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			Só a ANTROPOFAGIA nos une. Socialmente. Economicamente. Filosoficamente. Única lei do mundo. Expressão mascarada de todos os individualismos, de todos os coletivismos. De todas as religiões. De todos os tratados de paz.


			(Oswald Andrade, Manifesto Antropofágico, 1928)
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			Prefácio


			Edin Sued Abumanssur1


			 


			Este livro, organizado pelas professoras Ana Keila e Clarissa, sustenta-se sobre dois pilares: o tema da identidade, com maior ou menor presença na maioria dos capítulos que compõem a obra, e o olhar analítico sobre a experiência religiosa concreta vivida por diferentes grupos sociais, desde movimentos como os Focolares até os grupos que se organizam a partir de processos complexos de mobilidade, como é o caso dos migrantes. 


			Um dos principais focos do livro, que, de certa forma, atravessa todos os textos, é o tema da identidade, quer seja em âmbito nacional, comunitário ou privado. O autor que subjaz as discussões sobre identidade é Stuart Hall. Por esta mirada, as identidades são representações em constante movimento. São narrativas que trazem e fazem sentido para aqueles que com elas se identificam. Essa é uma perspectiva rica que permite incorporar as lutas e disputas em torno de um discurso hegemônico e, portanto, agrega o elemento político na sua constituição. Identidade de gênero, de raça e de classe adquirem a maleabilidade necessária para situar-se nessa modernidade caleidoscópica não como porto de chegada mas como instrumento de travessia. E a religião ocupa aqui o seu lugar de destaque.


			Identidade, seja de grupos específicos, seja de uma nação, é coisa imaginada. São memórias e estórias que costuram as diferentes ideias que o grupo ou a nação tem de si, bem como um passado que possa ser significativo para o presente. A identidade é algo mutante e mutável, que atende a interesses que podem ser rastreados e que dependem de forças sociais – políticas, econômicas, religiosas – que em um determinado momento conquistam hegemonia no imaginário do grupo ou da população. Identidade é, portanto, uma construção imaginária. Isso não significa que não seja real ou que não tenha força e poder para determinar comportamentos e constituir valores que ordenam e constroem um país, uma igreja ou um movimento. 


			A identidade firma-se sobre as narrações que se fazem sobre o seu passado, quase sempre mitificado, que garante certa continuidade temporal. Essas narrativas míticas não só iluminam o presente, mas agregam os indivíduos em uma comunidade de pertencimento e dão a eles um sentido para as suas trajetórias pessoais. No entanto, identidade é também a síntese de uma hegemonia de poder que atende a interesses suficientemente difusos para não serem identificados como tais. A construção da identidade nacional, por exemplo, é a história de conquista de uma cultura sobre outras, é a história de solapamentos de diferenças, a história de uma unificação feita muitas vezes pela força. A formação de uma nação e sua respectiva cultura é uma história de violência física e simbólica. Stuart Hall sugere que em vez de pensarmos a cultura ou a identidade nacional como uma coisa unificada deveríamos pensá-las “como um dispositivo discursivo que representa a diferença como unidade e identidade” (Hall, 2006, p. 62). A identidade nacional é, pois, um amálgama produzido por diferentes culturas que interagem com maior ou menor poder de barganha. Não há, portanto, como separar a construção identitária de um grupo, uma igreja, um movimento ou uma nação, dos embates políticos internos ao campo analisado. A palavra identidade, pois, não pode vir separada de outras como, por exemplo, hegemonia, legitimidade, plausibilidade (para lembrar Peter Berger), resistência, poder e violência. A religião pode ser instrumento tanto para impor uma ideia sobre grupos minoritários, quanto para resistir à mesma imposição. Pode ser também o espaço de construção dialógica da casa comum. 


			As comunidades de migrantes, largamente tratadas neste livro, são objetos privilegiados de estudos quando o tema é a identidade de grupos e movimentos. O migrante é um viajante que está em busca de trabalho e como tal ele será visto e tratado. Ele é uma força de trabalho provisória e revogável a qualquer momento. Trabalhador provisório e descartável é a marca identitária da pessoa em migração quando vista desde a ótica do lugar que a recebe. Não é possível entender os processos migratórios sem levar em conta a forma como o concerto entre as nações trata a força de trabalho. O trânsito das pessoas só é interessante enquanto ele significar o trânsito de dinheiro e mercadorias. Se o mercado de trabalho é escasso ou pequeno, a mercadoria que supre esse mercado, a saber, a força de trabalho, não será bem aceita. A força de trabalho é a mercadoria que sofre o maior número de normas e leis regulatórias para o seu trânsito entre as nações. O problema é que o vetor da força de trabalho é o trabalhador. 


			Por força das migrações, populações inteiras são privadas das condições materiais que dão a base e a sustentação das formas e expressões culturais que por séculos provaram ser eficazes como solução para os seus desafios cotidianos. No entanto, o mesmo desenraizamento social e cultural de povos e indivíduos na modernidade também é responsável pelo movimento contrário e antagônico de reforço das identidades nos contingentes de migrantes e a religião ocupa lugar central no rearranjo dessas identidades. Esse movimento de convergência não é exclusivo, é bom que se diga, dos processos migratórios. Ele acontece também entre os moradores das periferias, entre os mais pobres e marginalizados das grandes cidades. Migrantes e periferia partilham os mesmos problemas e as mesmas lutas pela sobrevivência.


			A globalização questiona a ideia de estado-nação surgida no liberalismo dos séculos XVII e XVIII. Os nacionalismos de base secular começam a entrar em crise e lealdades e identidades nacionais baseadas em vagas ideias de cidadania começam a não fazer mais sentido. É aqui que a religião, ou a etnia, torna-se refúgio para a nacionalidade perdida.


			Com frequência a religião é entendida também, e sobretudo, como uma identidade cultural coletiva no sentido de que ela não se diferencia claramente dos demais aspectos culturais. Nesses casos, a religião coopera e converge, com a tradição e os costumes locais, para definir a identidade nacional (Gritti, 2004, p. 65).


			Nos países que não puderam e não podem se beneficiar da globalização o nacionalismo encontra na religião o terreno fértil para as trincheiras de resistência e de luta contra processos globais de desconstrução das identidades. Contrariamente ao que se imagina, a religião é suficientemente criativa e flexível para servir de fundamento para as lutas e fortalecimento de identidades nacionais. O nacionalismo religioso é criativo porque, baseando-se em e mitificando o passado, não se limita a ressuscitar antigas ideias, conceitos ou imagens, mas as articula de modo crível em uma nova ideologia capaz de satisfazer as necessidades sociais e políticas do presente. Flexível porque o nacionalismo religioso se mostra capaz de sustentar ao mesmo tempo um projeto nacionalista e um transnacional, global. Para confirmar essa habilidade mimética, basta citar o exemplo da Al Qaeda, que, de um lado, desenvolveu uma verdadeira rede global do terror e, do outro, radicou-se em alguns estados religiosos como o Sudão, o Afeganistão dos talebãs, a Somália. Na ideologia do nacionalismo religioso se inspiram também outros diferentes grupos do radicalismo islâmico como o Hamas na Palestina, o Hezbollah no Líbano e muitos dos separatistas chechenos. Ou seja, o nacionalismo religioso é uma das tantas consequências inesperadas da modernidade. A secularização, que relativizou o sagrado, fez com que as crenças religiosas se tornassem não apenas objeto de fé, mas também de identidade a serviço de objetivos seculares (Gritti, 2004, p. 64).


