textura polifó-
nica, la cual parece tener el mismo ritmo del tiple, pero 
su tempo es a veces 1.5 veces más lento. Una revisión 
de las grabaciones de campo de Paret-Limardo revela 
similitudes entre una versión del son acompañado de 
tun y el tambor (grabado en San Juan Sacatepéquez en 
1962) y la marimba pokomchí que grabé en 2012. En 
la grabación de Paret-Limardo, el tambor ejecuta un 
ritmo casi igual que la de la parte tiple (negro) abajo. 
El tun, a su vez, toca un ritmo lento casi igual a la parte 
del centro de la marimba (rojo), mientras que el inter-
valo de la tercera menor ejecutado en la parte del bajo 
(verde) emula los dos tonos del tun en la grabación de 
Paret-Limardo.

Figura 5.Primer son del Venado( transcripción: L. Clark).
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Navarrete-Pellicer (2005) y Paret-Limardo (1963) 
exponen que por lo general las melodías y ritmos eje-
cutados por conjuntos mayas de flautas y tambores no 
obedecen a los conceptos generales de las tonalidades 
y formas europeas; probablemente están más cerca-
nas a un estilo musical indígena del prehispánico. La 
sección A del Primer son del Venado tiene muy pocas 
similitudes con los elementos encontrados en las zara-
bandas, villancicos, seguidillas u otros bailes sociales 
españoles de la época colonial. De igual manera, los 
Venados no bailan el mismo baile europeo de contra-
danza o “country dance,” sino que su coreografía in-
cluye una serie de pasos cortos que van hacia adelante 
(hacia la marimba) y hacia atrás. Esto se repite varias 
veces, después de lo cual vienen los saludos sombríos 
hacia los cuatro puntos cardinales.

La sección B (no está anotada en la figura 11) 
cambia a un compás de 6/8 y de nuevo los Venados 
salen del camino mientras los Capitanes vienen al cen-
tro, se rodean en círculos entre sí muy rápidamente, y 
luego salen del camino de los Venados para que vuel-
van al centro de la línea. La yuxtaposición de estas 
secciones acentúa la diferencia entre la reverencia del 
Venado y la actitud jovial y despreocupada de los Es-
pañoles. Además del Son del Venado hay otros sones 
que utilizan el compás doble y que son un poco más 
complejos en su melodía y textura: el Son del inicio; 
el Contravanso (el cual dice Oswaldo Suc Cal que “le 
da energía al Venado”); el Segundo son del Venado; el 
Son del Mazate (otra forma de decir venado) y el Son 
del Mico (Números 1, 4, 6, 8, y 10 en el Apéndice A). 
Es significativo que el Son del Mico incluye la parte 
de la trama donde los Monos empiezan a atrapar a los 
cazadores y los cargan para matarlos.

Una declaración definitiva sobre el nivel de ele-
mentos españoles, indígenas o africanos representa-
dos en cada uno de los sones requeriría una investi-
gación que está más allá del alcance de este trabajo. 
Las comparaciones generales con los estilos musica-
les españoles coloniales o del estilo de flauta y tambor 
maya no son suficientes para afirmar con certeza que 
estos sones son más o menos indígenas o españoles. 
Por ejemplo, se puede argumentar que los sones que 
acompañan a los personajes Españoles son tan indíge-
nas como españoles debido al proceso de colonización 
donde se da la apropiación de las diversas influencias 
en el repertorio musical indígena. Sin embargo, sus 
elementos marcadamente europeos sólo difieren de 
los “sones animales” lo necesario para constituir un 
posicionamiento y ayudar a poner de relieve los con-

trastes. Acompañados por la coreografía que presenta 
bufonería, la falta de respeto hacia la naturaleza y la 
victoria de ésta, los sones “humanos” se asocian con 
desdén por los colonizadores españoles. Resulta me-
nos importante que el Primer son del Venado sea o no 
un vestigio de la antigua música maya que el hecho 
de que su tono combina con una elegante coreografía 
que muestra respeto por la naturaleza para subrayar la 
reverencia con la cual los Venados lo llevan a cabo. 
Esta jerarquía, que está implícita en la combinación 
de la música y la coreografía, es una metáfora de la in-
versión de las estructuras de poder entre los residentes 
indígenas y los residentes ladinos de Guatemala. 

Anthony Giddens (1979) plantea que los acto-
res sociales expresan y reproducen tres tipos de co-
nocimiento en sus acciones cotidianas: la cognición 
inconsciente, la conciencia práctica y la conciencia 
discursiva. La Danza del Venado perpetúa estos dis-
tintos conocimientos mediante la comunicación mu-
sical, coreográfica y verbal, ya sea entre los danzan-
tes o entre quienes observan la danza. La cognición 
inconsciente puede expresarse a través de los pasos 
de los danzantes, los movimientos de las baquetas de 
los marimbistas y la forma en que el público se ríe 
del Viejo. Los círculos que realiza el Tigre emulan la 
salida y la puesta del sol; los marimbistas tal vez no 
piensen constantemente en el contexto satírico de las 
danzas españolas que están imitando, pero siempre sa-
ben que los sones con los que están acompañando al 
Viejo y la Vieja son torpes y caprichosos mientras que 
los sones que acompañan a los Venados son complejos 
y reverenciales. La conciencia práctica, o las “reservas 
tácitas de conocimiento que utilizan los actores en la 
constitución de la actividad social” (Giddens, 1979, p. 
5), puede abarcar aspectos como el conocimiento de 
que uno debe pedir permiso a los cerros antes de matar 
a un venado, de que la máscara tiene vida y sostie-
ne el poder para comunicarse con los ancestros, o que 
las estructuras gubernamentales ladinas sólo permiten 
ciertas prácticas mayas y, por eso, deben ser criticadas 
con prudencia. Por último, la conciencia discursiva se 
exhibe en el comentario del público y la audiencia, 
quienes profesan “burlarse de los españoles”, y de ma-
nera más evidente en la historiografía rigurosamente 
informada e investigada de Oswaldo Suc Cal sobre el 
significado de la Danza del Venado. 



La Danza del Venado pokomchí

84 | Ciencias Sociales y Humanidades, 6(1) 2019, 71-91

El significado de la Danza

El significado de los animales. Aparte de la trama 
y de las inferencias musicales, el conocimiento cos-
mológico incrustado en la Danza del Venado juega un 
papel importante en la enseñanza de las creencias cos-
mológicas indígenas, las cuales están entretejidas en 
la Danza de manera sutil. Uno de los principios más 
destacados del conocimiento religioso indígena que 
se imparte a través de la Danza es la importancia de 
los animales como primeros habitantes de la tierra y 
como guardianes de la naturaleza. Como he descrito 
anteriormente, los Venados representan los puntos car-
dinales, los Micos representan el principio y el final de 
los tiempos y el Tigre es el guardián de la naturaleza. 
Todos estos conceptos provienen del Popol Vuh y pro-
bablemente de otras fuentes de la cosmología maya. 

El comportamiento humano hacia la naturaleza. 
Por otra parte, ciertas prácticas promulgadas en la 
danza, tales como la necesidad de pedir al Dios de los 
montes el permiso para matar al venado, refuerza la 
equivalencia entre los humanos y la naturaleza. Estas 
acciones en la danza no solamente enseñan estos valo-
res, sino que también enfatizan el descontento con la 
industrialización llevada a cabo por el gobierno ladino 
neoliberal. Como comentó Oswaldo Suc Cal:

Fíjese que los abuelos mayas dicen que al cortar un 
árbol tienen que rezar. Tienen que pedirle perdón por-
que lo van a cortar, lo van a usar para hacer casa, para 
hacer leña. Entonces no pasa nada. Y que él entonces 
siempre abundaba el bosque, siempre había porque 
Dios mismo lo daba ¿verdad? Si uno lo pide bien, se 
lo daba bien. Pero ahora como hacen, ya ni siquiera 
saben si existe, si vive la naturaleza o no, sólo van a 
cortar, y cortar, y cortar, se está desapareciendo. Y en-
tonces ya Dios ya no provee la lluvia con, para decirle, 
“No voy a darles lluvia para que broten más árboles.” 
Y ahora no pasa eso, lo que hace es más calor, calor, 
calor, para que se mueran las semillas. Y si se mueren 
las semillas ya no va a haber árboles. Entonces es el 
tiempo en que se está viviendo. (Entrevista, Suc Cal, 
29 de julio, 2011).

Esta declaración, en el contexto más amplio 
de nuestra conversación, estaba relacionada con 
una discusión sobre el final del Trece Baktun que 
ocurrió el 21 de diciembre de 2012, el evento que 
algunas personas llamaban en broma “el fin del 
mundo”, según el calendario maya. Oswaldo Suc  

Cal expresó que el fin del calendario no significaba 
que sería el fin del mundo, sino que la era donde la na-
turaleza recobraría su rol central sobre la intervención 
humana, tecnológica e industrial. En otras palabras, 
era el inicio de una nueva era en que todo regresaría a 
su equilibrio natural, como lo habitaban los ancestros 
mayas. Por lo tanto, cuando los Micos logran atrapar 
al Viejo en la Danza del Venado funciona, según mi 
lectura, como una alegoría del triunfo de la filosofía 
maya sobre el “progreso” industrial impuesto por las 
fuerzas hegemónicas en Guatemala. 

La comunicación con los ancestros. Aparte del 
triunfo de la naturaleza comunicado por la música y la 
coreografía, la Danza del Venado encarna la tradición 
maya y crea una conexión directa con las prácticas 
de los ancestros. Esto es cierto a dos niveles: prime-
ro, a un nivel metafísico, pues las máscaras que los 
danzantes utilizan están literalmente habitadas por los 
espíritus de los antepasados a lo largo del ciclo festi-
vo. La importancia de cada personaje es transmitida 
a cada danzante y a toda la comunidad a través de las 
ceremonias para “animar” a las máscaras durante el 
comienzo del festival y para “matar” a las máscaras 
al final de las festividades. Los danzantes consideran 
que los trajes (específicamente las máscaras) están vi-
vos cada día del baile y procesión, es decir, durante 
una semana. Esto ayuda a la comunicación con los 
antepasados muertos que habitan las máscaras y ac-
túan como un vínculo con Ajaw, el creador (Janssens 
& van Akkeren, 2003). Luego, a un segundo nivel, la 
Danza del Venado también proporciona una conexión 
con antiguos ancestros mayas a través de siglos de re-
producción corpórea. 

Enseñando la costumbre maya. Oswaldo Suc ex-
plica varios movimientos que personifican la cosmolo-
gía maya. Él explica: “Siempre terminamos el círculo 
de derecha a izquierda. Nunca se hace de izquierda 
a derecha porque el sol es nuestro guía” (Entrevista, 
Suc Cal, 29 de julio, 2011). Otro recuerdo corpóreo 
consiste en el saludo que dan los Venados hacia los 
puntos cardinales, que se ejecuta durante el Primer son 
del Venado. Esta acción es representativa de la cosmo-
visión maya: “El venado se encuentra en el calendario 
maya. En la danza, ellos significan los cuatro puntos 
cardinales. Son los cuatro pilares que protegen el mun-
do o que sostienen el mundo” (Entrevista, Suc Cal, 29 
de julio, 2011). El hecho de que Oswaldo Suc  consi-
dere que la expresión cultural es una estrategia efecti-
va de resistencia contra las fuerzas coloniales refleja el 
nivel de conciencia discursiva sobre el propósito de la 
Danza, como lo describe Giddens (1979).
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La salvaguardia espiritual: el patrón provee

Esta conexión a las costumbres y la espiritualidad 
mayas constituye uno de los principales motivos por 
los cuales los principales de la cofradía se niegan a so-
licitar apoyo económico gubernamental. Bayron Lem 
Mo, un antiguo chinám, concluyó que la fe en San 
Cristóbal es suficiente para asegurar la continuidad de 
la tradición. “Pero pasaron algunos años en [el barrio 
de] San Sebastián en los que no hubo danza, en los que 
no hubo marimba, ¿cierto?”, le pregunté. “Sí. A veces 
los chinames esperan demasiado tiempo y ya es tarde 
para conseguir los trajes”, respondió. Entonces le dije: 
“¿Y si el Adesca les diera dinero para comprar sus pro-
pios trajes, como hicieron para la Danza del Venado en 
San Juan Chamelco?”. Después de una breve pausa, 
Bayron Lem Mo respondió: “En ese sentido, sería sólo 
entre nosotros, sólo entre los chinames porque si noso-
tros pedimos un apoyo [del gobierno] nos va a poner 
condiciones, y no queremos nosotros. Si nosotros que-
remos hacerlo, acá está el Patrón” (Entrevista, Bayron 
Lem Mo, 29 de julio de 2012). 

Esta última explicación revela cómo, para Lem 
Mo, aceptar apoyo gubernamental no sólo significa 
que uno debe acatar la supervisión de las autoridades 
gubernamentales, también implica que el hecho de 
recibir este apoyo financiero mina el elemento espiri-
tual. Lem Mo continuó, explicando que muchos dicen 
“ay, pobrecito, que no tiene dinero y tiene que pagar 
mucho”, pero que, en realidad, no es así. “Uno ahorra 
un quetzal por aquí, otro quetzal por allá y se multi-
plican”. En suma, concluye, si uno reza al Patrón, si 
respeta su familia, y si trabaja duro, el Patrón provee 
lo que uno necesita para contribuir como chinám.

Al reflexionar sobre su experiencia como chi-
nám, Lem Mo narra que los principales rezaron regu-
larmente a lo largo de seis años antes de nombrarlo 
como chinám. Lo visitaron varias veces durante este 
tiempo, pero él no tenía mucho dinero y carecía de 
un trabajo estable. Debido a esto, esperó señales que 
le indicaran que debía aceptar el nombramiento. Lem 
Mo me explicó que dos años atrás había soñado con 
“el Patrón” (San Cristóbal) y que una semana después 
de ese sueño lo visitaron de nuevo los principales. En 
ese momento, supo que si aceptaba el nombramiento 
el Patrón proveería. “El Patrón provee”, me explicó:

Nosotros no tenemos dinero. Nosotros tenemos bie-
nes. No estamos sentados bajo dinero, sino que tú vas a 
trabajar, y en este trabajo tú vas a decir, “bueno yo voy 

a dar al Patrono una su candelita”, y le das. Entonces 
vas ahorrando, vas preparándote. Y entonces, cuando 
llega el momento de una actividad, nos juntamos los 
seis (porque somos tres parejas). Primero oramos—le 
pedimos al Patrón que nos de sabiduría y entendimien-
to de corazón—y platicamos. Si hay que gastar 100 
quetzales, lo dividimos entre los tres… El Patrón te 
está dando, te está proveyendo. Es una distribución. 
Porque estás bien con tu trabajo, estás bien con tus hi-
jos, estás bien con tu mujer, con tus amigos. Entonces, 
ya te lo está dando el Señor. (Entrevista, Bayron Lem 
Mo, 29 de julio de 2012)

Lem Mo confirma que la danza continuará como 
lo ha hecho por siglos a pesar de las dificultades eco-
nómicas.

Este es un baile que se ha venido haciendo desde hace 
miles y miles de años—antes que vinieron los espa-
ñoles… Puede ser que ellos (los financistas) digan, 
“bueno, nosotros vamos a poner las personas en los 
trajes”… No es así. Sino que nosotros ya tenemos las 
personas aquí. Ya están bendecidas. Son especiales… 
Nosotros vamos a hacer lo que el Señor nos da (Entre-
vista, Bayron Lem Mo, 29 de julio de 2012).

Conviene aclarar aquí que nunca he escuchado 
que el Adesca impusiera tales restricciones, pues sue-
len ser sensibles a las preferencias de las comunidades 
locales y acatar sus deseos. Aun así, es probable que 
la resistencia entre los chinames a aceptar apoyo eco-
nómico del gobierno tenga su origen en siglos de pa-
decer las consecuencias de la “ayuda” que recibieron 
de gobiernos coloniales o mayoritariamente ladinos. 
Aquí los chinames ejercen su libertad de rechazar este 
apoyo. 

Conclusión

Mediante mi investigación he establecido que 
los miembros del barrio de San Cristóbal creen que 
la Danza del Venado no debería beneficiarse de apoyo 
gubernamental porque uno de sus objetivos ocultos es 
criticar la conquista, los siglos de dominación espa-
ñola y los gobiernos republicanos criollo-ladinos, que 
aunque reconocen cada vez más la cultura indígena, 
continúan apoyando la destrucción de la naturaleza en 
pro del desarrollo, desde la cosmovisión occidental. 
Aunque cada participante en la Danza tenga diferentes 
niveles de conciencia acerca de la importancia de lo 
que está haciendo, son capaces de crear una presenta-
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ción llena de significado y relevancia que captura un 
conocimiento poderoso y libertario, reproducido año 
tras año. El hecho de que esta crítica se exprese en 
la música y la comunicación coreográfica habla de la 
efectividad para transmitir el discurso codificado. Los 
danzantes, a través de la expresión creativa, imitan la 
reproducción de la sociedad colonial, pero al hacerlo 
emplean un elemento de burla musical que comunica 
(inconsciente, práctica, y discursivamente) una alter-
nativa a la dominación ladina. 

Los principales de la cofradía de San Cristóbal 
temen que cualquier apoyo económico que reciban 
de parte del gobierno guatemalteco impondría, como 
mínimo, condiciones divergentes de sus propios obje-
tivos. Aunque es cierto que varias artes tradicionales 
han florecido gracias al apoyo económico del Adesca, 
existen situaciones donde la fuente del apoyo y sus 
recipientes no comparten la misma perspectiva sobre 
quién debería beneficiarse del apoyo. 

Aparte de las posibles restricciones que podría ge-
nerar el financiamiento externo, un motivo primordial 
para explicar la actitud de los principales de la cofra-
día es que el hecho de que pedir este tipo de apoyo 
equivaldría a perder la fe en el Santo Patrón. Como 
me recordaron Oswaldo Suc Cal y Bayron Lem Mo, la 
Danza del Venado ha existido de una forma u otra des-
de antes de la llegada de los españoles. Por lo menos, 
durante los últimos quinientos años, los pokomchí han 
encontrado recursos para apoyar la danza y los festejos 
rituales relacionados. Si el Ajaw y el Patrón siempre 
han provisto lo que ellos pidieron con reverencia, se-
guirán prefiriendo al patrón espiritual que al gobierno 
de Guatemala.
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Apéndice A
La secuencia y la descripción de los sones, 

representación del 7 de agosto, 2011. 

• Los sones “españoles” están escritos con fuente 
normal. 

• Los sones “animales” están resaltados con fuente 
negrilla, para diferenciarlos de los anteriores.

• El Son del inicio y el Son de la cacería no están 
codificados con colores porque ellos exhiben los 
escenarios donde los personajes españoles y ani-
males interactúan entre ellos y por lo tanto, no 
pueden ser considerados más “español” que “ani-
mal” ni viceversa.

1. Son del inicio

Música 
• Compás: 2/4 estilo “swing”
• Melodía: Ondulado con muchas corcheas swing repetitivas
• Acompañamiento: Estilo marcha. Muy poca variación en las partes bajas Parece 

emular la adaptación de flauta y tambores para marimba
Coreografía
• Para todos los bailarines 
• Los bailarines realizan un círculo de derecha a izquierda (contrarreloj) -imitando la 

dirección en que sale y se pone el sol (esto es para todos los bailes que involucran 
realizar círculos)

• Los Venados se inclinan ante la marimba
• Los Capitanes se inclinan ante la marimba

2. Son de los 
    Españoles

Música 
• Ritmo: tiempo 6/8 
• Melodía: tres corcheas, seguidas de negra con puntillo
• Acompañamiento: “oom-pa-pa” al estilo vals. Textura homofónica, tríadas Una pro-

gresión armónica I–V–I–V
Coreografía
• Los Españoles bailan en parejas durante esta danza: el Primer Capitán baila con el 

Primer Zagal, el Segundo Capitán con el Segundo Zagal, el Tercer Capitán con el 
Tercer Zagal y el Cuarto Capitán con el Cuarto Zagal 

• Después de que cada pareja Capitán/Zagal bailó junto, los demás Españoles se unen 
para realizar un cambio de do-si-do
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3.Entredanza 
(Contradanza) 1

Música
• Ritmo: mezcla de tiempo 6/8 y 3/4 
• Melodía: descenso de 6/8 tresillos, seguidos de unas notas en tiempo 3/4 
• Acompañamiento: “oom-pa-pa” 6/8 acompañamiento. Una progresión I–V–I
Coreografía
• Para todos los bailarines
• Los Capitanes bailan la primera mitad y los Zagales bailan la segunda mitad, rea-

lizando el mismo círculo mencionado anteriormente (hacia la izquierda, “como el 
sol”)

• El resto de los bailarines danzan afuera del círculo y alrededor del mismo

4. Contravanso

Música 
• Ritmo: 2/4 de tiempo “swing”
• Melodía: Motivos puntuados, seguidos de pausas largas 
• Acompañamiento: ostinato en el bajo. Regularmente se mantiene en I, con pasajes 

ocasionales en V
Coreografía
• De acuerdo a Oswaldo, “esto nos da energía por esa razón es muy importante para 

nosotros (los Venados). Este son nos motiva y nos da energía para danzar y saltar”
• Los bailarines se forman en dos filas desde enfrente hacia atrás. En medio de las dos 

filas danzan los Capitanes y Venados

5. Sones de los 
    Capitanes Acá aunque los Zagales también danzan, éste son se enfoca más en los Capitanes

5a. Son del 
Primer Capitán

Música
• Ritmo: alterna entre tiempo 6/8 y 3/4 
• Acompañamiento: homofónica, el bajo mueve con la melodía 

5b. Son del 
Segundo Capitán

Música 
• tiempo 6/8 
• Melodía: ostinato sincopado
• Acompañamiento: “oom-pa-pa” 6/8. Ocasionalmente se mueve con la melodía 

5c. Son del Tercer
Capitán • Casi igual al Son del Segundo Capitán

5d. Son del 
Cuarto Capitán • Casi igual al Son del Segundo Capitán

6. Sones de los 
    Venados Este baile es principalmente para los Venados 

1  Oswaldo  Suc Cal la llama Contradanza después de que aparecen los sones de los Españoles, aunque después 
de haber revisado la grabación nuevamente él lo llamó la Entredanza.
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6a. 1º son del 
      Venado