			A religião tem também fornecido o discurso e a estrutura de linguagem necessária para que povos periféricos, sejam eles migrantes ou moradores das franjas urbanas das grandes cidades, articulem a sua experiência de vida e sua participação nos espaços de cidadania. Há quem só é capaz de enxergar o mundo, e dele participar, pela ótica da religião. Em algum momento nossas concepções de nação, cidadania e estado laico terão de lidar com essa realidade.


			Este livro, já em seu título, põe em relação dialógica esses fenômenos que, provavelmente, serão a marca referencial para o século XXI, a saber, a religião como linguagem e interpretação do mundo e a identidade como ideologia e como arena para um novo reordenamento político entre povos, nações ou comunidades. A urgência da temática e do problema faz com que esse livro seja necessário e muito bem-vindo.
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			Introdução 


			Ana Keila Mosca Pinezi


			Clarissa De Franco


			 


			As religiões e religiosidades neste livro apresentadas mostram seu vigor em meio a um contexto de pluralismo, de construção de identidade e de contatos com outros grupos religiosos ou não que, localizados em fronteiras borradas e móveis, podem gerar hibridismos, conflitos, intolerâncias e bricolagens. Pensamos aqui este último termo, advindo do francês bricolage, no sentido usado tanto por Lévi-Strauss (1976), o de que resíduos e fragmentos de uma cultura são selecionados e sintetizados por um indivíduo ou por uma sociedade de forma improvisada, resultando em novos e imprevistos significados e coisas, como por De Certeau (1994), que faz uso dele para pensar de que forma os “usuários” utilizam e manipulam as representações de uma economia cultural dominante, personalizando, assim, o sistema, inclusive burlando-o. Essa transgressão ou subversão, a que De Certeau se refere, deixa vívida a figura daquele que passa, um “passante”, capaz de atravessar fronteiras e desprezar regras rígidas, transformando-as em um repertório que lhe conceda novas passagens e lhe abra novas possibilidades e atalhos. 


			Enfrentamentos, conflitos e negociações fazem parte dessa jornada do passante subversivo. Em meio às disputas religiosas, o passante pode ser visto não como um ser propriamente, mas como uma entidade social que aglutina valores que subvertem o que está estabelecido e que atravessa fronteiras, ora costurando elementos de vários espaços distintos, ora desconstruindo e destruindo centros de verdades e esvaziando sentidos, para, posteriormente, deslocá-los, novamente ressignificados, para espaços novos ou recriados. Essa dinâmica pressupõe um exercício contínuo de construção de identidades e de realinhamento de fronteiras de alteridade. 


			Nesse panorama de contatos, resíduos que evoquem familiaridades podem ser redescobertos e incorporados a um novo corpus normativo que pavimente o caminho para percepções e novas construções do sagrado e da relação com o sobrenatural. Esse é o processo em que os grupos religiosos se reproduzem, cindem-se e ininterruptamente constroem sua identidade em um macrocosmo social cujo discurso hegemônico é o da estabilidade e da disciplina nos termos foucaultianos. 


			O caminho dos grupos religiosos, exposto neste livro, é um caminho de embates entre a institucionalização e a desinstitucionalização, entre a estabilidade e a instabilidade, entre a religião como foro íntimo e privado e como espaço público catalizador de coletividades. É nesse jogo de forças e de poder(es) que ocorrem os deslizamentos e as estratégias de identidades dos sujeitos. Portanto, alerta-nos Stuart Hall (2006), não há verdades absolutas no que se refere às identidades. Há de se compreendê-las no jogo identitário, localizado num tempo e espaço específicos, que pode tanto reafirmar regras e normas como ignorá-las e burlá-las, favorecendo a reinvenção de moralidades e a refundação de marcos da memória coletiva.


			No dinamismo do processo de identificação (Hall, 2006), as tensões se agravam com a busca de reconhecimento e legitimidade dos grupos religiosos, sejam eles de velha tradição, sejam eles os emergentes e contestadores dos fundamentos originários. Um campo de disputa, sobretudo uma disputa por estabelecer uma identidade reconhecível e que sustente não só a reprodução simbólica, mas também a multiplicação de novos adeptos, estrutura-se entre grupos religiosos de distintas tradições e matrizes.


			Destaca-se que a proposta de Stuart Hall (2006) de constituição de identidade no contexto plural e fragmentado da pós-modernidade aponta para adesões multifacetadas e por vezes contraditórias dos sujeitos, influenciados por diversas agências. Nesse sentido, a identidade religiosa é parte de um processo móvel em constante reacomodação intra e interpsíquica. 


			Episódios de violência e intolerâncias, assim como de novas alianças, podem se tornar corriqueiros no jogo das identidades dos grupos religiosos. Essa tensão e dinâmica pode ocorrer não apenas externamente, com outros grupos, mas internamente, reconfigurando, assim, lugares sociais e trânsitos dos indivíduos nesses espaços com base em múltiplas categorias sociais, como a geracional, a de gênero, a de estilo de vida, as de raça e de classe social.


			Dentro de tais perspectivas, que envolvem disputas discursivas pela adesão dos sujeitos, há que se considerar a importância do reconhecimento como forma de estruturação da identidade. Conforme assinala Axel Honneth (2003), as identidades individuais e coletivas sofrem influências de situações de desrespeito, desigualdades e injustiças, pois o reconhecimento recíproco é condição que garante a participação efetiva das pessoas na esfera pública e, nesse sentido, o conflito social advindo da luta pelo reconhecimento torna-se vital para os processos de formação da identidade. No âmbito das pertenças religiosas, a não garantia ou violação de direitos fundamentais como respeito a costumes, rituais, visão de mundo, levam a lutas por reconhecimento que trazem formas de organização e resistência que atravessam outras variáveis componentes do processo identitário, como gênero, classe, raça, nacionalidade.


			Buscando desvelar elementos e detalhes dessas dinâmicas, esta obra reúne pesquisadores e pesquisadoras de universidades do Brasil, Uruguai, Chile, Itália e Espanha, com foco em oferecer microanálises sobre o fenômeno religioso, compreendido aqui sob a ótica dos estudos sociológicos e antropológicos. As organizadoras, Ana Keila Mosca Pinezi e Clarissa De Franco, possuem publicações e trajetórias de pesquisa voltadas ao estudo das religiões. Ana Keila Pinezi, docente da Universidade Federal do Triângulo Mineiro (UFTM) e do Programa de Pós-Graduação em Ciências Humanas e Sociais da Universidade Federal do ABC (UFABC), centra suas pesquisas nas linhas de Religião, Pentecostalismos e Protestantismos; Políticas Públicas em Educação e Ações Afirmativas; Corpo, gênero e saúde; Direitos humanos; Processos identitários, memória e simbolismos; Itinerários de cura religiosa. Clarissa De Franco, psicóloga da Universidade Federal do ABC e professora da UNIFAI, trabalha com os temas: religião, morte, saúde e espiritualidade; ateísmo, religião e ciência; e religião, gênero e direitos humanos..


			Construída a partir de estudos produzidos em português e espanhol, a obra bilíngue Dinâmicas Religiosas Transnacionais e Processos Identitários: olhares sócio-antropológicos e multiculturais sobre o fenômeno religioso está estruturada em três eixos. O primeiro, chamado: Dinâmicas Religiosas e processos identitários na América Espanhola, é composto por pesquisas de religião envolvendo países como México, Uruguai, Paraguai, Argentina, Chile e a região da Cordilheira dos Andes. No texto de abertura, o antropólogo Shalako Scotto Walker, da Universidad de La Republica do Uruguai, traz pesquisas etnográficas com seguidores “Re-Viven”, resgatando relatos e memórias da tragédia ocorrida nos Andes em 1972 e as atuais iniciativas de pergrinação. Seu trabalho é intitulado: “Memoria Viva: ‘La Tragedia – Milagro de los Andes’ en una etnografía del grupo de seguidores ‘Re-¡Viven!’”. Em seguida, o sociólogo chileno Bernardo Guerrero Jiménez traz a pesquisa: “Religiosidad popular e identidad cultural en el Norte Grande de Chile: nación, barrios populares y bailes religiosos”, que aborda a resistência da religiosidade popular híbrida do Norte do Chile, em contraposição ao projeto civilizatório capitalista que tenta há algumas décadas eliminar ou mercantilizar as festas e manifestações populares religiosas. Já a pesquisadora brasileira Syntia Alves, professora do Centro Universitário Belas Artes de São Paulo (Febasp), apresenta a pesquisa intitulada “Caveiras que falam: religiosidade e identidade mexicana”, apontando reflexões sobre as relações entre morte e vida, religião, arte e identidade mexicanas, construídas em torno do símbolo da caveira. 


			Ainda dentro do eixo da América Espanhola, o Professor da Universidade Federal da Integração Latino-Americana (Unila), Anaxsuell Fernando da Silva, trata do modo como os evangélicos têm se organizado e se mantido no cenário dinâmico e multiforme da tríplice fronteira que envolve Paraguai, Argentina e Brasil. Sua pesquisa denomina-se “Evangélicos em região fronteiriça: processos identitários, dinâmica e fluxos religiosos”. 


			O segundo Eixo, Sensibilidades e hierarquias religiosas no cenário contemporâneo, retrata dinâmicas do catolicismo e da fé cristã por meio da atuação de grupos como o movimento dos Focolares (Itália) e de sua expressão entre a manutenção de pressupostos conservadores e a ruptura deles. A pesquisadora Sabrina Testa aborda o universo católico institucional no capítulo denominado “Catolicismo conservador: proximidades inconfessas”, que trata de modos de inserção do catolicismo conservador no campo religioso brasileiro, investigando um movimento eclesial que apresenta uma proposta de fé de caráter congregacional e racionalista, chamado por ela de catolicismo conservador. Permanecendo na perspectiva do universo cristão, o Movimento dos Focolares – movimento eclesial católico de origem italiana – é apresentado pela perspectiva da pesquisadora argentina Agustina Adela Zaros, que por meio do método etnográfico e entrevistas realiza uma investigação qualitativa sobre a socialização entre os membros do grupo. Sua pesquisa foi denominada de “El focolar extendido: Transitando las redes de la misión renovada”. Este eixo se encerra com a pesquisa intitulada “O Metal Cristão como fenômeno religioso e performático: um olhar sobre a economia do sagrado contemporâneo”, da professora de Comunicação e Antropologia Patrícia Villar Branco. O capítulo é fruto de etnografia realizada durante o mestrado em que a autora analisa a vertente cristã do Heavy Metal (comunidade religiosa conhecida como Underground), em que observa uma relativização de conceitos e princípios da fé cristã.


			O terceiro grupo de textos do livro está estruturado em torno do eixo Patrimônios de fé, sociabilidades e identidades religiosas, que traz debates sobre a construção e revelação de identidades religiosas, de imigrantes, e das trocas, símbolos e iniciações rituais presentes em grupos como as irmandades negras, o candomblé e grupos evangélicos. Esse eixo é iniciado pelo texto “Quando os objetos revelam o sagrado: as dinâmicas religiosas e identitárias em um museu carioca”, da professora da Universidade Federal Fluminense Andréa Lúcia da Silva de Paiva. Nele, as identidades dos “irmãos” de uma irmandade negra vão sendo desveladas a partir de objetos expostos no Museu do Negro, no Rio de Janeiro, trazendo discussão sobre parâmetros e dicotomias como catolicismo e religiões afrobrasileiras; vivos e mortos; sagrado e profano; povo e irmão. 


			Em seguida, as pesquisadoras Ana Keila Mosca Pinezi – professora que organiza esta obra – e Marilda Manezes, pesquisadora da UFABC, apresentam a perspectiva da construção identitária de mulheres rurais, migrantes nordestinas, a partir dos processos de migração feminina e conversão religiosa, no capítulo intitulado “Gênero, Migração e Pentecostalismo: um estudo sobre mulheres migrantes pentecostais na Capital paulista”. 


			O debate sobre o tecer das identidades também é articulado pelo pesquisador da Universidad Pública de Tarragona (Espanha), Vítor Hugo Adami, em “Protestantes na Catalunha: catalães crentes na Espanha e crentes imigrantes em Barcelona”. O autor trabalha com dois grupos protestantes na Espanha: um catalão, que procura firmar sua identidade por meio da demarcação das diferenças com demais grupos protestantes hispânicos, e o segundo grupo, uma comunidade evangélica de imigrantes latino-americanos que se reconhecem como minoria religiosa em Barcelona. Trabalhando com os arranjos entre individualidade e alteridade, o autor tem como foco a construção das identidades religiosas.


			Em mais um texto de Ana Keila Mosca Pinezi, em parceria com o doutorando da UFABC, Ricardo Lopes Dias, o capítulo nomeado “Quando o cajado envelhece: identidade e lugar de líderes e pastores evangélicos ao envelhecerem” analisa o processo de deslocamento identitário de pastores e líderes evangélicos aposentados em razão de envelhecimento. Memória e identidade social são categorias destacadas na percepção e construção da subjetividade desses sujeitos.