Música 
• Se alterna entre la sección A y la sección B
• Sección A (Venados): en 2/4 (con una melodía sin medida), textura polifónica, la 

melodía y el acompañamiento no están sincronizados
• Sección B (Españoles): en 6/8, muy breve, tresillos puntuados homofónicos
Coreografía
• Sección A: Los Venados se inclinan el uno frente al otro mostrando reverencia
• Sección B: Los Españoles se intercambian rápidamente, y otra vez los Venados en-

tran, bailan por un rato la sección A, antes que la sección B retome nuevamente el 
espacio

6a. 2º son del 
      Venado

Música 
• Alterna pasajes de 2/4 y 6/8
Coreografía
• Los Venados corren hacia adelante y se inclinan para mostrar reverencia ante la ma-

rimba (como en contravanso)

6a. 3º son del 
      Venado

Música
• Ritmo – tiempo 6/8 
• Acompañamiento: patrón “oom-pa-pa” del bajo, alternando con interacciones poli-

fónicas con la melodía
Coreografía
• Se alterna entre los Venados y los Españoles, quienes saltan hacia el frente para 

poder reverenciarse

7. Son del Viejo 

Música
• En tiempo 6/8 
• Textura homofónica interrumpida por momentos de alternación de quintas sincopa-

das en el tiple
• Bajo ostinato con un patrón de “oom-pa-pa”
Coreografía
• Los Venados no forman parte de esto
• Los cazadores entran y salen zigzagueando de la línea de los Españoles
• Es la primera vez que los cazadores comienzan a salir de la periferia hacia el centro
Historia
• Presentan a los cazadores dentro del círculo principal
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8. Son del Mazate

Música
• Ritmo: una mezcla polirítmica de tiempo 6/8 y 2/4 
• Se mantiene en I por un largo tiempo y pasa un momento en V al final de cada 8 

barras
• Acompañamiento: bajo ostinato 
• Los danzantes van cantando (es el único son que incluye voz), haciendo eco de la 

melodía de la marimba
Coreografía
• Los Micos parecen tomar el liderazgo, aplaudiendo y organizando las filas
• Los Españoles se toman de los brazos en una fila paralela con la marimba, movién-

dose hacia adelante y hacia atrás
• Al principio el Viejo no está en la línea, los Españoles le están cantando a él. Des-

pués él se une a la línea
• Hacen un “molinete” y circulan contrarreloj, luego en dirección de reloj
Historia
• Esto quiere decir que es hora de cazar a los Venados
• Los Españoles frente al Viejo danzan para él, diciéndole que mate a los Venados

9. Son de la cacería

Música
• Sección A: parecido al Son del Mazate. Tiempo 2/4, bajo ostinato
• Sección B: (cuando el Viejo encuentra y mata a los Venados): Alterna entre tiempo 

3/4 y 6/8
Coreografía
• Sección A
- El Viejo va danzando mientras le pide permiso a la naturaleza para cazar a los 

Venados
- Entonces él comienza a realizar zigzags (con la Vieja y los Perros acompañán-

dolo), esto da a entender que está buscando el camino por donde se pierde varias 
veces

- Los Venados salen a esconderse
- Como el Viejo no tiene la suerte de encontrar a los Venados, solicita ayuda de los 

Micos
• Sección B
- Los Micos ayudan a los cazadores a encontrar los Venados y los matan
- Los Venados persiguen al Viejo antes que él los mate
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10. Son del Mico

Música
• tiempo 2/4 
• melodía: corcheas puntadas sincopadas, subiendo y bajando constantemente
• Acompañamiento: ostinato (2 corcheas bajas, 2 corcheas altas)
Coreografía
• Comienza con los Micos cargando al Viejo y a los cazadores en sus espaldas, co-

rriendo entre las filas de los Españoles y Venados
• Formaciones de estilo contradanza en que los Venados y Españoles se entrecruzan 

por el centro
• Los Venados “se resucitan” y se inclinan ante la marimba al finalizar 
Historia 
• El Viejo, habiendo matado a los Venados, ahora intenta cazar a los Micos 
• Los Micos salen a esconderse, dejando a los cazadores perdidos y sin poder encon-

trar el camino
• Los Micos emboscan a los cazadores, los cuales se convierten en presa
• El son finaliza con los Micos cargando al Viejo, la Vieja y los Perros en sus espaldas

11. Contravanso

Música 
• El mismo contravanso anterior 
Historia 
• Los Venados regresan a la vida 
• Los Micos entregan los cazadores a los Venados
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Resumen

Se analiza la propuesta del gobierno de Guatemala del baile drama del Rabinal Achi como obra maestra del 
patrimonio oral intangible de la humanidad, el dictamen del autor, el impacto da declaratoria y algunas reco-

mendaciones en torno a la riqueza de bailes drama como parte de la historia oral de Guatemala. 
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Abstract

The article analyzes the Guatemalan government proposal of the Rabinal Achi dance drama as a Masterpiece 
of the oral and intangible heritage of humanity, the evaluation by the author, the impact of the proclamation 

and makes recommendations regarding the rich dance drama tradition as part of the oral history of Guatemala.
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Introducción

El baile-drama Xajoj Tun o Rabinal Achi de Gua-
temala fue declarado patrimonio de la humanidad el 
25 de noviembre de 2005, y entró a la Lista Repre-
sentativa del Patrimonio Cultural Inmaterial de la Hu-
manidad en el año 2008.

Por tercera vez, en 2004, la Organización de las 
Naciones Unidas para la Educación, la Ciencia y la 
Cultura (Unesco, siglas en inglés) propuso a los paí-
ses miembros de esta organización hacer propuestas 
de “facetas” de la cultura como piezas maestras de la 
herencia oral e intangible de la humanidad. El propó-
sito del programa era enfatizar en cada país, así como 
a través del mundo, la importancia y significado de 
la herencia oral e intangible, distinguiéndolas de los 
reconocimientos y estatus ya otorgados por décadas a 
edificios, monumentos y entornos naturales. 

La evaluación de las propuestas de música tradi-
cional que en aquella ronda fueron 40, entre las que se 
incluyó el Rabinal Achi, estuvieron a cargo del Conse-
jo Internacional de Música Tradicional con sede en el 
Departamento de Etnomusicología de la Universidad 
de California en Los Ángeles California. 

Sinopsis
El Rabinal Achi es un drama con interludios de 

música y baile, se considera el único baile-drama co-
lonial en Guatemala que ha sobrevivido simultánea-
mente en la tradición oral de bailes como en la forma 
de una relación escrita o libreto (Frisbie, 1989). El par-
lamento de este baile fue descubierto en 1855 por el 
abate francés Ch. Brasseur de Bourbourg. El abate lo 
transcribió siguiendo el dictado de Bartolo Sis, quien 
era el encargado de resguardar el parlamento del baile 
(Acuña, 1975). 

La música de este baile-drama es de sones, fan-
farrias y gritos de guerra ejecutados por los persona-
jes principales, y por un ensamble de dos trompetas 
naturales y un tun o teponaztle; la antigüedad de este 
conjunto instrumental se puede constatar en los mura-
les de Bonampak correspondientes al Periodo Clásico 
Maya.

Los parlamentos orales son casi fieles al manus-
crito en lengua k´iche´ del siglo XVI. Este relata el 
conflicto político militar que existía en el siglo XV, 
poco antes de la llegada de los españoles, en la región 
de la Verapaz, así nombrada por Fray Bartolomé de las 
Casas. La historia, en cuatro actos, relata cómo el gran 

guerrero del imperio k´iche´ atacó el fuerte Cajyup de 
los rabinalenses Achi, hablantes de una variante del 
k´iche´, destruyó aldeas, se llevó gente y raptó al señor 
Job Toj, gobernante de los rabinalenses. El gran gue-
rrero Rabinal Achi rescató a su gobernante y capturó al 
agresor, el guerrero k´iche´. Los dos guerreros sostie-
nen un largo dialogo en el que se explica la ruptura de 
los acuerdos políticos por parte del guerrero k´iche´ al 
invadir el territorio de Rabinal. El guerrero de Rabinal 
presenta al cautivo ante su soberano e inicia un juicio 
sumario en el que finalmente se le ofrece el perdón 
de la vida con la condición de sumarse a las huestes 
rabinalenses o la muerte. El guerrero k´iche´ prefiere 
morir y solicita como última voluntad un duelo con 
los guerreros Aguila y Jaguar de los achi, beber y co-
mer los manjares de sus enemigos, bailar al ritmo del 
tun con la doncella madre de las plumas verdes, quien 
representa la alianza entre el pueblo achi y el pueblo 
q´eqchi´ de Cobán y Carchá, y por último, despedirse 
de su tierra en el k´iche´. Después de concederle sus 
deseos es sacrificado dando fin al baile-drama. Este 
sacrificio es un acto simbólico que representa la sepa-
ración y autonomía ganada por los rabinalenses ante el 
imperio k´iche´ (Breton, 1999). 

La ejecución contemporánea de este baile-drama 
se realiza el 25 de enero, durante la celebración del 
santo patrón del pueblo San Pablo. Con este baile y 
en esta fecha se conmemora todos los años la unidad 
política y territorial de Rabinal y la congregación del 
pueblo alrededor del acto de conversión de San Pa-
blo al cristianismo. Asimismo, desde el punto de vista 
religioso, la caracterización de estos personajes míti-
co-históricos es una presentación de los ancestros en 
el cuerpo de los danzantes, y en este sentido, es una 
interacción con los antepasados, misma que supone la 
creencia en la vida de los muertos que es el corazón 
del catolicismo popular.

Desde el punto de vista social, simbólico y reli-
gioso, el parlamento o “relación” y la ejecución de este 
baile-drama son sin duda muy valiosos, pero también 
desde el punto de vista lingüístico, literario y musical. 
Se trata de un texto en lengua k´iche´ del siglo XVI, es-
crito en el estilo literario de las culturas prehispánicas, 
por el uso de paralelismos, difrasismos, metáforas, re-
peticiones para encadenar parlamento (Breton, 1999, 
pp. 57-61). Como se ha dicho, su valor histórico es 
enorme porque refiere a pasajes míticos, parcialmente 
de hechos históricos, en el que se funden la historia 
oral de los pueblos y la evidencia histórica escrita. Es 
un tesoro musical, porque el conjunto instrumental 
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es prehispánico y la música guarda fórmulas rítmicas 
antiguas que revelan parentesco con otras tradiciones 
musicales de Mesoamérica (Navarrete-Pellicer, 1994). 
Sin duda el baile cumple con criterios principales de 
una candidatura como patrimonio oral intangible de 
la humanidad.

Entre las preguntas importantes para justificar la 
candidatura estaba la siguiente:

Respecto al manejo de esta manifestación cultu-
ral, ¿son las organizaciones o cuerpos responsables de 
salvaguardar, preservar y revitalizar la manifestación 
cultural las agencias responsables adecuadas y con ca-
pacidad para hacer dicha labor? Aquí aparece un pro-
blema central para la discusión y que habré de tratar 
más adelante.

El plan de acción de la candidatura de Gua-
temala

Siguiendo los lineamientos para la dictaminación 
de la candidatura, esta debía poner especial cuidado en 
el análisis de su plan de acción. El plan de acción de 
la propuesta dice que se creará un comité formado por 
instituciones, organizaciones, y personas de la comu-
nidad que garanticen la salvaguarda del baile. Por la 
comunidad, el municipio y el grupo de músicos y dan-
zantes del baile; por parte de gobierno, el Ministerio 
de Cultura y deportes; y por parte de la academia, tres 
instituciones a saber: el Centro de Estudios Folclóricos 
y la Escuela de Historia de la Universidad de San Car-
los, la Universidad Rafael Landívar y la Academia de 
Lenguas Mayas. Estas mismas organizaciones e ins-
tituciones podrían hacer contribuciones económicas 
para realizar el baile año cada año. El plan de acción 
no da detalles sobre las funciones de cada parte, ni de 
los porcentajes de contribución para “sacar” o esceni-
ficar el baile. Únicamente se propone que el Ministerio 
de Cultura y Deportes sea la agencia responsable de la 
preservación y promoción del baile y también que sea 
la encargada de reunir y administrar los fondos para 
sacar el baile todos los años. Aquí tenemos un segundo 
elemento relevante para la discusión sobre los deposi-
tarios y beneficiarios de esta tradición. 

Dado que la institución responsable de garantizar 
la preservación del baile-drama en la propuesta es un 
ministerio de Estado, los ponentes buscaron la autori-
zación y apoyo de la familia que tiene el texto, orga-
niza y dirige el baile-drama (José León Coloch Gar-
niga), pero no se menciona ningún acuerdo del grupo 

participante en el baile; es decir, de las familias que 
tradicionalmente están involucradas como danzantes o 
como músicos, ni de las autoridades del pueblo. El Sr. 
José León murió recientemente y no tengo informa-
ción sobre los compromisos de su esposa María Xolop 
ni de sus hijos en relación al baile, la preservación del 
texto, de los instrumentos musicales, máscaras, estan-
dartes y vestimenta. 

En suma la propuesta ofreció:

• La legalización del grupo del baile, iniciar el pro-
ceso de reconocimiento de los derechos culturales 
e intelectuales del baile, aunque no se especificó 
quienes serían los beneficiarios de dichos dere-
chos.

• Se hizo el compromiso de financiamiento por par-
te del estado a través del ministerio de Cultura y 
deportes. 

• Se prometió la inclusión de información del Rabi-
nal Achi (RA) en los programas educativos nacio-
nales y difusión del baile a través de los medios 
masivos. 

• Por último, la creación de un fondo a partir de la 
venta de videos y otras publicaciones del baile, 
la edición de una estampilla postal sobre el bai-
le-drama.

Recomendaciones del dictamen a la propuesta 
de declaratoria

El dictamen emitido por el Consejo Internacional 
para la Música Tradicional (ICTM) recomendó que el 
baile del Rabinal Achi fuese declarado obra maestra 
del patrimonio oral intangible de la humanidad. Sin 
embargo, se plantean una serie de recomendaciones 
en torno a que se definiera de manera estratégica y 
explícita el apoyo económico del Estado. Otra reco-
mendación importante es que dentro de los progra-
mas de educación pública se incluyera el estudio del 
conjunto de manifestaciones dancístico-rituales de la 
tradición oral, tales como el baile Rabinal Achi, como 
parte de la historia de Guatemala. Considerando que 
las sociedades indígenas son esencialmente culturas 
de tradición oral, los bailes son una narrativa artísti-
ca performativa de su historia que debería ser incluida 
en la educación escolarizada del país. Por último, se 
hicieron recomendaciones para prevenir que las auto-
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ridades gubernamentales se apropiaran de la danza o 
impusieran condiciones desventajosas para la comu-
nidad y agentes locales responsables de esta práctica 
cultural. 

En aquel entonces, mi participación como dic-
taminador para la ICTM significó personalmente, de 
manera ingenua, una oportunidad de retribución hacia 
la población de Rabinal con la que había convivido 
cotidianamente por más de un año durante el trabajo 
de campo que realicé con motivo de mi tesis docto-
ral sobre la música de marimba (Navarrete-Pellicer, 
2005a & 2005b). 

Consideré los testimonios de los organizadores 
quienes enfrentaban año con año la carga económica 
para “sacar” el baile y que por esa razón en algunos 
años no se había realizado. Asimismo atendí la preo-
cupación del control del baile por parte de los organi-
zadores y ejecutantes al conocer la propuesta de inter-
vención del Estado. 

La tesis en mención es un análisis etnomusicoló-
gico de los procesos simbólico e ideológico la práctica 
musical enfocado en la tradición de la marimba diató-
nica entre los Achi de Rabinal, la cual fue publicada 
por el Centro de Investigaciones y Estudios Superiores 
en Antropología Social (2005a) en lengua española y 
por Temple University Press (2005b) en lengua ingle-
sa.

La problemática de las declaratorias 

Recientemente Logan Clark (2013) hizo una eva-
luación sobre el impacto de la declaratoria del Rabinal 
Achi como obra maestra del patrimonio oral intangi-
ble de la humanidad en la que analiza los documentos 
emitidos por la Unesco desde 1972, cuando se dio la 
convención sobre la protección del patrimonio cultural 
y natural. Apoyándose en otros autores (Aikawa-Fau-
re, 2009; Labadi, 2013; Taylor, 2014) critica los con-
ceptos de “obras maestras”, y de “valores universales 
sobresaliente” los cuales considera conceptos muy 
eurocéntricos. 

En la evolución de conceptos usados en los do-
cumentos observa una transición a conceptos de na-
turaleza mas social, tales como “creatividad” e “iden-
tidad” pero asociados a objetivos neoliberales, a un 
multiculturalismo neoliberal, como diría Hale (2007). 
El concepto mismo de patrimonio cultural entendido 
como “capital cultural” con un potencial para el sector 
de turismo es prácticamente una consigna clara para la 

política pública del país en el ámbito cultural (Villase-
ñor & Zolla, 2012). 

Las evaluaciones de la Unesco dan valor econó-
mico al objeto cultural y lo transfieren a los estados 
para su explotación. La Unesco otorga implícitamente 
derechos de apropiación a los estados al incentivar la 
intervención con fines que trascienden el fomento de 
la producción y la reproducción de la cultura encami-
nando el proceso a una política de control y enajena-
ción de la cultura. 

Clark (2013) analiza la teoría del valor de Turner 
(1979), Graeber (2001) y Lambek (2013) para abordar 
el dilema que identificaba entre el valor espiritual del 
baile y el valor económico derivado de la difusión del 
baile a nivel nacional e internacional. Por una parte, el 
hecho que la puesta en escena del baile está estrecha-
mente ligada a la comunicación de los vivos con los 
ancestros muertos y por lo tanto con el recordatorio 
cíclico de la historia de su pueblo y por el otro, los 
intereses sobre los recursos económicos generados por 
el patrocinio de instituciones estatales e internaciona-
les y el potencial económico como atractivo para la 
industria turística. 

Si bien el concepto de patrimonio cultural se en-
tiende por la Unesco como producto y como proceso, 
en la práctica se reduce al de producto es decir a un 
“acervo” de conocimientos acumulados del pasado 
que constituyen recursos valiosos para la sociedad. 
Siguiendo las reflexiones de García-Canclini (2005), 
Rosas-Mantecón (2005) analiza el concepto de pa-
trimonio como una “construcción social” y no como 
“acervo”. Como tal, subraya las relaciones de poder 
a nivel internacional, nacional y local implicadas en 
las declaratorias. A nivel local, las relaciones de poder 
políticas y económicas están atravesadas de manera 
patente por relaciones de clase, raza y parentesco que 
están totalmente ignoradas y que por esta razón condu-
cen las iniciativas al fracaso. 

El Rabinal Achi frente a la declaratoria

Los criterios de evaluación de la Unesco, tal como 
se solicitaron para hacer la dictaminación, siguen con-
servando un enfoque del patrimonio principalmente 
como “acervo”, porque la preocupación principal está 
dirigida a la práctica cultural como “objeto” suscepti-
ble de ser “fijado” para poder clasificarlo, salvaguar-
darlo y manipularlo como un “bien” que tiene propie-
tarios legítimos y que se puede empaquetar y vender. 
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El Rabinal Achi es una manifestación tanto de la 
cultura material como de la cultura oral intangible. 
Hay una relación de complementariedad entre la so-
brevivencia del libreto y la ejecución centenaria del 
baile. 

Dentro de una cultura esencialmente oral, el li-
breto o texto escrito del baile contiene las “palabras” 
de los ancestros que cobran vida y poder al repetirse 
en escena. Las trompetas, el tun, las máscaras, los es-
cudos, los estandartes-emblema de los guerreros, etc. 
son también bienes muy valiosos, y su mayor valor 
reside en que se mantienen en uso para la realización 
anual del baile en el que retoman su función simbóli-
ca, social y religiosa. Estas funciones son comunes a 
toda la tradición de bailes de Rabinal. Todos los bai-
les requieren de la intervención de rezadores o abo-
gados porque los personajes que bailan y actúan son 
los mismos ancestros y son ellos quienes otorgan la 
protección, y la fuerza para que los bailadores hagan 
su trabajo y no fracasen durante las largas actuaciones 
en público. Desde el punto de vista religioso son ellos 
quienes aseguran y dan sentido a la continuidad de las 
prácticas de los vivos (Navarrete, 2005). De igual ma-
nera, los bailes son particularmente importantes para 
lograr la participación lúdica pero responsable de los 
jóvenes en las fiestas y en las prácticas tradicionales 
del pueblo. Rabinal es el pueblo con mayor número 
de bailes en Guatemala, y sus 16 cofradías dependen 
de los bailes para convocar al pueblo. Sin bailes no 
hay cofradías y sin cofradías no hay ciclo de fiestas de 
la comunidad. Durante las fiestas de las cofradías son 
mayoritariamente los jóvenes quienes actúan las histo-
rias de Rabinal en los bailes. Alrededor de estas fiestas 
se despliega un importante comercio para el pueblo. 
De esta manera la tradición y la religiosidad están ín-
timamente ligadas a la historia económica del pueblo. 
Ha ocurrido que cuando los representantes, bailadores 
y músicos del baile han muerto, sus familiares venden 
los objetos que se usan para el baile, como ha ocurrido 
con el tun, con las trompetas y con las máscaras. Sin 
duda el objeto más preciado a la muerte de Jose León 
Coloch es una copia original del libreto o relación de 
Pérez de 1913 que se mantiene como propiedad de la 
familia Coloch. Breton (1999, p. 32, nota 36) advirtió 
sobre la presión que se ejercía de parte de municipio y 
de otras autoridades del ministerio de cultura, sobre la 
familia Coloch en torno al control del baile y la pose-
sión del libreto.

Es muy importante no esencializar las prácticas 
culturales y pretender desvincularlas de la actividad 

económica. Sin embargo, hay que prevenir que el flujo 
económico vinculado a las prácticas culturales no se 
concentre en unas pocas manos y propiciar una distri-
bución de los recursos más equitativa que garantice la 
reproducción de la cultura y un mayor bienestar para 
la comunidad que las practica. Por ejemplo, se podría 
imaginar que parte del cobro de derechos de piso en 
las fiestas a comerciantes, zarabanderos de cantina 
temporales y dueños de ferias fuese dirigido al finan-
ciamiento de los bailes, como una de varias medidas 
de apoyo del gobierno municipal a estas prácticas cul-
turales que son atractivos de la fiesta y que contribu-
yen a la venta y consumo de productos y servicios. 