			Finalmente, fechando esta obra plural, o pesquisador Michelangelo Giampaoli, com seu capítulo intitulado “O menino e o baiano: cruzeiros e santos de cemitério para a saúde do povo paulista”, apresenta sua pesquisa em dois cemitérios paulistas que se transformam em espaço religioso, pois dois santos populares lá enterrados recebem devoção e pedidos dos que buscam saúde física e financeira e resolução de problemas de toda ordem. 


			A partir destes múltiplos vieses, o livro Dinâmicas Religiosas Transnacionais e Processos Identitários: olhares sócio-antropológicos e multiculturais sobre o fenômeno religioso, uma compilação plural e bilíngue, imbui-se do objetivo de oferecer aos leitores e leitoras reflexões e pesquisas recentes sobre o fenômeno religioso, envolvendo objetos, participantes de pesquisa e pesquisadores/as de várias nacionalidades da América Latina, com foco nos estudos sociológicos e antropológicos, com discussões sobre os estudos de identidade, reconhecimento, simbolismos e pertenças.
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			1. Memoria Viva: “La Tragedia - Milagro de los Andes” en una etnografía del grupo de seguidores “Re-¡Viven!”


			Shalako Scotto Walker 


			 


			Este texto presenta algunos de los resultados de mi investigación etnográfica sobre el grupo de Seguidores “Re-¡Viven! La tragedia de los Andes-El Milagro de los Andes” llevada a cabo entre 2013 y 2017 indagando en las (re)elaboraciones de sentido de la(s) memorias del accidente aéreo del Fairchild 571 de la Fuerza Aérea Uruguaya protagonizado por jóvenes uruguayos en 1972 en el cual fallecieron 29 personas y sobrevivieron 16 luego de 72 días en la Cordillera de los Andes. Para eso se procuró un abordaje antropológico-hermenéutico que permitió aunar las disyuntivas entre “relato” y “vida” que parecen alejar el relato de la vida en tanto que vivida y confina el relato en el campo de la ficción (Ricouer, 1984), para así comprender cómo la historia ha ayudado, –a quienes se identifican con ella–, a lograr superar “sus propias cordilleras”. Esta sugerente metáfora viva y su poderosa eficacia simbólica (Ricouer, 1980; Lévi-Strauss, 1974) aparece plasmada reiterativamente en textos y conferencias casi 40 años después del acontecimiento, tiempo en que emergen nuevos relatos del acontecimiento ya desde una óptica no tan descriptiva sino reflexiva interpretativa, habilitadas por otras condiciones sociales diferentes a las de 1972 que habilitan los testimonios a expresarse en el espacio público (Pollack, 2006). La vuelta a la vida y a la civilización después de 72 días, la noticia sobre la forma que se alimentaron para sobrevivir, constituyen al accidente en un acontecimiento significativo (Sahlins, 1997) que impacta en la nación uruguaya y provocan una repercusión internacional de variado tenor en los comienzos de la comunicación globalizada. En otro de los ejes temáticos de mi investigación, se pretendió explorar en el tratamiento del “Milagro de los Andes” o “Tragedia de los Andes” como un mito nacional (e internacional), aunque no reíficando la historia como un “mito en sí”, sino en este caso en relación –problemática– con la “cultura uruguaya” en su devenir histórico formada a su vez por un complejo de relaciones de representaciones emblemáticas y mitos en permanente actualización y reactualización que hacen posible la mito-praxis.


			Asimismo se indago en los archivos, museos e instituciones (físicas y virtuales), se participo de muchos encuentros formales e informales con involucrados en el suceso (sobre todo con el grupo de Supervivientes), se participo en las prácticas del grupo, su relación con los lugares de Memoria que se aparecen relevantes para el grupo, participando de la peregrinación al Valle de las Lágrimas en la Cordillera de los Andes, sitio donde se accidento el avión Fairchild 571 de la Fuerza Aérea Uruguaya.


			“Re-¡Viven!”


			¿Qué es el Grupo “Re-¡Viven!”? Es un grupo virtual creciente de personas de todo el mundo, principalmente de Uruguay y Argentina y que actualmente supera los cuatro mil miembros, aunque los miembros activos y estables quizás sean centenares y los referentes solo unas decenas. El grupo de seguidores se autodefine así en su página de Facebook:


			 El Grupo Re-Viven es una comunidad apolítica y sin fines de lucro que se reúne virtualmente en Internet, a través de un foro de discusión bautizado como “El Milagro de los Andes – La Tragedia de los Andes”, y que comparte un interés en común. (..)La idea de crear un foro en Internet nació en 2004 por iniciativa de un joven llamado Alexis Scarantino, creador, además, de la primera página web que abordó el tema.2 Scarantino creó paralelamente el Foro “El Milagro de los Andes” como un simple lugar de encuentro virtual para mantener vivo el recuerdo del accidente, pero especialmente para mantener vivo el recuerdo de sus protagonistas. Hoy, el Foro “El Milagro de los Andes” o “Grupo Re-Viven” nuclea a numerosas personas de distintas nacionalidades del mundo, y se ha convertido en un enorme archivo de información temática.3


			La descripción del grupo contiene el siguiente mensaje: “Este grupo está dedicado a las personas que descubrieron que el accidente de los Andes no fue solo una tragedia si no una historia de perseverancia, amistad, Amor, valor y Fé.”


			Todos los integrantes comparten en su memoria este acontecimiento significativo (Sahlins, 1997). Componen un “campo de fuerza” (Bourdieu, 1983) –no exento de conflictos- que une a sujetos que no están en el mismo lugar, formando un grupo que puede referirse a los mismos “lugares de memoria” (Halbwachs, 2006). Sin embargo, este grupo no se agota en un depósito de archivos –aunque exhaustivo–, de intercambio de ideas, sino que tiene un rol activo en sus prácticas y en sus producciones de sentido. El nivel de erudición de muchos de sus miembros es reconocido por los sobrevivientes como atestigua el libro del sobreviviente Pedro Algorta (2014) titulado “Las Montañas Siguen Allí”, donde se hace mención primera a un grupo de seguidores, el grupo “Re-¡Viven!”, y que arroja luz sobre las prácticas del grupo, el relacionamiento con los supervivientes, y su relevancia. 


			Cuando empecé con el blog apareció la gente de Re Viven. Ellos forman un grupo virtual y son nuestros más fieles seguidores. Nos perdonan todo, y nos siguen a todas partes. Conocen más de nuestra historia que nosotros mismos, porque se han tomado el trabajo de cruzar todos nuestros relatos, viajan todos los veranos a explorar el lugar donde caímos en los Andes y al Uruguay o Chile todos los 13 de Octubre a presenciar el partido que la gente del Old Christian juega con los chilenos. De hecho, les he pedido fotografías e información complementaria para aclarar algunas partes de este libro (…) Son un grupo muy especial, nuestra barra brava más fiel. Todavía hoy, cuando alguien se conecta conmigo en busca de información, le recomiendo que hable con ellos, como también les avisaré cuando publique este libro…¡al menos me garantizo cierta audiencia de presentación! (Algorta, 2014, pp. 228-229)


			En esta cita no solo ilustra la atribución al Grupo “Re-¡Viven!” como cumpliendo una función de guardianes de la memoria, la que pueden consultar incluso los propios protagonistas, sino que nos propone un indicio que anticipará las implicancias en las (re)elaboraciones de sentido de la(s) memorias sobre el acontecimiento. 


			A medida que avance en mi etnografía, las categorías operativas iniciales de seguidores y protagonistas; de consumidores y productores de sentido; fueron evidenciando su estática ineficacia, para luego diluirse, mezclarse, en una frontera cada vez más inasible. Y es que los sobrevivientes, familiares de las víctimas, y otros numerosos actores vinculados a la “Tragedia-Milagro de los Andes” siguen a su vez a los seguidores. Son miembros del Grupo “Re-¡Viven!”. Forman parte de una red de comunicación, no solo virtual a través de la World Wide Web, sino que participan de prácticas organizadas por los “seguidores”, así como los “seguidores” participan de prácticas organizadas por los protagonistas directos, en un relacionamiento que recuerda al “Don” de Marcel Mauss (1925) en su dar-recibir-devolver. Durante el transcurso de mi etnografía -método de observación-participante mediante- participe de estas actividades, desde conferencias de sobrevivientes en distintos puntos del Uruguay (todas ellas gratuitas o a beneficio), presentaciones de libros de sobrevivientes,4 homenajes organizados por el grupo “Re-¡Vivén!”,5 despedida de año en la “Biblioteca Nuestros Hijos”,6 pasantía en el “Museo Andes”,7 entrevistas a autores incluido Piers Paul Read en Londres autor del libro “¡Viven” (1974) y la cabalgata junto al Grupo “Re-¡Viven!” al Valle de las Lágrimas en 2014. 


			Memorias e identidades I


			Muestra de la inmediata repercusión internacional del accidente de los Andes ocurrido en 1972 es la considerable aparición de libros no oficiales de diversas procedencias antes de la publicación del libro oficial “Viven!” de Piers Paul Read en 1974.8 El propósito de la publicación del libro “¡Viven!” (Cuyo proyecto comenzó solo meses después del accidente) es según palabras firmadas por “los Supervivientes” en el prólogo del libro:


			La repercusión que tuvo en el mundo la dura experiencia sufrida y la diversidad de versiones que comenzaban a surgir con respecta a ella, nos determinaron perpetuarla en un texto responsable y veraz. Sentimos la tremenda responsabilidad de comunicar el mensaje de amor, comprensión humana, tolerancia y solidaridad en el dolor que habíamos vivido y de testimoniar nuestro agradecimiento a Dios y la Virgen por habernos sostenido, en tales difíciles pruebas. Igualmente era nuestra preocupación perpetuar el recuerdo de los compañeros muertos en la tragedia de Tinguiririca, a lo que nos sentíamos obligados por el afecto fraterno que nos unía. (¡Viven!, 1974)


			A su vez, en esa misma carta “Al Lector” firmada por “Los Supervivientes” se deja constancia que a pesar de ser el libro oficial, los supervivientes no llegaron a un acuerdo unánime de satisfacción con respecto al relato. Entre la publicación del Libro “¡Viven!” y el próximo libro oficial del grupo del sobrevivientes hay 34 años…ese libro es “La Sociedad de la Nieve” (2008) de Pablo Vierci, compañero del Colegio Stella Maris del cual provenía el grueso de los jóvenes que cayeron en la Montaña.9 Durante esas décadas hay un quietismo público de los testimonios, permaneciendo como una “representación colectiva”10 (Bourdieu, 1985, 1992, 1993, 1997, 1998) con la masificadora intromisión en 1993 de la película “¡Viven!” basada en el libro homónimo de Piers Paul Read (1974). Lo que percibí como doxa al comienzo de mi investigación, fue que el silencio debía ser explicativo de que los sobrevivientes eran personas atormentadas por su convivencia con las memorias de la tragedia; y que, contrariamente, los nuevos testimonios casi 40 años después del accidente tenían un afán principalmente monetario. La tensión problemática entre representaciones de la “tragedia-milagro” de los Andes y su relación con las representaciones emblemáticas uruguayas será analizada más adelante, en las posibilidades de este breve artículo. Considerando que sea cual sea la posición social de alguien que padece una perdida, estos eventos y experiencias alteran el orden simbólico y emocional como queda registrado en gran parte de las memorias escritas sobre el difícil retorno a la sociedad luego del accidente (Read, 1974; Vierci 2008); luego de ese silencio que como se refiere Pollack (2006, p. 14) “puede manifestar indirectamente diversos “modos de gestión de la identidad”, que resultan de reacomodamiento al mundo ordinario” –es decir que trataron de “seguir adelante con sus vidas”– los testimonios (escritos u orales) trabajados durante mi etnografía muestran en realidad una des-estigmatización de su carácter de sobrevivientes y sufrientes. De “survivor’s guilt”. 


			Fernando Parrado: 


			A menudo me preguntan cómo supere el trauma...¿Sufría pesadillas? ¿Me venían imágenes a la memoria? ¿Me atormentaba el sentimiento de culpabilidad por haber sobrevivido? Estas personas siempre se sorprenden, y a veces sospecho que dudan, cuando les cuento que no he experimentado ninguna de esas cosas. He llevado una vida feliz desde la tragedia. No tengo sentimiento de culpa ni resentimiento. (Parrado, 2006, p. 260)


			Eduardo Strauch: Nunca he tenido pesadillas con los Andes.


			Gustavo Zerbino: Solo me acuerdo de los Andes cuando alguna persona me lo recuerda.


			Pedro Algorta: Nunca sentí que me marginaran o que fui elegido por esto / No tome una decisión pensando en los Andes o que se lo debo por haber pasado en los Andes.


			Ese silencio entonces debe ser situado socialmente. Siguiendo a Pollack (2006), los testimonios lejos de depender de la voluntad o capacidad de los testigos para reconstruir su experiencia, deben ser contextualizados temporal y espacialmente. “Todo testimonio también se ancla en las condiciones sociales que lo vuelven comunicable, condiciones que evolucionan con el tiempo y varían de un lugar a otro” (Pollack, 2006, p. 13). En primer lugar, las condiciones sociales a histórico-políticas a nivel Nacional en 1972 eran muy diferentes a las de actuales. El Uruguay se encontraba a las puertas de un golpe institucional militar que duraría desde junio de 1973 hasta febrero de 1985. El avión accidentado era un chárter de la Fuerza Aérea Uruguaya. 