Retomemos dos puntos críticos de la declarato-
ria en la propuesta de candidatura del Rabinal Achi, 
mencionados anteriormente, referidos a la pregunta 
y respuesta de si los agentes responsables de la ma-
nifestación cultural son las agencias adecuadas para 
su salvaguarda. La pregunta y su respuesta revelan la 
problemática central sobre el control del baile al tras-
ladar la responsabilidad de la ejecución del baile al 
Ministerio de Cultura y Deportes que se encargaría de 
garantizar su financiamiento y reclamar su legitimidad 
con la aprobación del responsable principal local de 
organizar el baile anualmente en el pueblo. Si bien el 
dictamen pone hincapié y hace sugerencias en torno 
a esta problemática, se puede ver la dimensión del 
conflicto que trajo la declaratoria a nivel local entre 
el grupo de familias ejecutantes del baile, incluyen-
do a organizaciones y grupos culturales y a las auto-
ridades municipales. De igual manera se manifiesta el 
conflicto, a nivel nacional, entre los poseedores de la 
manifestación cultural y la agenda de política cultural 
del Estado. 

Gracias a un financiamiento internacional privado 
gestionado por la Unesco y administrado por el Esta-
do, el baile gozó entre 2006 y 2009 apoyos económi-
cos e incluso pagos a bailadores y músicos participan-
tes, incluso se produjeron materiales educativos para 
difundir la danza, que podrían usarse en los programas 
escolares (Clark, 2016). Sin embargo, no se dieron 
modificaciones favorables sustanciales, en cambio 
la introducción de fondos privados a través del Mi-
nisterio de Cultura y Deportes para ese baile generó 
conflictos internos en la comunidad, particularmente 
con los representantes de otros bailes de la tradición 
rabinalense que se han sentido marginados. Asimismo 
el peso de las decisiones de los agentes del Estado que 
promovieron el baile a nivel nacional e internacional, 
propició un proceso de folclorización del baile lo que 
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recibió críticas por parte de promotores culturales lo-
cales que denunciaron la perdida de la espiritualidad 
en la puesta en escena del baile, sin los protocolos 
rituales de los rezadores y fuera de fechas y lugares 
prescritos por la tradición. 

El plan de acción de la propuesta del Estado gua-
temalteco incluyó la legalización del baile, es decir 
definir jurídicamente los derechos intelectuales y cul-
turales del baile, y aunque la propuesta no lo especifi-
ca, los hechos apuntan a otorgar los derechos especí-
ficamente a los portadores ejecutantes del baile. En la 
lucha interna por el control local de estas tradiciones 
es indispensable no fomentar el concepto de propie-
dad de los bailes entre los representantes y familiares 
que sacan los bailes, sino que como poseedores —no 
propietarios— de los conocimientos de esta tradición 
del baile junto con los poseedores del conocimiento de 
otros bailes estimulen la participación de los jóvenes y 
la creación de grupos de baile. 

Don Mario Valdizón, un panadero ladino del pue-
blo era un coleccionista de las relaciones escritas o 
libretos de los bailes del pueblo, y las guardaba celo-
samente como su propiedad, respondiendo de manera 
similar a los conceptos decimonónicos de preserva-
ción que aún arrastran las declaratorias de la Unesco. 
Otra cosa sería si en estas relaciones, los textos cobra-
ran vida y fuesen motivo de inspiración para la crea-
ción y práctica de estos bailes y de otros nuevos por 
grupos de jóvenes entusiastas, promotores culturales 
y como parte de la actividad artística escolar. No hay 
mejor manera de preservar una práctica que difundirla 
y socializarla. 

Los criterios de evaluación ponen énfasis en que 
se trate de una tradición viva. ¿Qué podemos enten-
der por ello?: que el RA junto con la rica tradición de 
bailes de Rabinal continúe siendo parte de las ocasio-
nes festivas del pueblo, independientemente de que se 
baile en festivales nacionales e internacionales, y que 
adaptándose a la realidad actual sea socializado como 
fuente de inspiración y materia prima para la produc-
ción de otros bailes.

Ciertamente, al considerar el patrimonio cultural 
como una construcción social mediada por relaciones 
de poder, se prevé que una selección de ciertas expre-
siones o manifestaciones culturales por parte del Esta-
do y de los grupos dominantes genere una hegemonía 
o canonización de las formas culturales intervenidas, 
mismas que influyen en las prácticas culturales locales 
de las comunidades y grupos sociales subalternos. Tal 
es el caso de los grupos de baile que participan año 

con año en la Guelaguetza en Oaxaca. Sin embargo, 
se observa que este fenómeno de retroalimentación 
cultural es una condición de la negociación entre los 
agentes culturales que procuran la creación, difusión y 
mantenimiento de una tradición.

Cada caso presenta problemáticas muy distintas. 
En este caso y a manera de conclusión diría que es im-
portante preguntarse, ¿para quién se baila? Se puede 
bailar para muchos tipos de espectadores pero es esen-
cial que se baile para el pueblo en la ocasión prescrita 
y en otras nuevas ocasiones y procurar que las familias 
poseedoras del conocimiento de este baile lo sociali-
cen no solo en las ocasiones de la fiesta de San Pablo. 
El avance vertiginoso del protestantismo en Guatema-
la desde los años ochenta a la fecha, influye en el aban-
dono de prácticas culturales por lo que es recomen-
dable incluir los contextos seculares como ocasiones 
para el baile del RA. Ya apuntaba José León Coloch el 
representante del RA a la investigadora Clark, que aun 
con la pérdida generalizada de la espiritualidad en la 
cultura rabinalense y en el baile, era importante que se 
siguiera bailando y difundiendo su práctica. 

La participación del Estado en estas prácticas cul-
turales puede ser útil pero no indispensable y menos 
si hay una agenda de control para dirigir el beneficio 
económico mayoritario a la empresa privada. Tampo-
co es necesaria una declaratoria para dar legitimidad a 
una práctica cultural y justificar así su valor y equiva-
lencia en dinero. 

Las declaratorias deben poner énfasis en la prác-
tica de transmisión del conocimiento y reconocer los 
bailes como una fuente oral importante de conoci-
miento, de comentario y crítica social, de actuación 
de la historia. El énfasis debe ser en las prácticas y no 
en los individuos ni en los objetos. El Rabinal Achi es 
un baile —quizá uno de los más antiguos— de mu-
chos bailes que son el repositorio de la historia oral de 
Guatemala. 
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Documentos / Documents

de febrero de 2017

Presentación

Se ha seleccionado para la sección de documentos, 
este texto publicado originalmente en la Revista 

Tradiciones de Guatemala, No. 66  del Centro de Es-
tudios Folclóricos,  dedicada a la Etnomusicología en 
Guatemala (Stöckli, & Arrivillaga, 2006).Se trata de 
un estudio que muestra el recuento de varias transcrip-
ciones musicales del Baile del Rabinal Achi, por cierto 
como podrá juzgar el lector, una de las primeras decla-
raciones impulsadas por Unesco como patrimonio de 
la humanidad.  Siendo el presente número dedicado 
a los patrimonios intangibles que mejor que recoger 
una de las manifestaciones que caracterizan esta di-
mensión de los hechos culturales, y que, además como 
reflejan el estudio mismo, se expresan dinámicas. 
Dada la naturaleza de esta sección, se trascribe este 
documento en forma fiel al publicado originalmente, 
salvo el formato de la presente revista. 

Referencia

Stöckli,M. & Arrivillaga, A. (2006). Las transcripcio-
nes musicales del Rabinal Achi. Tradiciones de 
Guatemala, 66, 149-167.

“en el vigésimo octavo día del 
mes de octubre del año 1850 

transcribí el original de este baile del Tun, 
propiedad de nuestra villa de San Pablo de Rabinal, 

para dejar mí recuerdo a mis hijos 
y para que permanezcan con ellos de aquí en 

adelante. Amén”
Bartolo Ziz1

En 1850, Bartolo Sis puso por escrito los diálogos 
del Rabinal Achi (o Xahoh Tun o Baile del Tun). Cin-
co años después se los dictaba al abate Charles-Étien-
ne Brasseur de Bourbourg. Sin embargo, no fue sino 
hasta un año después, el 25 de enero de 1856, día de la 
Conversión de San Pablo, y tras mucha insistencia del 
abate que el baile-drama se representó por primera vez 
después de 30 años. Buscando que el registro de todo 
lo referente al baile se realizara, Brasseur de Bour-
bourg hizo que el maestro de capilla Nicolás “Colash” 
López y Vicente Tecú, ambos sirvientes suyos, anota-

1  Schwartz,1960.
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ran la música.2 Así se realizó la primera transcripción 
reconocida de música indígena a la que muchas otras 
iban a seguir, efectuadas en un inicio por viajeros y 
luego por estudiosos extranjeros y nacionales.

La partitura de López y Tecú, agregada como ane-
xo a la traducción al francés del texto del Rabinal Achi 
por Brasseur de Bourbourg (1862), va a ser objeto de 
varias ediciones que la llevan a perpetuarse a lo lar-
go del siglo XX dada su permanencia en publicacio-
nes posteriores de este texto (por ejemplo: Cardoza y 
Aragón, 1929-30, 1953, 1972, 1975, 2001), en algu-
nos compendios de partituras (Schwartz, 1960, 1981, 
1987) y en artículos etnomusicológicos (Yurchenco 
1978, 1985, 1990), convirtiendo esta en un fósil que 
no corresponde con la realidad dinámica de dicho 
evento. 3  

No obstante, en septiembre de 1931, más de me-
dio siglo después de dicha recopilación, Jesús Castillo 
presenció el baile en el Hipódromo del Norte de la ciu-
dad de Guatemala (Castillo 1941, 1944) y lo transcri-
bió a su vez. En su libro La música maya quiché frag-
mentos de esta transcripción le sirvieron para ilustrar 
sus análisis musicales. 4  

Cuando Henrietta Yurchenco recopiló la música 
del baile 14 años después, probablemente tocó todavía 
uno de los músicos del conjunto presenciado por Cas-
tillo.5 Su transcripción es el resultado de un registro 
sonoro, por lo que el método empleado para efectuar-
la, difiere de sus antecesores. Llama la atención  que 
esta transcripción la dio a conocer hasta 1985, después 
de la edición discográfica de 1978 en cuya libreta apa-

2  Las notas de Raynaud (1920) que aparecen como prefacio de la 
traducción de Luís Cardoza  y Aragón del Rabinal Achi (1975, p. 
9), dicen lo siguiente respecto de esa representación de 1856. “…la 
orquesta del Rabinal Achí solo comprendía dos trompetas y el tun 
(tunkul en Yucatán, teponaztli en México) o gran tambor sagrado. 
También tenían otros instrumentos de madera o de barro, como flau-
tas (xul), silbatos de diferentes sonidos, calabazas huecas o llenas 
de granos o piedrecillas, con un mango para agitarlas o sirviendo de 
cajas de resonancia a un rudimentario instrumento de cuerda monta-
do sobre una especie de arco, etc.” Esta observación no queda muy 
clara con relación al instrumental utilizado en el baile mismo, dejan-
do abierta la posibilidad de que más bien se trate de una descripción 
del ambiente festivo-musical que dio marco a este baile.

3  Además es de señalar que esta versión editorial original sirvió 
con mínimas modificaciones como facsímile para muchas de estas 
publicaciones.

4  Schwartz (1960) señala que en 1955 el baile se presentó por 
primera vez fuera de Rabinal, es decir, en la Antigua Guatemala así 
como en la ciudad de Guatemala, lo que contradice lo expuesto.

5  Se trata de Patrocinio Socop cuyo nombre Yurchenco indica 
como “P. Socub” (1978, p. 6).  

rece solamente un fragmento de la transcripción de 
López y Tecú.

En 1986, Enrique Anleu Díaz (Sacor, 1990) efec-
tuó una nueva transcripción la que realizó al igual que 
Yurchenco con la ayuda de un registro magnetofónico. 
Dentro de esta misma línea Mark Howell (2004), et-
nomusicólogo norteamericano, recopiló el evento en 
mención en el 2002, y desarrolló su propia transcrip-
ción.6

Figura 1. Esteban Xolop Sucup tocando el tun (Fotografía de 
Francisco Rodriguez Ruanet tomada del cuadernillo, Música de 
Guatemala No. 59, Schwartz, l960).

Una breve digresión

El Baile del Rabinal Achi ocupa un lugar particu-
lar en la etnomusicología y etnocoreología de Guate-
mala. Es, entre otro, la tradición musical indígena con 
más fondo histórico, no solamente por sus supuestas 
raíces prehispánicas, sino también gracias a esta serie 
de transcripciones que acabamos de describir breve-
mente la cual permite seguir el desarrollo de la danza 
a través de cabalmente un siglo y medio. —¿Lo per-
mite? ¿No será que deberíamos dudar, junto a Hen-
rietta Yurchenco (véase Homenaje), en la capacidad 
de las transcripciones de López y Tecú de representar 

6  El archivo de fonogramas del área de etnomusicología del Cen-
tro de Estuidios Folkóricos de la Usac cuenta con copias y originales 
de las grabaciones de Yurchenco, Anleu Díaz y Fernando López.
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el modo como sonó la música en realidad en aquella 
famosa representación de la danza en la que el abate 
tanto insistió? ¿Y por lo tanto también en las de Casti-
llo, efectuadas casi ochenta años más tarde, contraria-
mente a la afirmación de Yurchenco no idénticas con 
las de López y Tecú, pero compartiendo con ellas la 
representación supuestamente “occidentalizada” de 
una métrica estricta y convencional? No obstante, ¿a 
qué conclusiones sobre la práctica musical a media-
dos de los años cuarenta podemos llegar basándonos 
en la transcripción de Yurchenco misma, publicada en 
1985 y representando obviamente un solo fragmento 
de toda la música del baile, verificable ahora sí, gra-
cias a la grabación que se efectuó en el lugar, pero 
fragmentaria ésta a su vez y basándose en una sola 
toma? ¿Qué son las probabilidades que López y Tecú 
—familiares, como se debería suponer, tanto con las 
propiedades estructurales de la música indígena como 
con las de la música (eclesiástica) occidental— perci-
bieron la música de la danza de una manera acertada, 
pero que no dispusieron ni de los conceptos ni de los 
medios gráficos precisos para representar su escucha 
de una forma adecuada? ¿O qué en realidad se toca-
ba en ese entonces la música del Rabinal Achi de un 
modo métrico mucho más estricto que noventa años 
después? ¿Qué sabemos sobre los modos de la trans-
misión de conocimientos y habilidades y sobre las pro-
babilidades de cambio en una tradición musical que 
al parecer contaba con un ritmo de representaciones 
medido en décadas? —Son apenas algunas pocas pre-
guntas acerca del estatus, la confiabilidad y la utilidad 
de transcripciones musicales como fuentes históricas7 
cuya discusión más extensa, no obstante, tenemos que 
posponer hasta otra ocasión.

Unas notas sobre el registro sonoro

El registro sonoro por la vía de diversos soportes 
(inclusive la cámara de cine) merece el desarrollo de 
algunas líneas dado que se trata de una herramienta 
de documentación que evolucionó sensiblemente la 
etnomusicología y marcó sus derroteros a partir de los 
avances tecnológicos. La historia de la aplicación de 
estos aparatos en la recopilación de músicas de tra-
dición oral es en América Latina tan larga como en 

7  Se sobrentiende que semejantes preguntas también surgen al res-
pecto de las demás transcripciones reproducidas en esta revista.

Europa.8

Al parecer en Guatemala se inició esta historia 
con los registros en cilindros de cera que realizó Franz 
Termer durante su estancia en el país entre 1925 y 
1929, “comisionada por la Sociedad de Geografía de 
Hamburgo” (Termer, 1957: xvi, véase también Hei-
nitz, 1933). Poco tiempo después el registro en discos 
también se volvió una opción para esta actividad. Sin 
duda quienes trabajaron con este equipo realizaron 
una tarea formidable, como en el caso de Henrietta 
Yurchenco.

Figura 2. Franz Termer durante el trabajo de campo

El uso del grabador eléctrico de disco requería de 
mucha atención y habilidad. El grabador debía ir hi-
lando la hebra del material del disco que se desprendía 
de su superficie al ser cincelado por la aguja que deja-
ba un surco con el registro a la medida que avanzaba. 
Como esta hebra se encontrará con la aguja se estro-

8  Véase Aretz (1972, 1991). Un detalle de la cantidad de registros 
existentes en cilindros de papel de estaño y de cera, así como de dis-
cos de vinilo sobre grupos indígenas del continente son referidos por 
Espinosa (2004, p. 11) con relación al proyecto inicial del Instituto 
Indigenista Interamericano (I.I.I.) para promover la música indíge-
na. Un proyecto en el que se involucró Yurchenco (véase también 
Homenaje).



104 | Ciencias Sociales y Humanidades, 6(1) 2019, 101-109104 |

La transcripciones musicales del Baile Drama del Rabinal Achi

peaba el registro que además era limitado en tiempo. 
La escasa infraestructura de estos países obligaba a 
viajar con un generador eléctrico complicando más el 
ejercicio del registro, y haciendo mas pesado el equipo 
en su totalidad.

Cuando Lise Paret-Limardo de Vela realizó a 
principios de los años sesentas su labor, las grabadoras 
se habían desarrollado sensiblemente. Para entonces la 
cinta de carrete abierto (con posibilidad de varias velo-
cidades) era la forma más común de registro, contando 
además con una buena calidad. Este tipo de grabado-
res también lograron reducir sus tamaños y se desarro-
llaron cintas metálicas (cromo, ferro-cromo, etc.) de 
alta calidad siendo la forma de registro más importante 
durante casi toda la segunda mitad del siglo XX.

Solo hasta finales del siglo XX, y más concreta-
mente durante este siglo XXI, los equipos se reduje-
ron sensiblemente en tamaño y peso, logrando ser más 
versátiles para el trabajo de campo. El registro a su vez 
pasó de análogo a digital modificando sensiblemente 
las formas de procesar el material. 
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Las transcripciones

1. Transcripción de Nicolás López y Vicente Tecú. To-
mada de Brasseur de Bourbourg 1862.
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2. Transcripción de Jesús Castillo. Tomada de Castillo 1981.
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3. Transcripción de Henrietta Yurchenco. Tomada de 
Yurchenco 1985.
4. Transcripción de Enrique Anleu Díaz. Tomada de 
Sacor et al. 1990.

5. Transcripción de Mark Howell. Tomada de Howell 
2004.



| 109 Ciencias Sociales y Humanidades, 6(1) 2019, 101-109        

Alfonso Arrivillaga Cortés, Matthias Stöckli

| 109 





| 111 

Ciencias Sociales y Humanidades
Vol. 6    Núm. 1    2019
ISSN:  2410-6291 (electrónico) / 2409-3475 (impreso) 

La reproducción total o parcial del contenido e imágenes de esta publicación se rige de acuerdo a normas internacionales 
sobre protección a los derechos de autor, con criterio especificados en la licencia Creative Commons (CC BY-NC-SA 4.0)
El contenido de esta publicación es responsabilidad exclusiva de su(s) autor(es).

Los caribes negros de Centroamérica: un problema 
en tres fuentes de aculturación por Ruy Coelho

The Black Caribs of Central America: a Problem in 
Three sources of Acculturation by Ruy Coelho

 
Rodrigo Ramassote

Posdoctorado en el Departamento de Antropología Social de la Universidad de San Paulo (USP).

*Autor a quien se dirige la correspondencia: ramassote@hotmail.com

Documentos / Documents

Ruy Coelho, un pionero de los estudios 
antropológicos de los garífuna

“Ciertamente me gustaría poder escuchar, dentro 
de algunos años, las leyendas de mi estadía 

en Trujillo” Coelho, [1948] 2000, p. 142.

El documento Los caribes negros de Centroamé-
rica: un problema en tres fuentes de aculturación fue 
escrito por el antropólogo brasileño Ruy Galvão de 
Andrada Coelho (1920-1990) en el año de 1949, poco 
después de su regreso de una investigación de terreno 
de diez meses en Trujillo, Honduras. Jamás publicado 
y de difícil acceso, el escrito se trata de una primera 
versión de los temas que serían desarrollados por él en 
su tesis de doctorado, The Black Carib of Honduras: 
a study in acculturation (1955). Posiblemente su ori-
gen esté vinculado a la participación del autor en un 
seminario académico ofrecido por el Departamento de 
Antropología de la Northwestern University y promo-
vido conjuntamente por Melville J. Herskovits, Kim-
ball Young (del Departamento de Sociología) y Bob 
Seashore (del Departamento de Psicología) con el tí-
tulo de “Los fundamentos psicológicos de la sociedad 
y de la cultura” (The Psychological Basis of Society 
and Culture) y bajo el acrónimo D-35 (Nothwestern 
University Bulletin, 1948). No se puede saber el mo-
tivo para la discrepancia entre las fechas indicadas en 
el artículo y las fechas correctas de su investigación 
de campo. Sus diarios de campo empiezan en la fecha 
del 23 de septiembre de 1947 y se siguieron hasta el 
25 de julio de 1948. En su Curriculo Vitae él infor-
ma: “viaje de investigación entre los Caribes Negros 
en Centroamérica, 1947-1948.  En esta dirección, se 

puede afirmar que él texto, encontrado en los archi-
vos Melville Herskovitz Library of African studies 
de la Northwestern University, (EEUU) a lo largo 
de una investigación de 2014-2018, introduce y sin-
tetiza los principales intereses de Coelho e inaugura 
una nueva perspectiva de análisis, subordinada a las 
preocupaciones de la agenda científica de la antropo-
logía estadounidense. Hasta entonces, los caribes ne-
gros habían comparecido en los relatos y registros de 
los viajeros, misioneros y literatos que revelaron, sin 
duda, una gran acuciosidad en sus observaciones, pero 
que soterraban sus impresiones bajo una densa capa 
de representaciones y estereotipos retorcidos y prejui-
ciados (Amaya, 2007). Como excepción, los precurso-
res y excelentes artículos de Conzemius (1928, 1930) 
describían con precisión de detalles los aspectos de la 
lengua, los antecedentes históricos, las características 
físicas y las más sobresalientes prácticas culturales y 
religiosas, sin encajarlas en un molde analítico e inter-
pretativo más amplio. Coelho no solo revisó la inci-
piente bibliografía precedente, sino que abrió nuevas 
pautas, posibilidades y sugerencias que siguen siendo 
aprovechadas y continuadas.

La lectura de Los caribes negros de Centroamé-
rica: un problema en tres fuentes de aculturación, por 
lo tanto, constituye una excelente vía de acceso a la 
reflexión de Coelho sobre los entonces llamados cari-
bes negros o morenos, y revela igualmente su enorme 
esfuerzo por rescatar y reunir informaciones dispersas, 
así como delinear, por medio de una sólida investiga-
ción de terreno, una explicación sistemática y coheren-
te para un conjunto de prácticas e instituciones socio-
culturales que eran, sobre todo en esa época (pero aún 
hoy), poco comprendidos y bastante estigmatizados. 
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Esta presentación rescata informaciones contenidas en 
mi estudio introductorio al libro Creencias, rituales y 
fiestas garífunas: cuatro artículos de Ruy Coelho (Ra-
massote, 2018). 

* * *

No deja de causar asombro que este joven brasi-
leño estudiante de antropología, que cursaba su post-
grado en los Estados Unidos en la segunda mitad de 
la década de 1940, haya sido el fundador de la mo-
derna etnología sobre los garífunas en Honduras. Es 
también difícil de creer que su tesis, escrita en inglés y 
defendida en 1954, traducida al español en 1981 (Ruy 
Cohelo, 2002d), aunque editado el apellido Andrada 
como Andrade, se haya convertido en una referencia 
obligada para la producción intelectual hondureña 
contemporánea sobre el tema.

Hoy, pasados   casi setenta años desde que Ruy 
Galvão de Andrada Coelho (1920-1990) inició su in-
vestigación de campo con caribes negros en Trujillo, 
mucha agua ha corrido bajo el puente del río Cristales. 
A partir de la década de 1970, los estudios sobre los 
garífunas se han ampliado y diversificado en diferentes 
frentes de investigación. No obstante, su pionera mo-
nografía aún sigue siendo leída, citada e influyente, 
sea como punto de partida para una visión general de 
las principales instituciones sociales y creencias reli-
giosas garífunas, sea como fuente bibliográfica para 
la poco documentada historia sociocultural del gru-
po étnico en la primera mitad del siglo XX. Para una 
periodización histórica de los estudios sobre los garí-
funas, consúltese a Cruz-Sandoval (2002). 

Pero ¿quién fue Ruy Coelho?, ¿cómo llegó a Tru-
jillo en 1947?, ¿escribió algo más sobre los garífunas 
que no incluyó en la versión final de su tesis? Para dar 
respuesta a estas preguntas, la presentación que sigue 
describe la formación académica, las actividades pro-
fesionales y la producción intelectual de Coelho, con 
énfasis en los años que pasó fuera del Brasil. Busca 
contextualizar su reinserción en el campo académico 
brasileño, a fin de proporcionar a los lectores infor-
mación que permita mapear sus intereses, sus interlo-
cutores, sus desafíos intelectuales y sus marcos insti-
tucionales. El examen de la trayectoria de Coelho nos 
revela no solo algo de su multifacético y complejo 
perfil intelectual, sino también del proceso de institu-
cionalización de las ciencias sociales en Brasil.

Ruy Galvão de Andrada Coelho nació en la ciu-
dad de São Paulo, el 21 de diciembre de 1920, en el 

seno de una familia acaudalada. Sus orígenes genea-
lógicos ilustres nos llevan a Joaquim Bonifácio de 
Andrada e Silva (1763-1838), considerado el Patriarca 
de la Independencia de Brasil (1822), y Frei Galvão 
(1739-1822), canonizado como santo por el papa Be-
nedicto XVI en 2007. Fue hijo de Carlos de Andrada 
Coelho y Adelaide Galvão Andrada Coelho. Empezó 
sus estudios en el Liceo Rio Branco y los continuó en 
el Colegio Universitario, institución de enseñanza vin-
culada a la Facultad de Filosofía, Ciencias y Letras de 
la Universidad de São Paulo (FFCL-USP). En 1938, se 
inscribió en las carreras de Filosofía (1939-1941) y de 
Ciencias Sociales y Políticas (1939-1942) de la recién 
inaugurada Facultad de Filosofía, Ciencias y Letras de 
la Universidad de São Paulo (FFCL-USP). Al mismo 
tiempo, frecuentó la carrera de Derecho y Ciencias So-
ciales de la prestigiosa Facultad de Derecho del Largo 
São Francisco, abandonándola en el tercer año.

La FFCL-USP fue creada en enero de 1934, a ini-
ciativa de sectores ilustrados de la elite del Estado de 
São Paulo, así como de educadores que integraban el 
movimiento de la “escuela nueva”, en un período ex-
tremadamente fértil en iniciativas de carácter educati-
vo y cultural (Candido, 1993). Inicialmente tuvo como 
objetivo la formación profesional y cultural de nuevas 
elites habilitadas para asumir la tarea de construcción 
política de una nación moderna, y también como re-
quisito para recuperar la centralidad política perdida 
por el Estado después de la llamada “Revolución de 
1930”. Antes de eso, la enseñanza de los programas 
que hasta hoy componen la carrera de Ciencias Socia-
les en Brasil (sociología, ciencia política y antropolo-
gía) se restringía a algunas asignaturas introductorias 
en las carreras de derecho y medicina legal. 

Para suplir los cuadros docentes de las disciplinas 
exigidas, fueron contratados profesores extranjeros 
que llegaron al país en el marco de la llamada “mi-
sión francesa”, un acuerdo de cooperación científica 
establecido entre Brasil y Francia por la preexistencia 
de intercambios culturales e institucionales que se re-
montan a principios de siglo XX (Peixoto, 2001; y Co-
rrêa, 2013). En gran parte, eran jóvenes al inicio de sus 
trayectorias que permanecieron en Brasil por variados 
períodos de tiempo, y que en algunos casos transfor-
maron esa experiencia en materia de investigación o 
incluso en área de especialización. Entre ellos, desta-
can los nombres de Claude Lévi-Strauss (1908-2009), 
Fernand Braudel (1902-1985), Roger Bastide (1898-
1974), Jean Maügué (1904-1990), Paul-Arbousse 
Bastide (1899-1995) y Pierre Monbeig (1908-1987), 
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entre otros. Ellos fueron los responsables de introdu-
cir los modernos métodos y técnicas de investigación 
en ciencias sociales; ejercieron una enorme influencia 
intelectual sobre los alumnos, y ayudaron a romper 
con la tradición del ensayismo social y político y las 
insuficiencias del autodidactismo que imperaban hasta 
entonces. En pocos años, la FFCL-USP se convirtió 
en uno de los más renombrados centros de formación 
académica del país, posición que ocupa hasta hoy. 

Junto a un grupo de talentosos estudiantes de la 
FFCL-USP, Ruy fundó y se hizo colaborador de Cli-
ma, revista cultural dedicada a las artes en general y a 
cuestiones de naturaleza política, económica, científi-
ca, etc. Su artículo de debut, titulado “Marcel Proust y 
nuestro tiempo”, publicado en la edición inaugural de 
la revista, cuando el autor tenía veintiún años y cursa-
ba el último año de la carrera de Filosofía, causó sen-
sación entre sus pares profesionales y fue reimpreso, 
junto con el ensayo “Introducción al método crítico”, 
en su primer libro, Proust (1945). A diferencia de la 
gran mayoría de colaboradores de la revista, Coelho no 
llegó a ser responsable de una sección fija, pero se des-
empeñó como articulista (o “comodín” en sus propias 
palabras) con sólido bagaje de conocimientos y cierta 
insolencia juvenil, discurriendo sobre lanzamientos 
literarios y cinematográficos. En total, 23 escritos en-
tre artículos, reseñas y notas, que fueron compilados 
y publicados póstumamente en el volumen Tempo de 
Clima (2002a). Dicha revista fue editada con periodi-
cidad irregular e interrupciones, entre mayo de 1941 
y noviembre de 1944, los diecisiete números de la 
revista lanzaron a la escena intelectual de la ciudad 
de São Paulo los nombres de Antonio Candido, Gilda 
Rocha (poco después Mello e Souza), Décio de Al-
meida Prado, Lourival Gomes Machado, Paulo Emílio 
Salles Gomes, quienes se tornaron figuras notorias en 
sus respectivas áreas de actuación. Sobre Clima, véa-
se el estudio definitivo de: Pontes, Heloisa, Destinos 
Mistos. Os críticos do Grupo Clima em São Paulo, São 
Paulo, Companhia das Letras (1998).

Con la formación y el prestigio obtenidos en Cli-
ma, Coelho ingresó en la gran prensa de São Paulo, 
firmando reseñas de crítica literaria en diferentes pe-
riódicos: Estado de S. Paulo, Jornal de S. Paulo, Folha 
da Manhã y asumiendo la columna de cine en el Dia-
rio de São Paulo, entre los meses de noviembre 1943 
hasta septiembre de 1944, totalizando 323 pequeños 
artículos. También impartió clases de sociología en el 
Colegio Universitario adjunto a la FFCL-USP, en el 
bienio 1942-43.

El 15 de septiembre de 1944, Coelho embarcó 
hacia Estados Unidos con becas otorgadas por el Ins-
titute of Internacional Education y la Northwestern 
University, para ingresar como estudiante de posgra-
do en la Northwestern University (Evanston, Illinois), 
bajo la orientación de Melville J. Herskovits, con la 
intención, según él mismo lo explicó, de obtener “una 
capacitación seria” y una “carrera” (Cavalcanti en 
Pontes, 1998, p. 190). Coehlo fue beneficiado por la 
expansión del sistema educativo y el aumento de los 
recursos financieros en la academia norteamericana 
(en particular sobre el numero de estudiantes y los 
programas de antropología ( Voegelin, 1950, pp. 350-
391). También le favoreció un cambio de orientación 
de la política exterior de Estados Unidos, encaminada 
en la adopción de la “política del buen vecino” y un 
creciente interés científico en América Latina, lo que 
provocó una invasión de investigadores norteamerica-
nos por toda América Latina en las décadas de 1940 y 
1950, en particular sobre el interés antropológico de 
los norteamericanos por la región (Strickon,1964, pp. 
125-167). Coelho entonces decidió profundizar estu-
dios en el exterior, siguiendo un camino distinto al de 
buena parte de sus compañeros de generación en la 
FFCL-USP, quienes continuaron su formación acadé-
mica en el país.

No se puede saber con precisión las razones que 
lo llevaron a convertirse en un estudiante de postgra-
do en Estados Unidos. Especulo, sin embargo —con 
base en información de orden biográfico y afinidades 
intelectuales, así como en razones de orden contex-
tual e institucional — que, estimulado por los padres, 
especialmente por la madre, que se sometió de modo 
pionero al psicoanálisis, Coelho tuvo de modo pre-
coz un interés intelectual acentuado por la psicología 
y por el estudio de formación de la personalidad. Al 
ingresar en la FFCL-USP, tal disposición se reforzó y 
amplió a partir de las clases ofrecidas por el filósofo 
francés Jean Maügué en el curso sobre la Teoría de las 
Emociones, impartido para los estudiantes de ciencias 
sociales en 1939, y por la influencia personal e intelec-
tual ejercida por el sociólogo francés Roger Bastide.

Fundado en 1938, el Departamento de Antropo-
logía de la Northwestern University contaba en su 
equipo docente con solo cuatro profesores permanen-
tes: Melville J. Herskovits (1895-1963), Francis Hsu 
(1920-1973), William Bascom (1912-1981) y Richard 
Waterman (1914-1971) —los dos últimos orienta-
dos por Herskovits— y la colaboración de A. Irving 
Hallowell (1892-1974), que permaneció tres años en 
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el departamento, antes de regresar a la University of 
Pennsylvania. Durante los periodos de 1945-1946 y 
1948-1949, Coelho asistió a una gran cantidad de cur-
sos relacionados con la amplitud y diversidad de sus 
intereses intelectuales, y también participó en varios 
seminarios.

En 1946 se inscribió en el curso intensivo de vera-
no del Rorschach Institute de New York, fundado y di-
rigido por Bruno Klopfer, y participó, junto a otros es-
tudiantes —sobre quienes eran y de que universidades 
provenían— (News and Notes, 1946, pp. 416-422), 
entre junio y agosto, en una investigación de campo 
coordinada por el antropólogo Alfred Irving Hallowell 
(1892-1974) entre los ojibwa en la reserva indígena de 
Lac du Flambeau, al norte del Estado de Wisconsin. 

Estudiante de Franz Boas en la Columbia Univer-
sity, Hallowell, defiendió en 1924 su tesis de docto-
rado respecto a las prácticas y creencias relacionadas 
con las “ceremonias de los osos” entre poblaciones del 
hemisferio norte. Como uno de los principales expo-
nentes de la llamada “Escuela de Cultura y Personali-
dad”, Hallowell realiza en los años siguientes inves-
tigaciones de campo con distintas etnias indígenas, 
especialmente con los Saulteaux u Ojibwa de la región 
de Canadá y del Estado de Wisconsin (río Berens, lago 
de Winnipeg, Lac du Flambeau), y se especializa pau-
latinamente en el uso de técnicas proyectivas y tests 
psicológicos en sus investigaciones antropológicas y 
sus estudios sobre las interrelaciones entre los indivi-
duos y su cultura (Hallowell, 1974). 

El objetivo de la investigación en que Coelho par-
ticipó era evaluar el impacto que el intenso proceso 
de aculturación había provocado en las principales 
instituciones y en la estructura y la dinámica de la per-
sonalidad de los miembros de ese grupo, compuesto 
por cerca de 700 personas. Y en seguida, comparar-
lo con los datos obtenidos previamente por Hallowell 
con grupos indígenas del mismo “origen lingüístico 
y cultural” de la región del río Berens, poco afecta-
dos por los cambios causados   por el contacto con la 
civilización circunvecina. Por tanto, los estudiantes 
utilizaron técnicas proyectivas, Test Rorschach, Test 
de Apercepción Temática [TAT], y dibujos libres para 
obtener información sobre los efectos en individuo de 
los profundos cambios que el grupo había experimen-
tado. Coelho se responsabilizó de interpretar los di-
bujos de los niños, lo que resultó en un informe final 
corto y melancólico, en el cual el joven antropólogo, 
en su primera experiencia en campo, lamentaba sus 
dificultades para adaptarse a la dinámica de la inves-

tigación y constataba las diversas normas de conducta 
manifestadas por los adolescentes ante las diferentes 
etapas de ajustes socioculturales.

Entre los meses de septiembre de 1947 y julio de 
1948, bajo la dirección de Melville J. Herskovits y 
con el apoyo financiero de la Carnegie Corporation de 
New York, Coelho, condujo su investigación de cam-
po entre los caribes negros (actualmente conocidos 
como garífunas) ubicados en Trujillo, la cual resultó 
en su tesis doctoral, titulada originalmente The Black 
Caribes of Honduras: A Study in Acculturation (1955). 
Durante los diez meses de investigación de campo en 
Trujillo, Coelho observó directamente el modo de vida 
de los caribes negros y visitó poblados circundantes 
como la isla de Roatán, Santa Fe, San Antonio y Gua-
dalupe.

Para que se comprenda el interés de Coelho en la 
presencia garífuna en Honduras, así como su perspec-
tiva teórica y conceptual de investigación, conviene 
recordar a grandes rasgos la influencia del proyecto 
de estudios afroamericanistas de Melville J. Hers-
kovits (1895-1963), (Yelvington, 2006, pp. 35-82 & 
Walter,1986, pp. 95-126), que reivindicaba la impor-
tancia de la investigación de la cultura de poblacio-
nes negras en el Nuevo Mundo y suscitó el interés por 
los fenómenos que resultan del contacto entre grupos 
de culturas distintas. Nacido en Bellefontaine, Ohio, 
en el seno de una familia de inmigrantes europeos, 
en su juventud Herskovits decidió convertirse en un 
rabino y llegó a frecuentar el Hebrew Union Colle-
ge en Cincinnati, pero la ausencia de fe religiosa le 
impidió avanzar. Durante la Primera Guerra Mundial, 
se alistó en el cuerpo médico y sirvió en Francia. Al 
regresar a Estados Unidos, ingresó en la Universidad 
de Chicago, donde se licenció en Historia. Poco des-
pués se trasladó a New York, donde defendió su título 
de maestría en Ciencias Políticas (con el tema huelgas 
laborales en el Estado de Washington) en la Columbia 
University, donde estableció contacto con el antropó-
logo de origen alemán Franz Boas y su círculo cercano 
de estudiantes: Ruth Benedict, Ralph Lynton, Alfred 
Irving Hallowell y Margaret Mead. Bajo la orienta-
ción de Boas, Herskovits se convirtió en antropólogo 
y defendió su tesis doctoral, “The cattle complex in 
West Africa” en 1923, un estudio bibliográfico sobre 
las áreas culturales en África. 

En la segunda mitad de la década de 1920, em-
pezó un programa de estudios sobre los problemas de 
la aculturación (Redfield, Lynton & Herskovits, 1936, 
pp. 149-152) y la preservación de las instituciones y 
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las prácticas culturales africanas en el Nuevo Mun-
do. Por lo tanto, defendía la combinación de métodos 
históricos y etnográficos con el fin de rastrear el ori-
gen étnico, la procedencia geográfica y la especifici-
dad cultural de estas supervivencias, denominadas de 
“africanismos”. En particular, sus intereses se dirigían 
a la dimensión religiosa, familiar, económica, lingüís-
tica y artística del fenómeno de la preservación, apre-
hendidas con base en un arsenal de conceptos que él 
forjó o acuñó: “aculturación”, “foco cultural”, “tenaci-
dad cultural”, “reinterpretación”, “retención”, “ambi-
valencia socializada”, entre otros.

En pocos años, consolidó su reputación como 
el mayor estudioso de las poblaciones africanas y 
afroamericanas en la academia estadounidense, cons-
truyendo una red intelectual internacional dedicada a 
la investigación de las supervivencias africanas en las 
principales naciones del continente americano; entre 
sus colegas y colaboradores figuraban el brasileño 
Arthur Ramos (1903-1949), el cubano Fernando Or-
tiz (1881-1969) y el haitiano Jean Price-Mars (1876-
1969). Entre 1928 y 1941, en compañía de su esposa, 
Francis Herskovits, llevó a cabo investigaciones de te-
rreno en la Guyana Holandesa [hoy Surinam] (1928), 
en la Costa del Oro [hoy Ghana], Dahomey [hoy Be-
nín] y Nigeria en África (1931); en Haití (1934); en 
Trinidad (1939) y en Brasil (1941). 

Durante la década de 1940, ya establecido como la 
principal figura y jefe del Departamento de Antropolo-
gía de la Northwestern University, Herskovits creó el 
Programa de Estudios Africanos, primera iniciativa de 
este tipo en Estados Unidos, que empezó un conjunto 
articulado de investigaciones de postgrado con el pro-
pósito de mapear la distribución y la intensidad de los 
“africanismos” en todo el Nuevo Mundo. 

Es muy probable que la sugerencia de estudiar los 
caribes negros haya partido de Herskovits, aunque no 
ha sido posible encontrar información más precisa al 
respecto. Desde el inicio de los años cuarenta, el an-
tropólogo estadounidense deseaba un estudio más de-
tallado del grupo, lo cual, según la escasa bibliografía 
disponible, constituía un ejemplo fascinante para el es-
tudio de la retención cultural y de la aculturación entre 
los afrodescendientes en las Américas. En The Myth 
of the Negro Past, su obra más famosa, publicada en 
1941, Herskovits comentaba: 

Conocidos como caribes negros, este pueblo no 
estudiado constituye uno de los puntos estratégicos 
para el futuro abordaje sobre la aculturación del negro 
en el Nuevo Mundo, una vez que ellos representan una 

amalgama indígena y africana que debería establecer 
un control adicional en el laboratorio histórico donde 
este problema está por ser estudiado (p. 93).

 En 1942, Herskovits intentó enviar a su estudian-
te negro Hugh Smythe a Honduras, pero sus esfuerzos 
se vieron frustrados por el gobierno hondureño, que 
no autorizó su entrada y se negó a extenderle una visa 
debido a la vigencia, como hemos visto, de la Ley de 
Inmigración, Decreto 101, de 2 de abril de 1929 (Red-
field, Lynton, & Herskovits, 1936, pp. 149-152).

Al llegar a Trujillo, en septiembre de 1947, Coel-
ho estableció una rutina de trabajo que siguió por los 
meses subsecuentes: por la mañana, se reunía con Se-
bastián Tifre, su principal interlocutor y auxiliar de 
investigación, para hablar sobre aspectos generales 
de la cultura caribe, con especial énfasis en la dimen-
sión cosmológica; por la tarde, circulaba por Cristales 
y Río Negro para platicar con otros moradores, con-
frontar informaciones y ampliar su círculo de inter-
locutores, así como para participar en las actividades 
cotidianas de la localidad. Esta rutina fue interrumpida 
por la participación en eventos sociales, la acogida del 
antropólogo y lingüista Douglas Macrae Taylor, en vi-
sita de veintiocho días a Trujillo, y eventuales viajes 
a Tegucigalpa para resolver problemas burocráticos 
relacionados con su visa y para investigar documenta-
ción oficial en los archivos públicos.

En agosto de 1948, una vez finalizada la investi-
gación de campo en Trujillo, Coelho regresó a Estados 
Unidos como “Teaching fellow” y con beca concedida 
por el Social Sciences Research Council, con el com-
promiso de escribir y defender su tesis de doctorado en 
el plazo de un año. Sin embargo, la investigación no 
avanzó con la rapidez prometida; la redacción se pro-
longaría por otros seis años, hasta su defensa en 1954. 

En ese período, Coelho se integró —como hemos 
mencionado— al seminario “Los fundamentos psico-
lógicos de la sociedad y de la cultura” (The Psycho-
logical Basis of Society and Culture), en el Departa-
mento de Antropología de la Northwestern University, 
que tenía como objetivo explorar las implicaciones 
interdisciplinárias de materiales y métodos de las 
áreas de la Antropología, Sociología y Psicología. De 
su participación resultó el texto Los caribes negros de 
Centroamerica: un problema en tres fuentes de acul-
turación. En sus páginas, Coelho define los principa-
les temas de investigación que serán avanzados por él 
en su tesis y en los cuatro artículos que derivaron de 
ella (1949, pp. 51-53; 1952a, pp. 21-30; 1952b; 1961). 
Después de un acucioso levantamiento de fuentes do-
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cumentales y bibliográficas, seguramente beneficiado 
por la extensión de los acervos de las bibliotecas de las 
universidades estadunidenses, lo que le permitió una 
amplia mirada del proceso histórico de la aculturación 
del grupo, Coelho destaca la particularidad del idio-
ma hablado por los caribes, una fusión de las lenguas 
caribe y arawaco, para indicar la escasez de vocablos 
y de estructuras sintácticas africanas. Según él, la in-
fluencia africana deberá ser buscada en la dimensión 
fonológica, en la “manera de decir las cosas”. Por otro 
lado, llama la atención para la cuestión de género que 
marca ciertas formas y expresiones dicótomas de uso 
exclusivo entre los varones como entre las mujeres, un 
trazo lingüístico fundamental que remonta a los proce-
sos de formación histórica y social del grupo, en San 
Vicente. 