			Hubo muy poco colofón de la historia. Aunque algunos padres se sintieron airados por la incompetencia de los pilotos de la Fuerza Aérea Uruguaya, no era el momento histórico para querellarse contra una de las armas del ejército. Aceptaron lo sucedido como la voluntad de Dios, y dieron las gracias por aquellos que habían regresado, aceptando el elevado punto de vista de los supervivientes sobre lo que había sucedido. (Read, 1974, p. 334)


			O desde otra perspectiva y en palabras del sobreviviente Gustavo Zerbino:


			La FAU (Fuerza Aérea Uruguaya) nos debe la mitad del pasaje de ida y toda la vuelta. Abogados de todo el mundo nos ofrecieron hacerle un juicio al Estado, pero esos pilotos pagaron el error con su vida y fueron nuestros hermanos del Sufrimiento. Por eso nunca reclamamos nada.


			Varios cambios acompañan el aniversario de los 30 años del accidente. Primera “Copa de la amistad” en Chile para jugar simbólicamente el trunco partido de 1972 entre el equipo Chileno “Old Grangonians y el Uruguayo “Old Christians Club” al que pertenecían el grueso de los sobrevivientes. Más relevante y mucho menos publicitado fue un encuentro cerrado entre el grupo de Sobrevivientes y familiares con altos mandos de la Fuerza Aérea Uruguaya. De ese encuentro surge un acercamiento definitivo entre las partes. 


			Otro análisis nos sitúa en las condiciones sociales de un espacio-lugar delimitado geográficamente: el barrio de Carrasco, de estrechos y tradicionales vínculos entre familias. Dónde vivían y todavía viven la mayor parte de los sobrevivientes y familiares de las víctimas. Aunque las pocas manifestaciones públicas de parte de algunos padres de los fallecidos fueron de apoyo inmediatamente luego de la conferencia de prensa en el Colegio Stella Maris en el que expresan, inspirándose en la sagrada eucarística, como se alimentaron;11 la presencia de los sobrevivientes recordaba a los familiares la pérdida de los suyos y la idea que sus seres queridos podrían haber sido usados como alimento. Los encuentros también recordaban a los sobrevivientes su condición de tal. El silencio era no sólo un “modo de gestión de identidad” (Pollack, 2006, p. 14) para retomar sus vidas normales, también un gesto y un mandato de respeto hacia las familias de sus amigos muertos (Read, 1974; Vierci, 2008; Strauch, 2012). El paso de las décadas en este caso parecen confirmar también los estudios que sitúan temporalmente la (re)emergencia de los testimonios en cuarenta años. “cuarenta años después convergen razones políticas y familiares para romper ese silencio: en el momento en que los testigos oculares saben que van a desaparecer en breve, quieren inscribir sus recuerdos contra el olvido. Y sus hijos, también quieren saber” (Pollack, 2006, p. 22).


			Las nuevas generaciones de sobrevivientes y familiares de fallecidos tienen una edad similar a la que tenían los protagonistas del accidente. Quieren saber, y entender. Así van modificando las condiciones sociales existentes que van a ir habilitando los testimonios. 


			Memorias e identidades II


			Halbwachs (2006) contra las concepciones deterministas, enfatizo la influencia de la familia, la religión y los grupos sociales en la formación de la memoria. La memoria no era una creación individual sino un producto social, un lenguaje y en tanto tal, una creación colectiva. Muchos son los que recuerdan donde estaban o que estaban haciendo al momento de la noticia, y es común en Uruguay que el relato junto con este contexto individual sea comentado o transmitido en algún momento a las generaciones que no lo vivieron, alimentado por retransmisiones televisivas de la película “¡Viven!” (1993) basada en el libro homónimo de Piers Paul Read (1974).


			Nos encontramos frente a un grupo (“Re-¡Viven!”) formado por integrantes cuyo contacto con la historia de los Andes es anterior al contacto entre ellos mismos. Desde 1972 al 2004, año de la formación del grupo virtual, 32 años separan temporalmente ambos acontecimientos. De esta forma se deduce que antes que nada cada uno de los integrante del grupo fue atravesado por el (los) relato(s) en referencia al acontecimiento de los Andes. En nuestra investigación sobre las (re)configuraciones de sentido que surgen de la lectura de la(s) memoria(s) sobre la tragedia-milagro de los Andes, la antropología-hermenéutica de Ricouer va a relacionar las aparentemente disyuntivas categorías de relato y vida. Ya para Aristóteles según Ricouer (1984), el mythos es la trama como construcción de elementos heterogéneos cuya configuración última se encuentra en el acto de lectura, poniendo al momento de la lectura como el momento crucial de la configuración y composición del texto. La configuración textual opera como mediación entre el mundo de la vida y la lectura. La ficción y la verdad se relacionan entonces en la narrativa, sin estar sujetas a una conciencia fundante sino a una ipseidad que va de la vida al texto y del texto a la lectura. “Más concretamente: el sentido o el significado de un relato surge en la intersección del mundo del texto con el mundo del lector” (Ricouer, 1984, p. 15). El autor se refiere al mundo del texto como horizonte de posibilidad en donde habitamos, no como una entidad cerrada. El lector a través de variaciones imaginativas pertenece tanto al horizonte de experiencia de la obra y al horizonte de su acción realmente. Horizonte de espera y horizonte de experiencia no cesan de encontrarse y de fusionarse. Gadamer habla en este sentido de “fusión de horizontes”. Es el acto de lectura el que acaba la obra, que lo transforma en una guía de lectura, con sus zonas de indeterminación, su riqueza latente de interpretación, su poder de ser reinterpretado de manera siempre nueva en contextos históricos siempre nuevos. 


			Diferente de una concepción abstracta de identidad que se mantiene a sí misma a través del tiempo, la idea de ipseidad evoca la idea de identidad narrativa. La identidad Narrativa de Ricouer permite la comprensión de nosotros mismos, y es la única que escapa a la alternativa aparente entre cambio puro e identidad absoluta. 


			De esta forma, la identificación de los “seguidores” con la(s) memoria(s) de la tragedia-milagro de los Andes no corresponde evidentemente por lo tanto a una identificación de equivalencia entre elementos de la trama del texto –heterogénea– y de la trama de la vida del lector –heterogénea– no es condición ni característica de los seguidores haber sufrido una tragedia o perdida personal irreparable, aunque las hay. Tampoco hay un “dolorímetro” como se hace mención en conferencias de los supervivientes. Después de todo, vivir es también sufrir. “Debemos hacer hincapié en la mezcla entre actuar y sufrir, entre acción y sufrimiento, que constituye la trama misma de una vida. Es esta mezcla la que el relato quiere imitar de manera creativa” (Ricoeur, 2006, p. 17).