Aunque contaba con una descripción más amplia 
de la cultura caribe, Coelho confirió un énfasis a la di-
mensión religiosa. En primer lugar, por la centralidad 
con que el asunto emergía entre sus interlocutores. En 
sus diarios de campo, él observa el interés despertado 
por cuestiones vinculadas con las entidades y situa-
ciones espirituales en las que estas o sus acciones y 
consecuencias se manifestaban. Esto significa que la 
esfera religiosa constituye un “foco cultural” privile-
giado para explorar las preocupaciones predominantes 
del grupo. 

En ese aspecto, Coelho realiza una detallada des-
cripción etnográfica de las principales concepciones 
doctrinarias, entidades sobrenaturales, ritos y ofician-
tes, así como traza algunos paralelos y contrastes con 
otros grupos étnicos y poblaciones afroamericanas, 
aspecto que posteriormente será ampliado en su te-
sis y en otros artículos. En contraste con los rumores 
apresurados y distorsionados generados por las vecin-
dades, que concebían dichas prácticas y creencias re-
ligiosas como supersticiones y hechicería, Coelho se 
inclinó con interés y rigor sobre el tópico, al destacar 
la noción tripartita del alma: la centralidad del culto a 
los ancestros y el papel activo de los muertos divini-
zados en el control de la moralidad y manutención del 
equilibrio social del grupo familiar; la relación entre 
conflictos sociales e infortunios; las atribuciones de 
los buyei y los ritos religiosos, así como la adaptación 
y reinterpretación de principios y prácticas religiosas 
de origen africana a la moldura cultural previamente 
existente entre los grupos caribe-arawaco de San Vi-
cente. 

Al respecto de la organización social, Coelho en-
fatiza el patrón familiar garífuna, con destaque para la 

poligamia y la división sexuales de los trabajos, para 
indicar sus supuestos orígenes africanos. Con eso, 
Coelho tomaba partido en un debate antropológico 
más amplio sobre la mejor manera de comprender la 
herencia de formas culturales africanas en el Nuevo 
Mundo, en la que disputaban Melville Herskovits y 
el sociólogo norteamericano E. Franklin Frazer (1894-
1962). Para el primero, la supervivencia de la poliga-
mia y de la división de tareas entre varones y mujeres 
indicaba la manutención de estructuras sociales afri-
canas en tierras extranjeras; para el segundo, dichas 
prácticas eran solamente adaptaciones a las malas 
condiciones de vida y de los efectos perversos de la 
esclavitud. 

En la parte final, concentra informaciones etno-
gráficas sobre el mosaico de fiestas, de carácter inci-
dental o solemne, que marca el ritmo de la vida de los 
caribes negros. El asunto seria profundizado, pocos 
años después, en el artículo “As festas dos Caraíbas 
Negros” [Las fiestas de los Caribes Negros], publicado 
originalmente en el 1952 en una revista brasileira. En 
particular, él destaca el ciclo de las fiestas de Navidad, 
cuando ocurre la escena de autos, pastorelas y las pre-
sentaciones de manifestaciones culturales populares. 

En junio de 1949, aún el Evanston, Coelho fue 
convidado a asumir el puesto de Catedrático Auxiliar 
y las clases del curso básico de Ciencias Sociales en el 
Departamento de Estudios Generales de la Universi-
dad de Puerto Rico, en Río Piedras. Su permanecía de 
once meses por allá fue, con todo, marcada por sinsa-
bores y, al parecer, dificultades de adaptación. En mar-
zo de 1950, Coelho empezó a gestionar su candidatura 
para asumir las funciones de investigador asistente en 
la UNESCO, bajo la dirección de Alfred Métraux, que 
había conquistado la plaza de Director del Departa-
mento de Ciencias Sociales tras el fallecimiento del 
médico y antropólogo brasileño, Arthur Ramos (1903-
1949). Creada en 1945, la UNESCO defendía la su-
peración del prejuicio y del nacionalismo xenófobo a 
través de la promoción y/o divulgación de iniciativas 
educativas, culturales y científicas. La agencia empezó 
a organizar reuniones de expertos para discutir temas 
raciales, a fomentar investigaciones, a publicar libros 
y revistas, a estimular la formación de asociaciones 
internacionales en los diversos campos de la ciencia, 
así como a dirigir campañas contra el analfabetismo y 
el racismo. 

A fines de 1949, pocos meses antes de fallecer, 
Arthur Ramos concibió un plan de trabajo en el que 
preveía “el desarrollo de estudios sociales y etnológi-
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cos en Brasil”. Ramos reivindicaba una atención espe-
cial al “estudio de los grupos negros e indígenas para 
la tarea de su integración al mundo moderno” (Ramos 
en Maio, 1999, p- 142). Para una historia detallada del 
llamado “Projeto Unesco” en Brasil, vease la obra de 
Maio “O Projeto Unesco e a agenda das ciências so-
ciais no Brasil dos anos 40 e 50” (1999, pp. 141-158) y 
el artículo “Abrindo a ‘caixa-preta’: o Projeto Unesco 
de Relações Raciais”, en Peixoto (2004, pp.143-168) 
y Pereira y Sansone, (2007).

 Bajo la dirección de Métraux y con la llegada de 
Coelho, los dos antropólogos delimitaron las directri-
ces que seguiría la investigación y, después de algunos 
ajustes y deliberaciones finales, se inició la contra-
tación de una red de científicos sociales brasileños y 
extranjeros (Charles Wagley, Roger Bastide, Luiz de 
Aguiar Costa Pinto, Oracy Nogueira, Virgínia Leo-
ne Bicudo, Florestan Fernandes, Thales de Azevedo, 
René Ribeiro, Marvin Harris, Ben Zimmerman, H.W. 
Hutchinson, y otros) para conducir en Rio de Janeiro, 
São Paulo, Recife y en el Estado de Bahía, un con-
junto de investigaciones sobre las relaciones raciales 
en Brasil. A diferencia de las expectativas iniciales de 
la Unesco, los estudios resultantes presentaron un am-
plio panel que constataba la presencia insidiosa de for-
mas preconcebidas de color y raza en vigor en el país, 
responsables, entre otras, de la desigualdad de oportu-
nidades, de los obstáculos a la plena ciudadanía y la 
exclusión social vivenciada por los negros en Brasil.

En 1952, Coelho decidió desligarse de la Unesco 
para regresar definitivamente a Brasil, tras siete años 
de ausencia. El gran volumen de tareas y responsabi-
lidades de orden burocrático dentro del órgano —que 
implicaban reuniones periódicas, redacción de cartas, 
minutas, memorandos, respuestas a diversas solicitu-
des— impedían cualquier tipo de iniciativa académi-
ca, situación que probablemente desagradó a Coelho 
e influyó en su determinación de regresar a su tierra 
natal. 

El 9 de agosto de 1952 aterrizó en São Paulo, 
con el fin de reintegrarse en la vida académica local. 
Por indicación de Antonio Candido y después de una 
entrevista con miembros del cuerpo docente de la 
FFCL-USP, fue nombrado el 22 de diciembre como 
profesor asistente de la cátedra de Sociología II, diri-
gida por Fernando de Azevedo. En el ejercicio de sus 
funciones, participó activamente en las actividades del 
Departamento de Sociología y Antropología, impar-
tiendo cursos de Nociones de Sociología, Introducción 
a la Sociología, Morfología Social, y La personalidad 

y la cultura, entre otros.
Después de muchos atrasos, la tesis “The Black 

Caribe of Honduras: a study in acculturation” fue fi-
nalmente defendida en las dependencias del Hotel Es-
planada, en la ciudad de São Paulo, el miércoles 25 
de agosto de 1954. Inicialmente, sería defendida en el 
Salão Nobre de la FFCL-USP, pero con el suicidio del 
presidente Getúlio Vargas en la madrugada, la Facultad 
amaneció cerrada en luto oficial. La banca examinado-
ra se reunió en el hall del hotel para discutir la tesis, 
confiriéndole el promedio máximo. Los examinadores 
fueron: Melville J. Herskovits, profesor del Departa-
mento de Antropología de la Northwestern University 
y orientador; Yale Brozen, profesor del Departamen-
to de Economía de la Northwestern University; Wi-
lliam Fanton, profesor de la Education University of 
the State of New York; Charles Wagley, profesor de la 
Columbia University, y Fernando Azevedo, profesor 
titular de la Cátedra de Sociología II de la Universidad 
de São Paulo. La presencia de extranjeros en la capital 
del Estado de São Paulo se debió a la realización del 
XXXI Congreso Internacional de Americanistas, que 
reunió a científicos sociales de todo el mundo del 23 al 
28 de agosto para discutir asuntos relacionados con la 
etnología, arqueología, lingüística y estudios afroame-
ricanos, entre otros. 

Como se esperaba, el contenido de la tesis evi-
denció la formación académica, el entrenamiento pro-
fesional, los intereses personales y las influencias inte-
lectuales de su autor. En la introducción, Coelho define 
el marco referencial de su perspectiva de análisis y los 
objetivos generales del estudio —la integración logra-
da por los negros caribes en su organización socioeco-
nómica y en su sistema de creencias—, a partir de una 
perspectiva interdisciplinaria, que involucraba tres 
niveles complementarios de análisis: el nivel funcio-
nal, el etnohistórico y el psicológico. El objetivo más 
amplio era averiguar el proceso de integración cultural 
de la cultura caribe, a través del cual los caribes negros 
fueron capaces de alcanzar una “homeostasis cultural 
y social” que les permitió sobrevivir al impacto de las 
circunstancias históricas y de los acontecimientos di-
versos a que fueron sometidos. 

Por las sendas abiertas por Herskovits, y echando 
mano de sus principales herramientas conceptuales —
aculturación, foco cultural, reinterpretación, sincretis-
mo, etc.—, Coelho describe con precisión y minucia 
etnográfica los principales aspectos de la organización 
social (la autoridad política de la aldea, la importancia 
de los grupos etarios, las modalidades de trabajo coo-
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perativo, las obligaciones matrimoniales, la estructura 
básica de la familia); el papel económico de la familia 
(la división de las tareas entre los géneros, los patrones 
de producción y consumo de alimentos, los gastos de 
alimentación), y el universo cosmológico (el concepto 
del alma, los principales ritos, cultos y ceremonias) de 
los caribes negros. 

Además de las estrategias metodológicas y de 
las técnicas tradicionales de investigación de cam-
po, Coelho aplicó los tests proyectivos Rorschach y 
dibujos libres para examinar los rasgos generales de 
la “estructura de personalidad básica” de los caribes, 
así como para inferir su capacidad de reacción y adap-
tación a los cambios provocados por el intenso pro-
ceso de aculturación (sobre la utilización de técnicas 
proyectivas en investigaciones antropológicas, veánse 
Henry y Spiro, 1953, pp. 417-429; & Hallowell, 1945, 
pp. 195-210). 

En las conclusiones, Coelho discute los orígenes 
étnicos y geográficos de los componentes de la cul-
tura de los caribes y “la manera cómo éstos han sido 
afectados por el cambio” (Andrade Coelho, 2002c, p. 
213), por medio de un análisis de las continuidades y 
los contrastes entre grupos étnicos indígenas y africa-
nos en el Nuevo Mundo, en estrecho diálogo con las 
obras de Herskovits y la bibliografía producida por sus 
estudiantes y colegas. A pesar de constatar la notable 
unidad alcanzada por la cultura caribe, Coelho no va-
cila en resaltar la centralidad de la herencia africana, 
aun cuando la comprobación de este hecho no estaba 
completamente definida. Por la misma época, Douglas 
Macrae Taylor, en su libro The Black Caribe of British 
Honduras (1951), defendía la primacía de la herencia 
cultural indígena, basado sobre todo en sus investiga-
ciones sobre los aspectos lingüísticos. 

En los años siguientes, sin embargo, Coelho no le 
dio continuidad a la investigación sobre los negros ca-
ribes y, en consecuencia, al interés por Centroamérica. 

Aunque reconocido por su sólida formación cien-
tífica, extensa erudición y competencia profesional, 
Coelho no encontró en la FFCL-USP oportunidades 
o condiciones favorables para continuar su proyecto 
académico. La ausencia de interlocutores locales (véa-
se, Pontes, 1998, p. 193; y 2001, p. 12), el cambio del 
paradigma de los estudios sobre poblaciones negras, 
las críticas de antropólogos brasileños a los presupues-
tos de la teoría de la aculturación — para no mencio-
nar los quehaceres académicos y la falta de recursos 
financieros — que solo llegara a partir de 1960 y 1970 
, se convirtieron en obstáculos para erigir la América 
Central como un área privilegiada de estudio.

Al respecto de estos tres elementos, el relativo a 
las poblaciones negras, a la teoría de la aculturación, 
y los mismos vaivenes de falta de recursos, amplia-
mos algunos elementos. En lo relativo a los estudios, 
la publicación en 1945 del libro Brancos e Negros na 
Bahia: estudo de contato racial, de Donald Pierson, 
profesor de la Escola Livre de Sociologia e Politica, 
en la ciudad de São Paulo, durante veinte años (1939-
1959); la realización del conjunto de investigaciones 
patrocinadas por la Unesco (1953-1956); los estudios 
del convenio Columbia University/Estado de Bahia 
(1950-1960) y las investigaciones de la Escuela Pau-
lista de Sociología (1955-1972) representaron una 
ruptura radical y redefinieron los términos por los cua-
les la cuestión racial era investigada: en lugar de una 
genealogía cultural preocupada por las conexiones y 
continuidades de la herencia africana y de su acultu-
ración en el Nuevo Mundo —tópicos explorados por 
los estudios pioneros de Raimundo Nina Rodrigues 
(1862-1906), Arthur Ramos (1903-1949) y Gilberto 
Freyre (1900-1987)—, el foco investigativo recayó 
sobre las relaciones raciales entre blancos y negros y 
sus impactos en la constitución de los procesos de in-
tegración y movilidad social, y en la relación entre el 
prejuicio de color y de raza y la desigualdad de opor-
tunidades.

En cuando a los processos de aculturación, etnó-
logos brasileños, bajo el liderazgo de Roberto Cardo-
so de Oliveira (1928-2006), sometieron la teoría de la 
aculturación a una serie de críticas. En vez de entender 
el contacto entre grupos étnicos distintos y el proceso 
de aculturación como el resultado de adquisiciones, 
préstamos y reinterpretaciones consensuadas de trazos 
culturales, defendían como foco analítico el estudio de 
las relaciones competitivas y los aspectos conflictivos 
que involucra la interacción entre grupos indígenas y 
segmentos de la sociedad nacional, a partir del con-
cepto de fricción interétnica (Cardoso,1964).

A su regreso, Coelho pudo haberse postulado para 
el puesto de Profesor Asistente de la Cátedra de Antro-
pología, pero se integró a la Cátedra de Sociología II 
por dos razones probables: por un lado, la centralidad 
institucional e intelectual de las cátedras de Sociolo-
gía I y Sociología II en la FFCL-USP, que gozaban de 
mayor prestigio, recursos y cuadros profesionales; de 
otro, la Cátedra de Antropología. La Cátedra de An-
tropología fue creada en la FFCL-USP por el Decreto 
núm. 12.038, de 1 de junio de 1941. Hasta entonces, su 
programa era impartido por la Cátedra de Etnografía 
Brasileira e Lengua Tupi-guaraní (extinta en 1962) y 
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por las cátedras de Sociología I y II. Su primer regente 
fue Emilio Willems (1905-1997), también profesor de 
ELSP. Willems definió las temáticas obligatorias de la 
producción antropológica de ese tiempo: los estudios 
de aculturación de grupos indígenas y caboclos, y los 
llamados “estudios de comunidad”. En 1949, con su 
traslado a la Vanderbilt University, en Nashville, Esta-
dos Unidos, Egon Schaden, su primer asistente, asume 
la dirección general de la cátedra, permaneciendo en 
esa posición hasta su jubilación, en 1967. 

Dado que la cátedra estaba circunscrita al estudio 
de grupos indígenas nativos, con especial énfasis en 
los grupos tupi-guaraní, objeto privilegiado de inves-
tigación por Egon Schaden (1913-1991) su director 
desde 1949 hasta su jubilación, en 1967 (1969). 

 No se piense, sin embargo, que las dificulta-
des de adaptación a la vida académica brasileña impi-
dieron que Ruy continuase enseñando, publicando e 
incentivando a alumnos y discípulos a buscar su ca-
mino y avanzar en la investigación de la vida social, 
desde sus múltiples dimensiones y repercusiones. Los 
años siguientes, publicó artículos en las principales 
revistas académicas del país. En su currículo constan 
más de veinte tutorías de maestrías y doctorados, nu-
merosas participaciones en ternas examinadoras y de 
concursos, membresía en varias asociaciones científi-
cas, participaciones en congresos, seminarios, etc., en 
una trayectoria universitaria extremadamente exitosa, 
que alcanzó las más altas posiciones dentro de la je-
rarquía académica y la estructura administrativa de la 
FFCL-USP.

En 1963 defiende su tesis de Libre Docencia, “In-
dividuo y Sociedad en la teoría de A. Comte”, dedica-
da a la lectura y a la reconstrucción lógico-conceptual 
de las “nociones de individuo y sociedad en sus im-
plicaciones mutuas” en el conjunto de la producción 
intelectual del sociólogo francés. En la introducción, 
el autor aclara que su interés por el asunto surgió de 
la “necesidad de buscar bases teóricas” para ampliar 
sus reflexiones sobre el dominio de la “personalidad y 
cultura” (Coelho, 2005, p. 9). 

En 1964, Coelho conquistó la Cátedra de Socio-
logía II en un concurso bastante disputado, en que 
compitió con el joven y promisorio sociólogo Octávio 
Ianni (1926-2004), figura ascendente en la sociología 
brasileña. Para disputar el puesto vacante, escribió la 
monografía “Estructura Social y Dinámica Psicológi-
ca” (1969), una revisión crítica exhaustiva y escrupu-
losa de las concepciones psicológicas que subyacen a 
las construcciones antropológicas y sociológicas de 

varias escuelas, teorías y autores, exponentes de la 
Escuela Francesa de Sociología; el estructuralismo 
de Claude Lévi-Strauss; miembros prominentes de la 
Antropología Social Británica, y las formulaciones de 
Talcott Parsons. En sus palabras: 

Con el recrudecimiento de la represión política, 
resultante de la publicación del Ato Institucional (AI) 
núm. 5, las condiciones de ejercicio de la vida profe-
sional dentro de la academia se hicieron cada vez más 
difíciles. Editado en el 13 de diciembre de 1968, el Ato 
Institucional núm. 5, representó el punto culminante 
de la represión militar en el país. A partir de entonces, 
el Presidente de la República podría cerrar el parla-
mento, suprimir mandatos y derechos políticos de los 
ciudadanos y decretar estado de sitio. Además, el AI-5 
suspendía la garantía de habeas corpus para delitos 
contra la seguridad nacional, el orden económico y so-
cial. Desde la instalación del golpe militar en el país, el 
1 de abril de 1964, las universidades brasileñas fueron 
sometidas a todo tipo de arbitrariedades: detenciones 
de estudiantes y profesores, invasiones, depredacio-
nes, acusaciones, investigaciones, sanciones, dimisio-
nes y jubilaciones forzadas. En la Universidad de São 
Paulo, parte de su cuerpo docente fue alcanzado por la 
represión externa, pero también por acusaciones y ma-
niobras internas que pretendían aniquilar la influencia 
intelectual de algunos de sus más brillantes profesores 
y científicos. En la carrera de Ciencias Sociales fueron 
jubilados de manera forzada, el 30 de abril de 1969, 
Florestan Fernandes (1920-1995), Fernando Henrique 
Cardoso (1931- posteriormente electo en dos periodos 
consecutivos, 1995-1998 y 1999-2002), Octávio Ianni 
(1926-2004) y Paula Beiguelman (1926-2009), figuras 
destacadas en sus respectivas áreas de especialización. 
Para una descripción completa de la represión que 
abatió a la USP, véase: O Livro Negro da USP: con-
trole ideológico na universidade (1979), y en lo relati-
vo a la represión en el ámbito nacional, véase: Motta, 
Rodrigo Patto Sá (2014). En 1971, Coelho, junto a su 
esposa Lucía María Salvia Coelho, fueron arrestados 
e interrogados en las dependencias del Departamento 
de Orden Político y Social (DOPS), bajo la sospecha 
de participar en actividades subversivas. Durante dos 
meses estuvieron recluidos en diferentes locales de los 
aparatos represivos. 

Ante la sofocante atmósfera de inseguridad y de 
supresión de derechos civiles básicos de ese período 
convulso, Coelho decide refugiarse con su familia en el 
sur de Francia, en Aix-en-Provence, donde se convir-
tió en “Profesor Asociado” en el Départment d’ Études 
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Luso-Brésiliennes de la Université de Provence, entre 
1974 y 1977. Regresó a Brasil en 1978, en un con-
texto de mayor apertura política (también denominada 
“política de distensión”) y transición democrática que 
perduraría, con avances y retrocesos, hasta la elección 
indirecta de un civil para la Presidencia de la Repúbli-
ca en 1984. En la carrera de las Ciencias Sociales de la 
FFLCH-USP (a partir de 1969, renombrada a Facultad 
de Filosofía, Letras y Ciencias Humanas, FFLCH), él 
asumió, por decisión de sus colegas, la jefatura del De-
partamento de Ciencias Sociales, entre 1978 y 1982, y 
también la dirección de la FFLCH, durante 1982.

En 1984, ya jubilado, aceptó la invitación del 
Museo y Laboratorio Antropológico de la Facultad de 
Ciencias y Tecnología de la Universidad de Coimbra, 
en Portugal, para asumir las funciones de “catedrático 
invitado”. En este cargo, Coelho se involucró activa-
mente en las actividades de enseñanza e investigación 
de la institución, impartiendo clases, pronunciando 
conferencias, conduciendo seminarios y, sobre todo, 
apoyando en las discusiones, iniciativas y arreglos ins-
titucionales que llevarían a la creación, en el ámbito 
del Departamento de Ciencias Naturales, de la Licen-
ciatura en Antropología en 1992.