			Ese relato de la acción en el sufrimiento, por sobre el sufrimiento, es sintetizado en la metáfora que cada uno tiene sus propias cordilleras, y que todos tenemos el potencial para conquistarlas. Esta sugerente metáfora viva y su poderosa eficacia simbólica (Ricouer, 1980, Lévi-Strauss, 1974) aparece plasmada reiterativamente en textos y conferencias casi 40 años después del acontecimiento, tiempo en que emergen nuevos relatos del acontecimiento ya desde una óptica no tan descriptiva sino reflexiva interpretativa, posibilitadas por otras condiciones sociales diferentes a las de 1972 que habilitan los testimonios a expresarse en el espacio público (Pollack, 2006). Uno de los resultados de mi etnografía es como en este nuevo contexto de condiciones sociales uruguayas y de comunicación global, donde los sobrevivientes reciben el rapport masivo a través de internet, en particular de la página oficial “¡Viven!” creada en 2002 y del grupo virtual “Re-¡Viven!” creado en 2004, de las conferencias que comienzan a realizar gradual y luego exponencialmente; los seguidores de la historia, y el grupo “Re-¡Viven!”12 particularmente, pueden ser considerados de tener un status de co-autoría de los testimonios, al formar parte de una red de comunicación (física y virtual) con los involucrados y principalmente con los sobrevivientes. La metáfora mencionada anteriormente, que “cada uno tiene su propia cordillera”, es resultado de esas dinámicas discursivas. Esto se relaciona a su vez con la demanda de relato que ha hecho que cada vez más sobrevivientes den su testimonio, no solo para ayudar a otros a superar “sus cordilleras”, sino a ellos mismos. La construcción identitaria está relacionada a la memoria y la capacidad de (re)elaborarla. 


			Pedro Algorta: No pretendí hacer un libro de autoayuda. Es ayuda para mí. Me gustó escribirlo y me ayuda contarlo. 


			Religiosidad y Laicidad: Representaciones sobre la Tragedia-Milagro de los Andes y su relación con representaciones emblemáticas Nacionales 


			Al decir de Bourdieu, “lo real es relacional” y para eso me propongo situar al relato sobre los Andes dentro de las condiciones sociales de producción. Ante esto, La Historia de los Andes se me aparece de gran complejidad en su significación cultural. Al pretender explorar un abordaje mítico del relato encuentro que no puede ser estudiada como un “mito en sí”, sino en relación a otros signos, otros mitos. El abordaje no pretende el estudio del “mito en sí”, ni del mito dentro de un mito, es un mito en relación a un mito. A veces en relación de oposición, no solo porque las identidades virtuales y arbitrarias constructivas de un mito son en relación a un “otro”, sino porque a su vez en una concepción bourdieuana estas representaciones conforman “arbitrarios culturales” producto de constantes negociaciones, luchas y renegociaciones (Guigou, 2000). Utilizando el aporte de Sahlins (1997) de colocar la diacronía al propio concepto de estructura en las relaciones entre estructura y acontecimiento, ya no hablaremos de un contraste como propone Lévi-Strauss entre sociedades “cálidas” que son conscientes de una historia lineal que han acumulado, y las sociedades “frías” cuyo sentido del tiempo es no acumulativo y se limita a las representaciones cíclicas del mito (Barth et al., 2005). Es así que un acontecimiento no es sólo un suceso en el mundo, es una relación entre cierto suceso y un sistema simbólico dado. (Sahlins, 1997). Con respecto a ese sistema simbólico dado, utilizaré como guía el trabajo del antropólogo Nicolás Guigou (2000), “La Nación Laica: Religión Civil y Mitopraxis en el Uruguay”, por su antecedente en el análisis de los mitos nacionales en su devenir histórico, de las relaciones emblemáticas que constituyen un “cuerpo básico” de una identidad y constructo indentitario de la “cultura uruguaya” (no sustancial ni total claro) pero que advierto es a su vez relacionada y puesta en juego en una permanente actualización y reactualización que hacen posible la mito-praxis. 


			Mitopraxis supone un consenso simbólico común que se actualiza de maneras diferentes en función de categorías de percepción diferentes. El quietismo del mito es invalidado en el ejercicio mitopráctico en que las “categorías recibidas” se ponen siempre en juego en función de la experiencia empírica (Augé, 1995, Sahlins 1997 en Guigou, 2000). De esta forma aunque posean un corpus mítico común, no implica que todos los integrantes de una misma cultura lo actualicen de la misma manera. 


			Como “representaciones colectivas” pretendo analizar las representaciones de religiosidad y ponerlas en diálogo con las representaciones de laicidad. En primera instancia esto puede parecer paradójico, sin embargo la construcción de la representación de laicidad no es aséptica a las representaciones de la fe religiosa. Las orientaciones valorativas no se disocian necesariamente del suelo religioso (Guigou, 2000). Pasan a ser entendidos como valores de una nación, desde una perspectiva denominacional, podría ser entendido como producto de la “secularización de la los contenidos de la fe” (Guigou, 2000, p. 412). 


			Para Parsons, la secularización de los contenidos de la fe significa una desdogmatización que permite a las confesiones empeñadas antaño en una rivalidad a vida o muerte coexistir sobre la base de convicciones éticas compartidas. En este sentido, la secularización comporta y fomenta una generalización de los valores con la que adquiere continuidad el proceso de realización social de los valores... (Habermas, 1987 apud Guigou, 2000, p. 412)


			En mi investigación comprobé que las representaciones colectivas de la tragedia-milagro de los Andes se hallan en permanente disputa y tensión. Incluso denominar el accidente como “tragedia-milagro de los Andes” evoca religiosidad. Nominación que nace con los titulares de los diarios sobre la inverosímil aparición con vida de 16 uruguayos dados por muertos y rescatados el 22 de diciembre de 1972, días antes de la Navidad. La educación católica del colegio Stella Maris del que proviene gran parte del grupo de sobrevivientes, las referencias religiosas usadas para explicar la antropofagia, y testimonios que relatan experiencias de una elevada e inasible espiritualidad vivida en la Montaña (tanto por sobrevivientes como por seguidores creyentes que peregrinan al lugar), entran en tensión relacional con las representaciones emblemáticas uruguayas de laicidad. Sin embargo, como analizamos, las orientaciones valorativas no se disocian necesariamente del suelo religioso (Guigou, 2000) y son presentadas como valores (también universales) de un humanismo secularizado. Estos valores a promover serían la solidaridad, la amistad, el esfuerzo, la fuerza de voluntad, la Fe, la esperanza.13 Pablo Vierci14 lo sintetizo en la presentación del libro de Pedro Algorta (2014) como: “Una historia transformadora, con la capacidad de trascender para los religiosos, y de humanizarse para los ateos”. 