A lo largo de los años pasados   en Coimbra, Coel-
ho profundizó sus estudios sobre cuestiones epistemo-
lógicas de las ciencias sociales y sobre dimensiones 
de la antropología cognitiva, efectuando un extenso 
levantamiento y sistematización de referencias biblio-
gráficas. De ese entusiasta esfuerzo intelectual, resul-
ta su último ensayo “Planos de cognición y procesos 
culturales” (1989), publicado en la revista Tempo So-
cial, editada por el Departamento de Sociología de la 
FFLCH-USP (Coelho, Ruy, 1989). En sus páginas, el 
autor realiza un balance crítico de las posibles contri-
buciones conceptuales, así como de las unidades y ni-
veles de análisis extraídos de estudios antropológicos 
en la consolidación de esa subárea disciplinaria. 

En 1989, aún en Coimbra y en un momento de 
prolífica actividad, constató los primeros síntomas de 
la enfermedad que le causaría la muerte. Regresó a 
Brasil para recibir tratamiento médico, pero no resistió 
y falleció el 2 de abril de 1990.

Esperamos que la publicación del texto “Los ca-
ribes negros de Centroamérica: un problema en tres 
fuentes de aculturación” pueda suscitar el interés de 
los lectores y de los investigadores centroamericanos 
sobre la figura de Coelho, así como por el legado y 
las implicaciones de su obra. Con su investigación 
pionera, empezaban las investigaciones antropológi-

cas modernas sobre los garífunas en Honduras, que se 
han multiplicado desde los años 70. No será exagerado 
afirmar que Coelho ha trazado un conjunto de cues-
tiones analíticas, de direcciones temáticas y líneas de 
investigación que repercuten, en muchos sentidos, en 
la producción intelectual posterior. En ese sentido, su 
obra, no obstante la distancia del tiempo presente, aún 
conserva una gran vitalidad y poder de atracción. 
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Traducción
Los caribes negros de Centroamérica: un pro-

blema en tres fuentes de aculturación1 
Por Ruy Coelho

(For D 35 – 5 de Enero de 1948)

Los caribes negros de Centroamérica compren-
den aproximadamente cincuenta mil individuos, de 
descendencia mezclada entre africana e indígena, que 
viven en las costas caribeñas de las repúblicas de Hon-
duras y Guatemala, y en la colonia de Honduras Bri-
tánica.

Este grupo étnico se originó en la Isla de San Vi-
cente, una de las Antillas Menores. Los primeros ha-
bitantes conocidos de San Vicente y de otras islas ve-
cinas fueron supuestamente llamados igñeri, y fueron 
extintos antes de que llegaran los pobladores europeos 
(Du Tertre, 1667, II, pp. 369-70). La evidencia arqueo-
lógica, aunque escasa e imperfectamente analizada, 
parece indicar que su cultura estaba relacionada con la 
de los arawakos de América del Sur. Esto se debería al 
hecho de que los arawaks ocuparon las islas, huyendo 
de sus enemigos tradicionales, los caribes. Estos últi-
mos, probablemente empujados por grupos tupi-gua-
raní, invadieron por su turno las Antillas. Todos los 
varones adultos arawak fueron asesinados, y las mu-
jeres y los niños fueron mantenidos como esclavos. 
Estos eventos fueron contemporáneos a la llegada de 
los europeos a la escena.

En esa época, los caribes absorbieron muchos ras-
gos culturales de las mujeres arawak. En el lenguaje, 
surgió el curioso fenómeno de la dicotomía entre las 
formas femeninas (arawak) y las masculinas (caribe), 
que incluso persiste hasta la actualidad.

Los colonizadores franceses e ingleses llegaron a 
las Antillas durante el siglo XVII, y se dividieron las 
islas entre ellos. En San Vicente y Dominica, vivieron 
lado a lado, aunque no siempre en paz. Se hicieron 
intentos infructuosos para convertir a los nativos al 
cristianismo, y esclavizarlos. La experiencia con los 
esclavos africanos en otras partes del Nuevo Mundo 
fue tan exitosa que se sintieron alentados a probarla. 
Los barcos de esclavos comenzaron a llegar a los puer-
tos de las nuevas colonias.

1  El material para este artículo se obtuvo en una investigación de 
terreno en Honduras, durante los años de 1947 y 1948, bajo el fi-
nanciamiento del Social Research Council de la Northwestern Uni-
versity y Carnegie Corporation of New York. Al autor le gustaría 
reconocer su grande deuda con el Profesor y Señora Melvillle J. 
Herskovits, y con el Señor Douglas Taylor. Su ayuda hizo posible 
esta investigación.
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En 1661 y 1675 varios barcos de esclavos españo-
les naufragaron frente a la costa de San Vicente, y los 
negros se dirigieron hacia las colinas y selvas del cen-
tro de la isla. En poco tiempo se les unieron esclavos 
huidos de todas las islas. Al principio los caribes los 
dominaron, pero luego se rebelaron contra su gobierno 
y se volvieron libres e independientes.  Sin embargo, 
ellos adoptaron muchas costumbres indígenas, incluso 
la manera peculiar de deformar la cabeza de los niños2.

A finales del siglo, había dos grupos en San Vi-
cente: los caribes “rojos” o “amarillos” y los caribes 
negros, siempre en guerra entre ellos y con los colonos 
ingleses y franceses, continuamente formando y rom-
piendo precarias alianzas. En 1719, los caribes “rojos” 
pidieron ayuda a los franceses y tropas regulares fue-
ron enviadas a Martinica. Pero los negros resistieron 
con éxito, y los franceses, rápidamente desalentados, 
regresaron a Martinica. Los caribes “rojos” fueron ata-
cados por los caribes negros. Los que no fueron ase-
sinados pasaron al grupo negro, o escaparon a otras 
islas, o incluso volvieron al continente sudamericano.

Durante las guerras entre Francia e Inglaterra, los 
franceses hicieron aliados donde les fue posible, de 
sus antiguos enemigos, y mediante esa alianza man-
tuvieron un estable control en las Antillas. Los caribes 
negros, bajo tal acuerdo, se hicieron cada vez más po-
derosos y prósperos. En 1773, firmaron un tratado con 
el gobierno británico y vivieron en paz durante veinte 
años. Entonces pudieron producir azúcar y frutas en 
sus propias propiedades y, así siendo hábiles barque-
ros, llevaron sus mercancías por encima de las olas, de 
las rocas y de los bancos de arena para los barcos an-
clados frente a la costa. Du Valle, hermano del jefe su-
premo, poseía nueve esclavos africanos para trabajar 
en su plantación. (Brian Edwards, II, 1807, pp. 420).

La Revolución Francesa puso fin a este período 
dorado. En 1793, Víctor Hughes, amigo personal de 
Robespierre, llegó a las Antillas. Debe haber sido un 
hombre de talentos inusuales, ya que con casi ninguna 
ayuda de tropas francesas, organizó ejércitos popula-
res en las islas y emprendió una guerra contra los bri-
tánicos. Los caribes negros estaban ansiosos por unir-
se a la lucha junto a sus viejos amigos. Una flota fue 
enviada desde Inglaterra bajo el mando de Sir Ralph 
Abercrombie, y las Antillas, una por una, fueron lleva-
das una vez más bajo el dominio británico. Sin embar-

2  Bryan Edwards, citando a Sir William Young, el primer gober-
nador ingles de St. Vicente, informa que nuestra población era origi-
nalmente mocoes, una nación de la Bahía de Benin (Bryan Edwards, 
1807, pp. 420-3). En una carta, el señor Douglas Taylor, identificó, 
como un intento, estos mocoes como los efik de Nigeria.

go, la situación en San Vicente se consideró delicada, 
puesto que los terratenientes ingleses eran muy pocos 
y demasiado débiles para dominar a los caribes negros 
sin ayuda militar. La decisión tomada fue deportarlos 
en masa. Esto ocurrió en 1797, y fueron llevados a la 
isla de Roatán en la Bahía de Honduras.

Como la Inglaterra estaba en guerra con España, 
Ramón Anguiano, gobernador de Honduras, imagi-
nó que la colonia española iba a ser invadida. Envió 
a Don José Rossi y Ruby con numerosas tropas para 
defender a la isla. Los caribes negros no se opusieron 
a la resistencia, y pronto se hicieron amigos de los es-
pañoles. Fueron invitados a desembarcar en la ciudad 
de Trujillo. Desde Trujillo se esparcieron por toda la 
costa del Caribe.

Desde entonces, la historia de los caribes negros 
es parte del intrincado y complejo panorama de la 
historia centroamericana. Los detalles de eso no son 
esenciales para el propósito de esta investigación. En 
las numerosas guerras y revoluciones en las que toma-
ron parte, parecen haber sido abandonados a la fortu-
na, siempre derrotados y constantemente en fuga. Es 
obvio que no podrían tener la oportunidad de desarro-
llar su comercio y adquirir riqueza, como en los días 
anteriores en San Vicente. Siendo comerciantes natos 
y un pueblo navegante, recurrieron al contrabando y 
en eso se volvieron muy competentes.

A pesar de que su cultura tiene un origen híbrido, 
el grado de unidad que logró es muy impresionante. 
Es inexacto hablar de sincretismo en relación con esto; 
aquí los procesos de aculturación produjeron una ver-
dadera síntesis.

Tomemos primero el lenguaje. Los caribes ne-
gros hablan el idioma caribe-arawak de las islas del 
Caribe, con numerosas palabras tomadas del francés 
y del español, y algunas del inglés. Las huellas de un 
vocabulario africano son tan tenues que se puede ser 
descuidado, sin alterar la verdad del panorama gene-
ral. Sin embargo, según Taylor una influencia africana 
debe buscarse hasta cierto punto en la fonología; en la 
sintaxis, particularmente en la forma de decir cosas, 
como las que se encuentran en toda el área del Caribe 
y en todos los dialectos criollos; y en la introducción 
del género gramatical en un lenguaje que ya existía3. 
Es sorprendente, en primer lugar, que aquellas perso-
nas, que, en lo que respecta a la apariencia fenotípica, 
no se distingan de otras poblaciones negras del Nuevo 
Mundo, hablen un idioma indígena americano.

3  Douglas Taylor en carta fechada de 18 de octubre de 1947. 
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La cultura material y la tecnología también son 
indígenas casi puras.  Los principales productos ali-
menticios de los caribes negros son la yuca o man-
dioca, y diferentes variedades de plátanos y plantas. 
El casabe es plantado y cuidado por las mujeres, que 
también cosechan, rayan y preparan el pan de casabe. 
Después de pelarlo y rayarlo, lo pone en el exprimidor 
de cestería, conocido por ellos como ruguma (serpien-
te), que, con el nombre de matapi, tipiti y otros, se en-
cuentra en vastas áreas del continente sudamericano. 
El pescado es casi la única fuente de proteínas. En la 
cocina, sin embargo, debemos notar el uso extensivo 
de aceite de coco y en la preparación de ciertos platos, 
como típicos rasgos africanos. Las herramientas agrí-
colas actualmente en uso, son, por supuesto, europeas; 
también lo es la parrilla en la que se hornea el pan de 
casabe, y los anzuelos y otros implementos de pesca.

La religión presenta la fusión más completa de 
elementos indígenas, africanos y europeos. Los cari-
bes negros han adoptado la fe católica, impuesta por 
los invasores europeos, sin renunciar por completo a 
sus creencias aborígenes. Pero, en su concepción del 
mundo, además de Dios, que se llama Bungiu (del 
francés “Bon dieu”), y su falange de ángeles y san-
tos, hay otros seres igualmente poderosos. Como los 
primeros son adorados por intermedio del sacerdote 
blanco, entonces los últimos deben tener los buyes 
(curanderos-adivinos) para atender a las necesidades 
de su culto. 

Los buyes tienen, como asistentes sobrenaturales, 
el hiuruha, un término bajo el cual se categorizan al-
gunos espíritus de los muertos (generalmente no de la 
propia familia), pero principalmente el aire, el mar y 
los espíritus de la floresta. Los hiuruha son protectores 
de la gente en general, pero nunca se manifiestan a los 
legos. Es fácil rastrear a los hiuruha hasta el yurukan 
del continente, que se encuentran en todas partes, y 
no solo en los grupos caribes y arawaks; por ejemplo, 
el dios maya Huracán (“corazón de viento”). (Roth, 
1912, p 165).

La principal parte del sistema religioso es, sin em-
bargo, el gubida, o el culto a los muertos de la familia. 
Esto es claramente una retención africana del culto a 
los ancestros, en la medida en que se puede determinar 
que es completamente desconocido para los grupos 
indígenas americanos, o, hasta donde se sabe, de bas-
tante poca importancia. 

Aunque hiuruha y gubida estén asociados en las 
principales ceremonias del ritual, la principal preocu-
pación de cada uno de los deberes se relaciona con su 

propio muerto en la familia. Se supone que los gubida 
tienen el mismo interés por sus familias que cuando 
estaban vivos. Siendo ahora espíritus poderosos, se los 
considera capaces de proteger sus relaciones en vida 
contra todo tipo de peligros y ofrecer ayuda sobrena-
tural a sus descendientes para sus empresas terrenales. 
Un hombre nunca debe descuidar sus deberes religio-
sos hacia sus antepasados  (que también incluyen las 
misas pronunciadas por el sacerdote), para que su ira 
no se disperse y no retire su protección sobre la fami-
lia, dejándole, así como a su esposa e hijos, expues-
tos a todas formas de peligros espirituales y físicos. 
En el ritual, las retenciones indígenas y africanas se 
encuentran completamente fusionadas; por ejemplo, 
junto a la posesión de los espíritus, que siguen bai-
lando al sonido de los tambores, se encuentra el uso 
del humo de tabaco con fines curativos y místicos. La 
característica más interesante es que la adoración de 
los dioses africanos no se retuvo; incluso sus nombres 
son desconocidos. El lenguaje ritual de la religión es 
caribe-arawak, y algunos términos arcaicos de esos 
idiomas, solo familiares para los buyes y sus seguido-
res más cercanos, se incluyen en sus rituales.

Los santos y los ángeles de la iglesia católica, 
bajo la regla suprema de Bungiu, el gubida y el hiu-
raha son considerados como protectores benévolos. El 
aspecto menos relevante de la cosmovisión compren-
de varios espíritus nombrados por el término general 
de áhari ubau (pesadillas de la tierra) o anureme uabau 
(maestros de la tierra). El cadejo y el timbo, animales 
sobrenaturales de la clase de los hombres lobo, que 
se encuentran en toda Centroamérica son claramente 
europeos. En otros casos, la cuestión de la proceden-
cia está todavía muy oscura. El agayuma, una sirena 
del río, es el probable producto de una convergencia 
cultural triple; e igualmente, la creencia en fantasmas, 
aquí nombrados úfiñeu, y mafia, que los caribes tradu-
cen por la palabra española “diablo”, aun sean de una 
naturaleza más traviesa que verdaderamente diabólica. 
El buru (mejor dicho, buruha del español “bruja”), un 
vampiro que vuela por la noche disfrazado de mur-
ciélago o de búho, es un otro ejemplo de triple con-
vergencia. De la fusión entre elementos indígenas y 
negros surgió el uguriu, que se manifiesta generalmen-
te bajo la forma de un lagarto, o extraordinariamente, 
un cangrejo. El uguriu es una maldición familiar, que 
se transmite por la línea femenina. Este espíritu mali-
cioso debe ser propiciado con ofrendas de comida y 
ceremonias apropiadas, y si se pierde puede “entrar en 
la cabeza” de las mujeres y las vuelve locas. Siempre 
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mata al hijo primogénito de la mujer que persigue, y su 
respiro o lamida venenosa afecta a los otros miembros 
de la familia con fiebres malignas o enfermedades de 
la piel.

Las enfermedades leves de la piel, como las erup-
ciones cutáneas, especialmente en los niños, pueden 
ser causadas por el úmeu, cuya concepción también 
cae dentro de la categoría de aculturación indígena-ne-
gra. Los úmeus son pequeñas criaturas de no más que 
dos pies de altura, que poseen una apariencia exterior 
humana y que se dice que cabalgan en grandes peces 
como el meru, o deambulan por la cresta de las olas en 
grupos de cuatro. Cuando se lleva un pescado grande 
a la casa sin la precaución adecuada, un úmeu puede 
llegar con él —una sorprendente explicación cultural 
para las alergias, que  se entiende mejor entre los cari-
bes negros que en nuestra propia cultura... El árbol de 
algodón de seda se considera sagrado tanto en África 
como en América, ya que es donde reside un espíritu-
de un espíritu. Este espíritu se llama peingalíwa o ton-
galiba por los caribes negros. Como el peingalíwa es 
el ser sobrenatural que con mayor frecuencia se busca 
por aquellos que desean establecer un pacto con él, es 
obvio que aquellos que “tenían información de prime-
ra mano” no estaban ansiosos por impartirla. De otros 
seres sobrenaturales, se registraron de veinte a treinta 
versiones independientes que se corroboran entre sí en 
el más alto grado; en el presente caso, eran pocos y 
estaban en desacuerdo entre ellos. Una anciana decla-
ró que una vez, en su camino a Trujillo, después de la 
medianoche, fue detenida por un hombre alto con ojos 
brillantes, con indumentaria de general. Él era muy 
respetuoso con ella, y después de preguntar sobre el 
paradero de un ciudadano prominente de la ciudad, la 
recompensó generosamente. Ella está segura de que 
era el peingalíwa saldando una deuda... El relato del 
hijo de un pastor de ganado también se puede citar. 
El padre de este hombre le había confesado que hizo 
un pacto con un espíritu maligno, que se parecía a un 
hombrecito negro, que llevaba una prenda holgada y 
una gorra de colores verdes. En otros relatos, aunque 
difieren en ciertos puntos, siguen este patrón general.

Un ejemplo de la retención predominantemente 
indígena se encuentra en las historias relacionadas con 
la sucia, que se remonta a leyendas amazónicas simi-
lares. La sucia es un demonio femenino que adopta 
la forma de una mujer amada o deseada, la novia o la 
amante de un hombre, y lo extravía en la selva pro-
funda. Cuando están lo suficientemente lejos, ella de 
repente revela a él su verdadera apariencia y, soste-

niendo sus senos arrugados en sus manos, grita: “¡ven 
a mí!, ¡soy tu madre!” Ante esto, el hombre pierde la 
cabeza y muere de inanición en la selva; o, si todavía 
puede encontrar su camino de regreso, se convierte en  
un idiota pasivo, de mirada fija hasta su muerte.

La lista de entidades sobrenaturales de los caribes 
negros no está de ninguna manera agotada, aunque las 
otras no muestran conexiones identificables. Su gran 
número no debe interpretarse en el sentido de que es-
tas personas viven aterrorizadas por lo sobrenatural. 
Es cierto que el mundo entero se concibe como un en-
jambre de seres hostiles y astutos, que solo esperan una 
distracción momentánea para atacar a alguien. Pero el 
hombre justo, que ha cumplido conscientemente sus 
deberes hacia la iglesia católica, sus antepasados   y 
otros poderes protectores, no tiene nada que temer.

En lo que respecta a la organización social, una 
interesante forma de familia independiente entre los 
caribes y los africanos contribuyo para constituir el 
tipo actual  de caribes negros. Los caribes isleños pre-
colombinos tenían una organización familiar políga-
ma, que enfatizaba la matrilinealidad por medio del 
matrimonio preferencial de los primos cruzados. Las 
mujeres eran en gran medida económicamente inde-
pendientes, porque eran las que cultivaban y hacían 
todo el trabajo agrícola, a excepción del “talar el huer-
to”. Ellas vivían en sus propias chozas; el esposo solía 
vivir durante un mes lunar en la cabaña de cada esposa 
de forma sucesiva. Tenía la obligación de proporcio-
nar el pescado a la esposa con la que vivía, mientras 
que ella contribuiría con los productos de huerto y la 
preparación de la comida para el marido. (Du Tertre, 
1667, II, pp. 378-79). En muchas partes de África oc-
cidental, instituciones idénticas prevalecen, excepto 
por el hecho de que un esposo visita cada esposa por 
un período de una semana.

Hoy en día, entre los caribes negros, los vesti-
gios del matrimonio preferencial entre primos cruza-
dos solo se encuentran en el lenguaje. A pesar de la 
tremenda campaña que la iglesia católica ha llevado 
a cabo durante siglos, no renunciaron a la poligamia. 
Como antes, un hombre tiene una esposa legal (desde 
el punto de vista católico), pero puede construir una 
casa y “talar huertos” a muchas más mujeres, que se 
convierten en sus damas. Es muy raro que un joven se 
case con su novia de inmediato. Lo normal para los 
jóvenes es convertirse primero en endamado. Si la re-
lación así establecida demuestra ser satisfactoria para 
ambos, se puede ahorrar dinero para la ceremonia de 
matrimonio y las celebraciones que lo marcarán. La 
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relación endamado está poco institucionalizada. Los 
hombres obedecen solo las directrices de sus capri-
chos al pasar unos días lejos de sus hogares “legales”, 
con una u otra de sus damas.

Los caribes negros son bien conocidos en Cen-
troamérica por su amor a la danza y al regocijo. En 
la ocasión de las vigilias, familiares y amigos de los 
fallecidos van a su casa, donde comparten comida y 
hiyú (cerveza de casabe), mientras que a los amigos 
más íntimos también les dan un trago o dos de ron. Las 
personas reunidas bajo la cubierta de velas atadas a los 
techos de dos casas vecinas escuchan las historias de 
un afamado contador de historias, sin perder la opor-
tunidad de hacer un comentario obsceno o unirse con 
entusiasmo en una canción. Ningún artista en el mun-
do puede desear una audiencia más receptiva y mejor. 
En las vigilias, los niños juegan juegos de habilidad, 
y hay mesas de juego para los jugadores. Los jóvenes 
forman círculos, dentro de los cuales se encuentran los 
tamborileros y los bailarines, que se mueven al ritmo 
de los tambores y cantan y aplauden a quienes los ro-
dean. Se cree que todo esto deleita a los muertos y 
los ponen felices y contentos en su viaje al reino de 
las almas. Si el muerto era un adulto, la familia tendrá 
un novenario (un rosario diario) durante nueve días, 
al final de los cuales se realizará otra fiesta. Aquellos 
que están un poco familiarizados con las culturas del 
Nuevo Mundo reconocerán fácilmente la mezcla de 
elementos católicos y africanos.

Las celebraciones navideñas son coloridas y ela-
boradas. Los autos antiguos ibéricos  y las pastorelas 
(obras de misterio) se escenifican en muchos hogares. 
Grupos de wanaragawa (bailarines enmascarados), 
ricamente engalanados van de casa en casa, bailando 
para pequeños regalos de dinero y bebidas. Otros gru-
pos similares son korapatya, cerikanari y piamanádi, 
ejecutan un ballet tradicional con una trama corta, que 
implica una persecución, muerte y resurrección de un 
personaje central, con muchos incidentes intervinien-
tes.

La Pascua es la ocasión de la antigua pieza de 
moros y cristianos, conocida localmente como juego 
de tiras, querida por los corazones de los campesinos 
españoles y portugueses, y el maipoli (Maypole), tam-
bién del definitivo origen europeo.

Este esbozo no puede, por supuesto, transmitir la 
riqueza de la cultura de los caribes negros. 

No podemos determinar hasta qué punto no se en-
cuentra aquí la imagen habitual del préstamo hechos 
por partes, presentados generalmente por situaciones 

de aculturación. Nos dicen que los tejedores de As-
hanti tienen materiales europeos de alto valor, no por 
sus patrones, sino solo por la fuerza y   la calidad del 
hilo en ellos. Esos hilos se retiran y se vuelven a tra-
bajar en los tejares manuales nativos, de acuerdo con 
sus propios estándares de artesanía. Este símil tal vez 
revele mejor cómo la cultura de los caribes negros de 
Centroamérica ha logrado la unidad que se encuentra 
hoy en día para manifestarse.
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Figura 1. Facsímil. Los caribes negros de Centroamérica: un problema en tres maneras de aculturación por Ruy Coelho, 
p. 1. (Melville Herskovitz Library of African Studies de la Northwestern University)
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Figura 2. Facsímil. Los caribes negros de Centroamérica: un problema en tres maneras de aculturación por Ruy Coelho, 
p. 2.
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Figura 3. Facsímil. Los caribes negros de Centroamérica: un problema en tres maneras de aculturación por Ruy Coelho, 
p. 3.
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Figura 4. Facsímil. Los caribes negros de Centroamérica: un problema en tres maneras de aculturación por Ruy Coelho, 
p. 4.
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Figura 5. Facsímil. Los caribes negros de Centroamérica: un problema en tres maneras de aculturación por Ruy Coelho, 
p. 5.
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Figura 6. Facsímil. Los caribes negros de Centroamérica: un problema en tres maneras de aculturación por Ruy Coelho, 
p. 6.
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“¡Voy a hacerte entrar frente a mi eminencia, 
al interior de la gran fortaleza, 
al interior de la gran muralla¡”

Relación de Rabinal Achi para K’iche Achi.

Acervos / Heritages

Presentación por Alfonso Arrivillaga

Vale la pena unas líneas introductorias sobre la 
historia de la fotografía en Guatemala para una justa 
dimensión del trabajo de Santiago Albert Pons. Tan 
larga como la historia de este arte, es la data de son los 
registros de daguerrotipo y fotográficos en el país. Ya 
en 1839, el belga León de Pontelle llevó un registro de 
su paso por el país, y luego en 1846, Emilio Herbruger 
(padre) instaló su estudio fotográfico, que conocerá 
como “La Imperial” (Luján, 1976; 1984:15-16) y dio 
inicio los retratos de sociedad. Más allá de la segunda 
mitad del siglo XIX, continúan arribando extranjeros 
que también desarrollan este invento, que cada vez ga-
naba más adeptos. Los retratos del japones Juan José 
Yas (Luján, 1982; Yas & Noriega, 1990) y del el suizo 
Emilio Eichenberger, los registros atraídos por la ar-
queología y la naturaleza de Desiré Charnay, Osbert 
Salvin, Eadweard Muybridge, William T. Brigham, y 
Ann y Alfred Maudslay forman parte de este listado de 
actores de esta historia. Entre los nacionales se deben 
referir a Doroteo González, José Lara Corzo, Mariano 
González, Viviano Salvatierra, y Alberto Valdevellano 
(Luján, 1987, p. 3). 

Ya con anterioridad Stöckli y Arrivillaga (2006) 
realizan un análisis de papel de los etnógrafos alema-
nes en este arte, encaminado además a una intenciona-
lidad distinta a los referidos arriba, en tanto ahora es el 

registro de las costumbres y tradiciones indígenas, así 
como de las evidencias arqueólogicas y de la cultura 
material, el eje vertebral de este trabajo. Con una mira-
da si queremos más local, emic, he intentado explicar 
el trabajo de fotógrafos como Victor M. Vadillo, retra-
tistas de una sociedad, en este caso de la petenera, pero 
que a su vez, buscaron del mismo modo salir al regis-
tro, a la salvaguarda, a la constitución de un legado, 
en tanto lectura de ese pasado, para las generaciones 
presentes (Shaw & Arrivillaga, 2018).

A partir de la segunda mitad del siglo XX, el que 
por cierto hoy puede ser considerado el siglo de las 
aceleraciones, trajo entre otros elementos el abarata-
miento de los aparatos fotográficos y de los procesos 
de revelado e impresión y con ello, aquellos que eran 
albunes de familia para unos cuantos, paso a ser mas 
popular y al alcance de grupos mayores. Junto con esta 
facilidad el país continuo siendo retratado en sus diver-
sas dimensiones, nacionales y extranjeros, plamaron el 
país en plata sobre gelatina y dentro de este movimien-
to que resultó verdadermente revolucionario surgieron 
figuras como Luis Gonzalez Palma, que continuó en 
esa búsqueda, llevando ahora a la fotografía al campo 
de la intervención  performativa.

Desde finales del siglo pasado y entrado el presen-
te, siendo el país residencia de un importante número 
de fotógrafos nacionales y extranjeros que se instala 
uno más, Santiago Albert, que debía marcar un paso y 
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una búsqueda distinta para colocarse en este listado de 
autores con un distinción y una preocupacion especial, 
la captura de las piezas maestras de la humanidad y 
con ello una misión que pareciera imposible, capturar 
lo intangible.

Sobre la obra de Santiago Albert acerca del Ra-
binal Achi

Perseguir los acervos de las tradiciones, introdu-
cirse al mundo de lo sagrado, sumergirse en lo mito-
lógico, atrapar lo intangible, vaya tareas intrincadas 
de enorme complejidad, que conllevan la busqueda de 
un buen retrato, una fotografía que pueda decir más 
allá de lo que las palabras no alcanzaron, incluso, ni a 
sugerir. Es la puesta en escena que deriva del halo, es 
aura, umbral que navega entre dos universos, frontera 
que viene de lo material y transita a lo intangible. Para 
el gozo de la vista de nosotros, pasmados ante el pris-
ma de luces y grises, atraídos como imanes esta vez en 
empatía visual que crea sensaciones, acaso la ruta de 
inmaterial, sea el hagase, sonido, calor, sensación, co-
lor… una captura que es resultado de un trabajo, largo 
profundo, una construcción de eventos que suman cual 
trama la puesta en escena.

La magia del hecho cultural, la transformación, el 
hágase la magia. Este reto se ha logrado gracias al con-
curso de Santiago Albert Pons y para muestra serie de 
una pieza icono, el Rabinal Achi, seguramente conoci-
do desde sus inicios como xajooj tun, el baile del tun, 
una de las representaciones danzarias mitológicas de 
la hija del señor, los rabinaleb. Como bien nos advierte 
este maestro del lente, es el sumergirse en la vispera, 
el codo a codo con los danzantes, sostenedores de tra-
dición, la contruccion de una relacion que permite ver 
y ser visto al lente sin aquella tensión de una captura 
foránea. Y claro todo imprescindible para ingresar en 
la esfera previa a la presentación, al espectador; a la 
invocación, el traer a la tierra, a los trajes y mascaras 
y finalmente a los danzantes siglos de persistencia a la 
que ellos se encadenan.

Xajooj Tun

Todo parece indicar que los bailes del tun, xajooj 
tun, son una variante extendida a lo largo de la región 
de la Baja Verapaz y vecindades, de la guacamaya, del 
tzunum, patzka, zacatun’, entre otros son una mues-
tra de esta expresión que a pesar, junto con otras pie-
zas del arte indigena, de ser prohibidas y perseguidas 
continúan hasta el día de hoy resistiendo. En el caso 
particular que nos atrae, trata de un evento sucedido 

a la altura del postclásico (siglo XV) cuando resulta 
una incisión política achi de los k’iches, representada 
en este drama por los dos opuestos, Kiche’Achi y Ra-
binal Achi, este último procesado por intento de rapto 
de un rabinaleb. Por su puesto, paralelo a esta historia 
dinástica, se desarrolla cargada de múltiples siginifica-
dos por sus personajes un universo mítico que como es 
común en la cosmovisión maya, mito e historia suelen 
fundirse, arrancar tan unidas que la disección una de 
otra resulta practicamente imposible.

Varios son los personajes que han colaborado con 
esta tarea de permanencia. Citaremos solo dos, el hol-
pop Bartolo Sis que en el año de 1850, transcribiera 
el drama que luego llamo la atencion el abate Char-
les-Étienne Brasseur de Bourbourg, para quien se rea-
lizó la primera presentación para un occidental, aquel 
25 de enero de 1856, día de la Conversión de San Pa-
blo. De algo podrán estar tranquilos hasta ahora, Bras-
seur de Bourbourg y Bartolo Sis, aquella permanencia 
que tanto preocupaba y que tantos eventos a sorteado, 
a uno cuanto tunes del oxlaju baktun, permanece.

Quizá en resonancia con el carácter denotativo 
que símbolos y sentidos tiene entre los mayas, y sien-
do el Rabinal Achi, junto con otros bailes del tun, un 
símbolo de la resistencia por su propia permanencia, a 
juzgar por el sentido crítico de varios de los artículos 
de este número, diriamos que a pesar de la declaratoria 
de la Unesco, ahora recibiendo como danzante que va 
a zapatear junto con ellos, José León Coloch (vease 
García-Escobar, 2015, p. 129) ingresa como cuidador 
de aquella tradición de la que fue cargador por varios 
años. Se trata de una tarea que tomará de su suegro 
Esteban Xolop, y este de su abuelo, y el abuelo del 
suyo, en una línea de sucesión que pasó hacia atrás por 
el holpop Bartolo Sis, y hoy renovada por el Oxlaju 
Baktun. Quince fotografías, en su mayoría de los rezos 
y velaciones invocatorias, la víspera, manifiesto tan-
gible, en tanto sabemos que nos conduce aun desco-
nociendo a donde rezos, y más velas, luces, máscaras, 
aperos, hachas rompedoras de las nubes, invocaciones 
en dirección al tiempo sagrado, el arribo de los an-
cestros que ocupan a los danzantes para bailar, todo 
un universo al que ingresan y junto con ellos Santiago 
Albert Pons para atrapar más allá del evento.
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Figura 2. Dan inicio las palabras 
sagradas, entre humo-umbral 
(fotografía S. Albert).

Xajooj Tun o Baile del Tun:
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Figura 1. Encendiendo las velas, dando inicio la invocación….(fotografía S. Albert).
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Figura 3. Guerrero Doce Águilas, guerrero Doce Tigre, Job Toj, Kiche’Achi’… cobrarán vida (fotografía S. Albert).

Figura 4. Tun(kul), tun 
(trompeta): tun (tiempo), 
tun (espacio) (fotografía 
S. Albert).
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Figura 5. Vamos cobrando vida, risas de ánima, José León Coloch observa (fotografía S. Albert).

Figura 6. Hacha, 
trueno, obsidiana 
(fotografía S. Albert).
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Figura 7. Tun, trompeta 
(fotografía S. Albert).

Figura 8. Entrando, al tiempo… (fotografía S. Albert).
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Figura 10. Dualidad 
(fotografía S. Albert).
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Figura 11. Por ahora seré Doce 
Tigre. (fotografía S. Albert).
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Figura 12. Guerrero Doce Tigre, 
Doce Águila, brota de la tierra 
canto fecundo (fotografía S. 
Albert).
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Figura 13. Preparado, una vez más, resistencia, xajooj tun  (fotografía S. Albert).

Figura 9. De camino 
al atrio (fotografía S. 
Albert).
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Figura 14 Xajooj (fotografía S. Albert).

Figura 15. De 
vuelta (fotografía 
S. Albert).
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La Pirekua como Patrimonio Cultural Inmaterial de la 
Humanidad. Efectos del nuevo paradigma patrimonial, 

de Georgina Flores Mercado

The Pirekua as Cultural Intangible Heritage of the Humanity. Effects of 
the new heritage paradigm, by Georgina Flores Mercado

Federico Gerardo Zúñiga Bravo

Dirección de Etnología y Antropología Social, Instituto Nacional de Antropología e Historia

*Autor a quien se dirige la correspondencia: federico_zuniga@inah.gob.mx 

¿Qué se necesita para que una práctica o bien cul-
tural, en este caso, sea inscrito en las Listas Repre-
sentativas del Patrimonio Cultural Inmaterial de la 
Humanidad de la Unesco? Ante esta interrogante, lo 
primero que se puede pensar es que la producción y 
reproducción de dicha práctica o bien se encuentre en 
riesgo, lo que implica que se considere su inclusión en 
estas listas. 

De acuerdo con la Convención para la Salva-
guardia del Patrimonio Inmaterial, aprobada por la 
Conferencia General de la Organización de las Nacio-
nes Unidas para la Educación, la Ciencia y la Cultu-
ra (Unesco, siglas en ingles)  en el año 2003 —cuyo 
objetivo principal es salvaguardar los usos, represen-
taciones, expresiones, conocimientos y técnicas que 
las comunidades, los grupos y, en algunos casos, los 
individuos reconocen como parte integrante de su pa-
trimonio cultural— el principal propósito de esta con-
vención es dar a conocer mejor el patrimonio cultural 
en todo el mundo. Para ello, la estrategia adecuada 
para lograrlo es la “salvaguardia”, la cual es definida 
por el propio organismo internacional como las medi-
das encaminadas a garantizar la viabilidad del patri-
monio cultural inmaterial a través de la identificación, 
documentación, investigación, preservación, protec-
ción, promoción, valoración, transmisión y revitali-
zación de este patrimonio en sus diferentes aspectos 
(Unesco, 2003). 
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Sin embargo, la definición anterior nos lleva a otro 
cuestionamiento: ¿salvaguardar para quién y con qué 
fines? Si se analiza el término “salvaguardia”, como 
es explicado líneas arriba, merece la pena destacar los 
verbos “promoción” y “valoración”, si se considera 
que se pueden prestar a diferentes interpretaciones. 
Así, una vez que aquellas prácticas y bienes culturales 
han sido seleccionados y valorizados como “patrimo-
nio”, adquieren un aura de notoriedad, son visibiliza-
dos y promovidos como algo auténtico, excepcional y 
atractivo, tras la adquisición de nuevos valores (valor 
de cambio y valor de uso). De esta forma, mediante es-
trategias de marketing (cultural y turístico) el patrimo-
nio se transforma en objeto de deseo y consumo para 
diversos nichos del mercado capitalista, destacando 
entre estos el del turismo y las industrias culturales. 

En este sentido, la interpretación y análisis que 
se hace de la patrimonialización como medida de sal-
vaguardia para ciertas expresiones culturales, pero 
también en su relación con el capitalismo, se debe al 
protagonismo que el patrimonio cultural, en su carác-
ter material o inmaterial, ha adquirido en el ámbito 
sociopolítico, económico y en el de las políticas públi-
cas globales, al ser visto como un recurso explotable a 
través de su puesta en valor. De ahí que, en los últimos 
años, los cuestionamientos hacia la Unesco se deben 
a que su papel como institución legitimadora del pa-
trimonio se ha orientado principalmente a su cercanía 
con las industrias culturales y el turismo, ya que, para 
dicho organismo, el patrimonio puede ser utilizado 
como una estrategia de desarrollo sustentable (Unes-
co, 2003).

La acción de patrimonializar consistiría en eva-
luar, declarar, normar y legislar sobre un bien con-
siderado patrimonial, reconociendo que debe ser 
protegido y conservado para las presentes y futuras 
generaciones. No obstante, la patrimonialización pue-
de igualmente ser concebida como la base sobre la que 
descansan diversas formas de mercantilización de lo 
auténtico en el ámbito de la cultura y la naturaleza, 
como bien apunta Frigolé (2014). Es un patrimonio 
que se pone a disposición de un público que trasciende 
las fronteras nacionales con otra narrativa. Por tanto, 
al cambiar de estatus cambia de valor, se modifica de 
manera considerable, trayendo consigo nuevas opera-
tividades del patrimonio, nuevos usos sociales, aunque 
también produce una cosificación de los actores socia-
les poseedores de este patrimonio.

En este sentido, La Pirekua como Patrimonio 
Cultural Inmaterial de la Humanidad. Efectos del 

nuevo paradigma patrimonial, obra de la Dra. Geor-
gina Flores Mercado (Instituto de Investigaciones 
Sociales-Universidad Nacional Autónoma de Méxi-
co, 2017), es una relevante aportación a los estudios 
sobre el patrimonio musical de México al focalizar su 
investigación en el proceso de patrimonialización de 
la pirekua, expresión de la cultura musical del pue-
blo p´urhépecha del estado de Michoacán, México 
—la cual fue declarada por la Unesco en noviembre 
de 2010, junto con la cocina tradicional y la danza de 
los parachicos, como Patrimonio Cultural Inmaterial 
de la Humanidad— que, como bien señala, el objetivo 
principal de este trabajo es el de dar cuenta de dicho 
proceso desde una perspectiva social y crítica en el 
marco de una nueva etapa de las políticas culturales 
nacionales e internacionales. 

Como ha referido la propia autora en otras publi-
caciones, a partir de que la industria turística en el es-
tado Michoacán ha cobrado suma importancia para el 
desarrollo económico de la entidad, esto ha generado 
un nuevo campo de relaciones entre instituciones, em-
presas y pueblos indígenas. En el caso de las comuni-
dades p´urhépechas, lo enunciado en líneas anteriores 
destaca debido a que estas han sido consideradas como 
potenciales nichos de mercado para el turismo cultu-
ral: su entorno geográfico, sus sitios arqueológicos, 
su arquitectura vernácula y religiosa, su artesanía, sus 
fiestas, su gastronomía, sus danzas y su música (Flo-
res, Nava, & Reynoso, 2016, p. 31). Por tanto, la pa-
trimonialización y turistificación de la pirekua, como 
una de las diversas expresiones de las culturas musica-
les de los p´urhepechas, se vuelve su principal objeto 
de análisis en esta reciente publicación.

Los cuatro capítulos que conforman la mencio-
nada obra, son producto de una minuciosa investiga-
ción sustentada no sólo en la revisión bibliográfica , 
hemerográfica y documental que se puede apreciar 
con detalle en la introducción del libro y el capítulo 
1: El expediente de candidatura: protagonismos polí-
ticos y exclusión social, sino también en las continuas 
y extensas temporadas de trabajo campo en varias de 
las comunidades existentes en las regiones geográfi-
co-culturales que conforman al Estado de Michoacán: 
región lacustre, meseta P´urhépecha y cañada de los 
Once Pueblos, aunado a la interacción con los prin-
cipales portadores de la tradición musical —los pi-
reris, los cantores, y músicos— que, más allá de la 
realización de la aplicación de encuestas y entrevis-
tas a profundidad para recoger información relevante 
sobre el tema de estudio, emergió un sentido de soli-
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daridad y acompañamiento a sus demandas a través 
del análisis del Movimiento Pireri, del cual nos habla 
en el capítulo 2: El Movimiento Pireri. La respuesta 
colectiva organizada. Cuyo objetivo fue reflexionar 
e informarse sobre los efectos de la patrimonializa-
ción de la pirekua, dando origen a dicho movimiento 
como acción de inconformidad y oposición, debido a 
que no se consideró el derecho a la consulta para la 
mayoría de los implicados, como estipula el Convenio 
169 de la Organización Internacional del Trabajo. A 
su vez, la profundidad del análisis y registro etnográ-
fico se ve reflejado en los capítulos 3: A cinco años de 
la declaratoria. Discursos y acciones institucionales, 
y 4: La turistificación de la pirekua. Política cultural 
neoliberal y cultura p´urhépecha. En ambos capítulos, 
el papel y los discursos de los actores institucionales 
—mediante la puesta en marcha de acciones para la, 
supuesta, salvaguardia de la pirekua como parte de los 
primeros cinco años de la trayectoria emprendida tras 
su declaratoria— se opone y resulta en una contradic-
ción con la turistificación de otras expresiones de la 
cultura p´urhepecha, en la que está incluida la pire-
kua trayendo consigo una serie de resignificaciones y 
recontextualizaciones a través de su puesta en valor 
para consumo turístico, a la par de cosificar a los pro-
ductores de cultura, los actores comunitarios, como un 
referente de atractivo y mercancía étnica.

Esta obra de la Dra. Georgina Flores Mercado no 
sólo amplía los estudios sobre el patrimonio musical 
de México, sino que contribuye, por un lado, a profun-
dizar en el análisis de la tradición musical de la pire-
kua, si se considera la escasez de trabajos salvo con-
tadas excepciones —como la publicación de Pirekua. 
Canto poco conocido, coordinada por Márquez (2010) 
y editado por el Colegio de Michoacán— mientras 
que, por el otro, invita a reflexionar sobre la cada vez 
más estrecha relación entre músicas y tradicionales y 
turismo, lo que da continuidad a sus investigaciones 
anteriores, haciendo de su trabajo una referencia obli-
gada en el tema. 

Hoy en día que la moda institucional por las deno-
minaciones patrimoniales de la Unesco contrasta con 
la demanda de los pueblos y comunidades por evitar 
la desaparición de su diversidad cultural (Alcántara, 
2011), lo que implica preguntarse para quién se sal-
vaguarda, y ante la expansión de lo patrimonial que 
responde a la racionalidad de la economía neoliberal, 
en este caso a través del turismo global, Georgina Flo-
res Mercado hace una aportación relevante con esta 
publicación para seguir reflexionando y cuestionando 

si la patrimonialización y el papel de la Unesco  como 
una institución que monopoliza el sello legitimador de 
patrimonio cultural y gestiona el nomenclátor a nivel 
mundial en estos procesos de patrimonialización, con-
lleva incluir a otros actores —Estados nacionales, co-
munidades locales, políticos, empresarios, gestores y 
promotores culturales— interesados en apostar por el 
turismo como un mecanismo que facilita la conversión 
de la cultura y el patrimonio en un elemento viable de 
constituirse en mercancía. El caso de la pirekua, ex-
puesto por esta autora, es el mejor ejemplo.
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El libro El Obrador de Blas de Abila, maestro pla-
tero del siglo XVIII en Santiago de Guatemala es 

una publicación de la historiadora María del Carmen 
Muñoz Paz, investigadora del Centro de Estudios Ur-
banos y Regionales de la Universidad de San Carlos 
de Guatemala (Usac) realizada con el cofinanciado de 
la Dirección General de Investigación, dependencia 
esta misma casa de estudios superiores, y constituye 
un resultado de la investigación “El arte de la platería 
y las familias de plateros Ávila y Guerra en la Nueva 
Guatemala de la Asunción, 1776-1820”.

El florecimiento del arte de la platería en la segun-
da mitad del siglo XVIII pone de manifiesto la prospe-
ridad económica de la ciudad de Santiago, expresado 
en el interés por adquirir plata labrada por parte de las 
familias para manifestar su prestigio social, así como 
por parte de la Iglesia.

Los trabajos sobre platería en Guatemala se han 
desarrollado de modo paulatino desde la segunda mi-
tad del siglo pasado. En el presente trabajo encontra-
mos mencionados a especialistas como Alonso Ro-
dríguez, Estéras Martín, Carrera Stampa, Samayoa 
Guevara o Abad Viela, pero también a los españoles, 
Angulo Íñiguez, Heredia Moreno, Sanz Serrano o Mi-
guéliz Valcarlos.

El libro de María del Carmen Muñoz Paz combi-
na algunos de los intereses que la autora ha desarrolla-
do a lo largo de su carrera, la historia social, urbana, la 
labor de archivo como fundamento de la investigación 
histórica, así como la platería. Sorprende el enfoque 
de microhistoria que tiene este trabajo dedicado al 
obrador del maestro platero y grabador Blas de Abila 
y Quevedo, en el que los planos local, nacional e inter-
nacional se entrelazan de manera espléndida. 

El primero de los cinco capítulos aborda aspectos 
más generales sobre la ciudad de Santiago de Guate-
mala en el siglo XVIII y la vida y características de las 
personas que ejercían el oficio de platero, sus talleres 
y gremios en los que se organizaban.

Los capítulos segundo y tercer se dedican al Maes-
tro Platero, su residencia, obrador y familia a través del 
análisis documental del testamento redactado en 1767 
y del inventario de bienes levantado tras su muerte 
en 1768. Dichos documentos han permitido conocer 
cómo era el funcionamiento y proceso productivo de 
uno de los talleres de platería más importantes de la 
ciudad; la interrelación de los distintos gremios; la no 
desestimable circunstancia de la localización de dicho 
taller, de hecho, clave para su próspero desarrollo, o el 
papel del maestro como cabeza de familia. La autora 
refleja cómo tenía lugar la formación de los oficiales y 
aprendices -también hombres y mujeres de su familia 
indistintamente. Relacionado con la mencionada posi-
ción de cabeza de familia del maestro, se analizan los 
espacios de poder, la capacidad de decisión que éste 
tenía sobre la emancipación de sus hijos y la aparición 
de sus nuevos talleres; así como el trabajo, la tutela y 
el lugar que ocupaban las hijas en las mandas testa-
mentarias. 

El cuarto capítulo trata sobre la red de clientes, 
comerciantes y personas que ocupaban destacados 
puestos en la administración, así como los vínculos 
con la iglesia. La autora selecciona acertadamente la 
trayectoria de dos importantes familias para analizar el 
consumo de la platería doméstica y litúrgica, en parti-
cular las encargadas al taller de Blas de Abila. 

Para terminar, el quinto capítulo se centra en la 
identificación de algunas piezas de la obra del maestro 
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Abila a través de un importante análisis documental y 
las técnicas y motivos decorativos empleados por él y 
sus descendientes. Se agradece que la autora entre de 
lleno en la discusión en torno al Legado de la Parro-
quia de San Martín de Lesaca, haciendo uso tanto de la 
documentación archivística, la bibliografía más actual 
y el análisis estilístico. Aborda cuestiones como la au-
toría, el marco cronológico y la pertenencia de piezas 
al correspondiente legado. Estas no son cuestiones sin 
importancia, ya que dicho legado —que se sigue con-
servando en la parroquia de aquella villa del antiguo 
reino de Navarra— es el ejemplo más significativo de 
platería procedente de Guatemala en toda la penín-
sula. Tanto el conjunto de piezas como la trayectoria 
de la persona que los encargó, Juan de Barreneche y 
Aguirre, son temas que despiertan gran interés en la 
actualidad.

En resumen, esta publicación constituye un buen 
ejemplo de una concienzuda investigación realizada 
con distintas y muy interesantes perspectivas. En con-
junto las imágenes de las piezas y documentos que se 

incluyen son de gran interés y apoyan la exposición 
y argumentación del trabajo. Por tanto, el presente 
libro puede resultar interesante para los especialistas 
en historia social, historia material y en particular los 
historiadores del arte que estudian la platería, pero por 
su clara y amena redacción también para un público 
no especializado. 
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Figura 1. Cubierta del libro El Obrador de Blas de 
Abila, Maestro Platero del siglo XVIII en Santiago 
de Guatemala. 
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Homenajes / Tributes

Como en todo lo que hiciste, hasta en tu partida 
fuiste especial. Varios sustos previos, para finalmen-
te ese 7 de diciembre, en plena víspera de la Virgen 
de Concepción, entre los preparativos de las tradicio-
nes que tanto estudiaste, las luminarias te recogieron. 
Tres días después, el domingo 9, con el cortejo de tus 
amigos danzantes, entre moros y cristianos, toritos, 
vaqueros, por su puesto toques de pito y tamborón, y 
la marimba regidora, todos al unísono te llevaron de la 
mano para iniciar tu camino al más allá. En definitiva 
fue inesperado, tenías tantos planes, varios proyec-
tos de nuevos libros, continuabas en la investigación, 
ahora para el Instituto Panamericano de Geografía e 
Historia. Para Aportes para la Descentralización de 
la Cultura (Adesca), también dedicaste tu sabiduría y 
esfuerzo luego de tu jubilación de nuestra alma ma-
ter, esta casa de estudios a la que le dedicaste más de 
treinta años. Dado que continuamos compartiendo un 
espacio en la Comisión de Investigación del Arte en 
Guatemala, la CIAG, debo agregar ahí que además de 
tu liderazgo, generabas siempre desde la mirada crítica 
tu empeño por una mejor patria. Sabrás bien de la ad-
miración y respeto que te tenía, ya te lo había externa-
do en vida varias veces a lo largo de nuestro recorrido 
como mi maestro, hermano mayor y amigo. 

Quizá por ello la vida me dio el honor de realizar 
en dos ocasiones sendos encomios de tu persona. En el 
Congreso Centroamericano de Antropología del 2008 
y las jornadas de Investigación del Arte de la CIAG el 
año que recién dejamos 2018. Ambos eventos dedica-
dos a tu persona y trayectoria y de los que nacieron dos 
sones dedicados a tu persona: Son-vos, y, Jazz-son. 

Luego de esta rabia que da tu partida, vendrán jus-
tas y mejores reflexiones, ahora era imponderable no 
avanzar en este homenaje para vos cultor de lo intan-
gible, y en este número especial de la revista Ciencias 
Sociales y Humanidades, del que fuiste como en otros 
nuestro gran colaborador.

Carlos René García Escobar es un antropólogo 
egresado de la Escuela de Historia, en donde fue ca-
tedrático una vez egresó. Asimismo se dedicó a la in-
vestigación desde el Centro de Estudios Folklóricos 
(Cefol), donde fundó y dirigió a lo largo de treinta 
años el Área de Etnocoreología, en la cual  produjo 
varios libros y artículos producto de sus investigacio-
nes. Sus exploraciones estuvieron marcadas por una 
inmersión total del fenómeno danzario, llegando a ser 
un danzante importante y conocedor de la temática. A 
partir de su libro, Detrás de la Máscara (1989), mos-
tró ya la ruta que seguiría este estudioso, poco antes 
como señalado este recorrido nos trajo; Trajes, danzas 
y morerías (1987), y luego de El Baile del Español 
(1990), y de un buen grueso de artículos nos lego su 
Atlas Danzario de Guatemala (1996, 2009), todos li-
teratura académica central para la historia del arte y la 
cultura en Guatemala y Mesoamérica.

Además de su distinguida carrera como antro-
pólogo, García Escobar, por cierto especializado en 
Panamá en donde fue becario de la Organización de 
Estados Americanos, (OEA), consolidó una importan-
te carrera como escritor. Cuando estaba terminando su 
tesis, nuestro maestro en la Escuela de Historia de la 
Usac, Azzo Guidinelli le decía que no era necesario 
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este esfuerzo; que su primera novela la Llama del Re-
torno, era además una interesante tesis de antropolo-
gía, como en efecto estuvo marcada la obra de este 
escritor. Luego como era de esperar llegaron otras: 
Ofensiva Final, El Valle de la Culebra y Avatar, un 
esfuerzo que luego es re-editado en su conjunto como 
Novelario (2018). Sus títulos y campos de abordaje 
son mayores, su labor como periodista y como edi-
tor entre estas. Por años sostuvo el suplemento Teluria 
Literaria en el Diario la Hora, escribió sobre el grupo 
Vértebra, y siempre fue muy cercano también a los ar-

tistas plásticos, impulsor de nuevos escritores, de buen 
caer, amigo, comprometido con la lucha, revoluciona-
rio, consecuente, entre otros calificativos. 

A los pocos meses de su partida, varios conversa-
torios se ha organizados, entre estos el impulsado por 
sus amigos del Centro Pen, ente al que apoyo  para su 
consolidación en el país. Queda a futuro inmediato, 
destacar de una manera mas sistemática su legado y 
aportes metodológicos.

Un fuerte abrazo y buen viaje, ahora danzante eté-
reo… 

Figura 1. Carlos René García Escobar vestido de vaquero sin máscara para la danza de los Siete Toritos, Aldea lo de Bran Mixco.
(Fotografía: Carlos Ariel García Salazar 
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Figura 2. Carlos René García Escobar vestido de vaquero con máscara para la danza de los Siete Toritos, Aldea lo de Bran Mixco.
(Fotografía: Carlos Ariel García Salazar 
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Homenajes / Tributes

El 11 de septiembre del año 2018 falleció el cono-
cido antropólogo estadounidense Richard N. Adams. 
Me atrevería a decir que Guatemala constituyó su 
segunda patria, y en cuanto a escenario de su trabajo 
antropológico, indudablemente su primera. Tenía 94 
años, falleció respirando escenarios como el del Lago 
de Atitlán, en cuyas riberas se asentó en definitiva en 
compañía de su eterna compañera, Betty. 

Produjo un amplio caudal de obras antropológi-
cas, básicamente sobre Guatemala y fundamental-
mente en torno al fenómeno de la etnicidad. Porque 
en efecto, lo étnico va de principio a fin en sus obras 
y en su obra, independientemente del tema que en su 
torno apareciera como el protagonista. Interpretaba lo 
étnico tanto en observación empírica, como en razona-
miento teórico, desde el microcosmos de la localidad 
hasta el macrocosmos de la nación y la internacio-
nalidad, intentando encontrar la explicación medular 
de su esencia ya fuera desde el evolucionismo, el es-
tructuralismo, lo energético estructural e inclusive, el 
materialismo dialéctico. Y recalco lo de “inclusive”, 
toda vez que pudo ser tal enfoque incongruente con 
quien laboró para entidades estatales de su país de ori-
gen, y ello en plena Guerra Fría y por añadidura en el 
“traspatio”, de los mismos, hoy rebautizado como “El 
Triángulo Norte”.

Habiendo principiado a su edad temprana en un 
lugar como la perturbadora Guatemala de la Revolu-
ción de Octubre de 1944, su orientación teórica no fue 
unilineal sino más bien sujeta a ciertas dispersiones, 
y él lo reconoce al identificarse a sí mismo como al-
guien que anduvo “rebotando”…en teorías políticas se 
entiende. En 1951, recién graduado y ya doctorado en 
antropología, fue por Antonio Goubaud Carrera, an-
tropólogo y embajador guatemalteco en los Estados 
Unidos, invitado a venir a Guatemala para promover 

el interés por el estudio antropológico, tanto en la Uni-
versidad de San Carlos de Guatemala (para impartir 
cursos sobre antropología aplicada) como en otras ins-
tituciones estatales. De la primera menciona que no 
redundó en una buena relación, pero no indica con cla-
ridad concreta por qué. Después se vinculó al Instituto 
de Nutrición de Centroamérica y Panamá (Incap) en 
programas de alimentación para el área rural, inicián-
dose así, investigaciones antropológico-sociales sobre 
programas de nutrición en América. Continuó arti-
culándose con otras juveniles instituciones creadas por 
los gobiernos revolucionarios, tales como el Instituto 
Indigenista Nacional (IIN, cancelado y desmantelado 
bastantes años después por el gobierno democratacris-
tiano de Vinicio Cerezo Arévalo) y el Incap, institu-
ciones de las que salió su estudio “Un análisis de las 
creencias y prácticas médicas en un pueblo indígena 
de Guatemala”. También sostuvo relación con el Se-
minario de Integración Social Guatemalteca (SISG), 
del cual afirma haber sido inspirador, junto con los an-
tropólogos estadounidenses Kalman Silvert, John Gi-
llin y el académico guatemalteco Jorge Skinner Klee, 
institución que años después fue también suprimida y 
desmontada por el mismo gobierno del presidente Vi-
nicio Cerezo. 

Adams produjo gran cantidad de obras antropo-
lógicas especialmente sobre Guatemala, destacándose 
de acuerdo con su propia opinión: Introducción a la 
Antropología Aplicada (escrita para el Incap y editada 
por el SISG). Luego, Encuesta sobre la Cultura de los 
Ladinos en Guatemala (SISG). Dicha obra desató crí-
ticas por haber hipotetizado una inexorable tendencia 
demográfica regresiva de la población indígena des-
de el Siglo XIX. Después vino Crucifixion by Power 
(1960), ensayos sobre la estructura social guatemalte-
ca 1944-66 que trata de la realidad nacional durante 
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quince años y donde expuso que “la estructura de po-
der estaba crucificando al pueblo guatemalteco”. Se la 
considera una de las más influyentes obras escritas en 
inglés sobre Guatemala, donde no se ha difundido por 
no estar traducida. 

A pesar de las tendencias dominantes y de la épo-
ca en que fue formándose en Estados Unidos, Adams 
no era culturalista, más bien penetró en las estructuras 
sociales y de poder de la nación y de las etnicidades, 
buscando encontrar relaciones causales y explicativas 
del fenómeno y su evolución. Éste es un tema, según 
nuestro criterio, que sigue demandando una esmerada 
atención científica pues la contribución socioantropo-
lógica a la ciencia política sería de alto beneficio para 
la comprensión de la conflictiva situación política de 
nuestro país.

Pero el peculiar quehacer y estilo del Dr. Adams 
fue atrayéndole, especialmente a él, un mar de sos-
pechas en el medio intelectual nacional y más allá. 
Concretamente, fue viéndosele como un científico 
encubiertamente enviado por el Gobierno de los Es-
tados Unidos, en el torbellino guatemalteco dentro del 
contexto proceloso de la Guerra Fría. Varias razones 
subjetivas fueron atrayéndole tal sospecha, y otras me-
nos subjetivas como el haber firmado con pseudónimo 
un estudio sobre “ideologías comunistas” en prisione-
ros políticos apresados por Castillo Armas. A pesar de 
sus explicaciones ante el “destape”, la sospecha había 
germinado. Por todo esto, como pocos antropólogos 
extranjeros en Guatemala, Richard N. Adams suscitó 
enconadas y controversiales opiniones. Pero por otra 
parte, la estrecha confianza que le depararon figuras 
conspicuas de la izquierda intelectual guatemalteca, 
vienen a constituir un contrapeso. ¿Quién acierta? 
Este no es el momento ideal para tratar de desentra-
ñar el asunto que en todo caso podría ser motivo de 
análisis por parte de científicos especializados y para 
beneficios concretos, si es que tal pesquisa conservara 
aún utilidad. Por nuestra parte y por de pronto, ofrezco 
aquí lo expresado por Adams en una entrevista que se 
le hizo en 1993 para una revista no especializada que 
no consignó el nombre de quien entrevistó, y en la cual 
Adams ofrece su opinión sobre la situación política de 
Guatemala durante el gobierno transicional de Ramiro 
de León Carpio:  

No hay ninguna duda de que es mejor que hace diez 
años [1983]. El nivel de violencia ya no es el mismo y 
se pueden publicar trabajos que en esa época era im-
posible hacerlo. Hay gobiernos corruptos pero civiles. 

Actualmente, la corrupción es compartida entre más 
personas, no sólo entre los militares, sin embargo el 
factor más decisivo y lamentable es que el nivel de 
pobreza de la población aumenta, la economía no está 
creciendo de acuerdo a las necesidades del país. Ade-
más, no se está libre de la dominación militar y mien-
tras continúe esta situación, existe la posibilidad de re-
tornar al sistema político de unas décadas atrás. [Nota 
Bene: poner atención a su apreciación de la influencia 
militar, tres décadas después de su controversial época 
guatemalteca]. 

Quien lo entrevistó introdujo la entrevista así: 

El nombre del antropólogo Richard Adams es sinóni-
mo de controversia en nuestro país. Para determina-
dos sectores es un personaje ligado a la derecha y para 
otros a la izquierda. Sin embargo, él mismo asegura 
que no sigue una línea ideológica vertical… 

La entrevista mencionada se cierra con la pregunta 
¿Qué significa Guatemala para usted? Respondió: “Un 
microcosmos del problema mundial. Aquí se pueden 
ver y vivir problemas étnicos, sociales, económicos, 
corruptos, educacionales, de salud y otros que no se 
ven en conjunto en otros países.” 

Hasta aquí el Dr. Adams. Mi acotación: Para él, 
quien nos conoció tanto, constituíamos una nación 
compleja y complicada. Y agrego: El Dr. Adams fue un 
incansable observador de Guatemala. Escudriñó con 
amplitud y profundidad antropológico-social adentro 
del ámbito político nacional. Dueño de una visión fina 
y perceptiva, inductora y deductiva, de análisis depu-
rado y predicción política que desde el ámbito y nivel 
micro se extendía hasta el macro, como viendo una 
mansión desde la cocina, hilando hechos para encon-
trar sus relaciones e hilando relaciones para encontrar 
explicaciones y de ahí, el ámbito de las “predicciones” 
o mejor, “conjeturas razonadas”.

Si fue una figura controversial en la antropología 
social en Guatemala, a la vez constituyó un verdade-
ro referente internacional en el campo de las ciencias 
sociales, tanto teóricas como aplicadas para países de 
América Latina. Justamente en ello fue donde entró 
de lleno a la controversia que impregnó una buena 
parte de su vida. Su figura generó contrapuntos: si en 
las vertientes de la izquierda de entonces hubo voces 
acres contra él, también las hubo muy favorables. La 
persona era compleja y altamente polémica. Él mismo 
insinuó reconocerlo cuando se definió (repitiendo lo 
escrito en un principio) como alguien que en etapas 



Jorge Solares

| 163 Ciencias Sociales y Humanidades, 6(1) 2019 161-163       

formativas en estos suelos anduvo “rebotando”. Su es-
tilo plenamente maduro parece confirmarlo y nos lleva 
a la frase de Buffon: El estilo es el hombre.

Detengámonos aquí. Considero por de pronto más 
productivo no entrar en esas elucubraciones y en su 
lugar, penetrar en la lectura atenta de sus escritos so-
bre Guatemala pues siempre tendrán algo que nos sor-
prenderá positivamente. En otras palabras, la persona 
política ha estado en el tablero, pero no el profesional 
de las ciencias sociales cuya solvencia, creo yo, debe 
ser atentamente percibida. Quien se entregó tanto a 
nuestro país debe ser escuchado, leído, analizado y tal 
vez, ya no juzgado. 
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iconográficas, o transcripciones de fuentes primarias 
coloniales, republicanas y contemporáneas, que pre-
senten al lector documentos poco conocidos. Pueden 
considerarse igualmente traducciones de textos inédi-
tos en lengua castellana. Deben incluir una presenta-
ción.

4. Acervos
Lo componen aquellos archivos fotográficos, colec-
ciones de grabados, mapas, levantamientos de sitios 
arqueológicos, registros fonográficos, partituras, etcé-
tera. Deben incluir una presentación.

5. Reseñas
Son revisiones y comentarios sobre nuevos libros, 
conciertos, grabaciones, películas u otras manifesta-
ciones del arte y la cultura.

6. Homenajes
Espacio destinado para destacar grandes guatemalte-
cos maestros de las artes y las ciencias sociales, así 
como a instituciones cuyo aporte al desarrollo huma-
nístico y de las ciencias sociales ha sido central.

7. Resúmenes de congresos o eventos 
científicos

Estos son resúmenes de una investigación original 
que se presentan en un congreso o evento científico 
sobre cualquiera de los temas de la Revista. Previo a 
la realización del congreso, el Comité Organizador 
del evento solicita al Comité Editorial de la Revista la 
asignación de un espacio para la publicación de los re-
súmenes relevantes del evento, los cuales han sido se-
leccionados, revisados y editados por un comité espe-
cífico del Comité Organizador. Debe incluir: título en 
español e inglés, los nombres de los autores (nombre, 
apellido), su afiliación institucional (utilizar números 
arábigos en superíndice) y dirección electrónica para 
enviar correspondencia (se indicará al autor con un as-
terisco). El resumen debe tener una extensión máxima 
de 250 palabras y en forma sucinta debe incluir: Pro-
blema a investigar, materiales y métodos, principales 
resultados y conclusiones. Debe presentarse en inglés 
y español.

Nota Bene. Ciencias Sociales y Humanidades traba-
ja con un amplio espíritu científico, en consecuencia 
la estructura de la revista puede contemplar nuevos 
acápites. La edición de números temáticos (dossier), 
así como la modalidad de editor invitado son parte de 
este ejercicio. Cualquier requerimiento no contem-
plado, contactar con el editor al correo electrónico:  
revistasocial@digi.usac.edu.gt 
 

Proceso de publicación

El proceso de publicación tiene tres etapas. La primera 
consiste en un diagnóstico editorial, realizada por los 
Editores y  el Comité Editorial, para revisar formato, 
redacción, coherencia metodológica, estructura y es-
tadística. Con las observaciones se devuelve al autor 
para su corrección. La segunda etapa consiste en el 
envió a evaluadores externos ciegos, quienes emiten 
dictamen. Con las observaciones de los evaluadores se 
devuelve al autor para su corrección. En caso de opi-
niones contradictorias, se envía a un tercer evaluador. 
La última etapa consiste en la edición final (corrección 
de estilo), diagramación y aceptación de pruebas de 
imprenta. Los autores deberán realizar las demandas 
de corrección, en un máximo de 30 días, en caso con-
trario, el manuscrito será dado de baja y deberá co-
menzar el proceso de envío nuevamente.  
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