			Estos valores, como mencionamos, pueden pasar a ser entendidos como valores de una nación. El 8 de noviembre de 2017, asistí al primer reconocimiento oficial del Estado Uruguayo “en homenaje, a los protagonistas de la tragedia de los Andes, al cumplirse cuarenta y cinco años del accidente aéreo”.15 En ese sesión abierta a la que asistieron ciudadanos, sobrevivientes, familiares, Fuerza Aérea, e integrantes del Grupo “Re-¡Viven!”, se hizo mención a los valores, a la vida que promueve esta historia. El senador Pablo Mieres que presentó la moción del homenaje, hace la primera y única referencia oficial a un grupo de seguidores de la tragedia-milagro de los Andes: 


			Engendra vida el Grupo Re-Viven, que integran ciudadanos anónimos uruguayos y de otras partes del mundo, que promueve la difusión y el valor de esta historia de las maneras más diversas.16 


			El Estado, aparece por primera vez en relación a la tragedia-milagro de los Andes como un actor que, en un ejercicio de mitopraxis (re)interpreta el acontecimiento según nuestras representaciones emblemáticas tradicionales: 


			Nuestra historia, la historia de nuestro país, es la historia de la capacidad de superar situaciones en las que estamos en inferioridad de condiciones. Hacer posible lo imposible. Es la lucha de Artigas contra el centralismo porteño y el Imperio portugués. Nuestra historia es la historia del chico contra el grande; es la concepción positiva de la «garra charrúa», entendida como fuerza interior que permite seguir adelante aunque parezca inútil, aunque parezca imposible alcanzar el éxito17


			Subscribiendo a esta especificidad cultural como diferencial identitario cultural del Estado Nación, también se promueve a su vez por su “enorme valor pedagógico”18 la intención de “incorporar los contenidos de esta historia a nuestro sistema educativo”.19


			Mientras esa intención se concrete, los seguidores tendrán ahora otro lugar de memoria, una plaza bautizada “Milagro de los Andes” (Nora, 2008).


			Valle de las Lágrimas 


			En el marco de mi investigación se hace referencia a los lugares de memoria, uno de ellos siendo el valle de las lágrimas, lugar del accidente del FAU 571 en la cordillera de los Andes. Ya Maurice Halbwachs (2006) hacía referencia a la importancia de los lugares de memoria. “La memoria requiere así de imágenes especiales, de geografías, de topos.” (Guigou, 2011, p. 112). Junto a la memoria oral, la memoria escrita y la memoria archivo, aparece en el SXX los “lugares de memoria” ejemplarmente registrados en el caso de Francia por Pierre Nora. En esos lugares “se cristaliza y refugia la memoria” (Nora, 2008, p. 19). 


			En Febrero del 2014 formé parte de la expedición al Valle de las Lágrimas junto al Grupo “Re-¡Viven!”, expedición que uno de los más antiguos miembros me definió como una peregrinación. Se trata del lugar de memoria más especial. 


			Es la expedición al valle que más tiempo permaneció en el lugar, sin contar las expediciones gubernamentales del gobierno chileno, argentino y uruguayo para dar sepultura a las victimas hace más de 40 años a principios del año 1973. Las personas que van al lugar permanecen solamente unas horas para mitigar los efectos del frió y la altura, mientras que nosotros permanecimos 3 noches en el Valle de las lágrimas y 4 noches en total. Eramos un total de 12 personas repartidos en 7 argentinos, 5 uruguayos, mas los 2 guías locales. De esas 12 personas 3 son mujeres, 2 uruguayas –que son tía y sobrina– y una maestra mendocina. Las edades iban desde los 21 años (Micaela, uruguaya) a los 63 años (Hugo Igenes, uruguayo) con un promedio de edad de unos 38 años. Yo era el segundo más joven después de Micaela. Para 5 de nosotros fue la primera salida, para otros es la octava, por lo tanto se conocían entre ellos y eran amigos aunque en algún momento fueron como yo, conociéndose solamente a través de la web. Aunque todos comparten en su memoria este “acontecimiento significativo” (Sahlins, 1997) y este lugar de memoria. (Halbwachs, 2006).


			La primera cabalgata organizada por “Re-¡Viven!” como tal fue en 2005, aunque algunos de los referentes ya habían ido antes e incluso se conocieron antes a través del sitio original que data de 1998 antes de reconstruirse en el grupo virtual “Re-¡Viven!”. Participar de las cabalgatas es parte fundamental de ser un “Re-viven”, los que van todos los años y organizan las cabalgatas son los referentes del grupo, son los que participan más activamente en el grupo virtual y son los más eruditos del tema. 


			Llegue desde Montevideo a Buenos Aires en ferry, para unirme al grupo en la estación Retiro de Buenos Aires y hacer el viaje en bus hasta San Rafael en Mendoza, luego Malargue, pequeña ciudad de poco más de 25mil habitantes a 1198km de Buenos Aires. Desde aquí, si todo iba bien, partiríamos y regresaríamos.


			La travesía comenzó en la base del imponente Volcan Sosneado, con sus 5 mil metros de altura. Desde ahí fue un día a caballo, cruzando caudalosos ríos del deshielo donde el caballo se moja hasta la barriga y el jinete los pies, e internándonos desde el lado Argentino en lo profundo de la cordillera de los Andes hasta llegar al campamento intermedio El Barroso con 2200 metros sobre el nivel del mar y acondicionado por carpas permanentes para pasar la noche. Al otro día partimos hacía la cruz, ya con ambiente más inhóspito, con acantilados más pronunciados, y con la altura más cruel afectando nuestras capacidades. Tras otro día completo de ardua cabalgata sorteando acantilados, arribamos al Valle de las Lágrimas, a 3500 metros sobre el nivel del Mar. Luego de armar campamento visitamos la Cruz de hierro de 1.2 metros de alto y con la tumba a su lado. Antes de cruzar “pedimos permiso” internamente según mandamiento de Hugo, para transmitirle a los espíritus que “venimos con respeto”. Roberto, un argentino del grupo, me había comentado que “la historia tiene mucho de religioso”. Hablando con él y con Marcelo, otro argentino, me comentaron que los dos (cada uno por su parte) habían hecho el peregrinaje a la virgen de San Nicolás en septiembre del 2013, son 88 km en 17hrs caminando. Mariana, uruguaya, otra integrante del grupo, tiene un rosario visible. La religiosidad de algunos de los miembros del grupo se fue haciendo reconocible. Hugo me había hablado en el Octubre prévio a La cabalgata, que ir al valle es una peregrinación, que “muchos vienen con sus propias cordilleras, solo que no te lo van a decir”. 


			La expedición con el grupo Re-Viven es de las más económicas con respecto a otras, que pueden ser internacionales –ya que viene gente de todo el mundo– y que pueden incluso superar los 3 mil dólares americanos por persona. Allí conmigo sin embargo, había personas que llevan sus vidas cotidianas pero que año a año en lo posible ahorran para retornar al lugar del accidente. Para Maffesoli (2001) estamos asisitiendo a un retorno en el tiempo del mito, al pasaje de un tiempo lineal a un tiempo polícromo, trágico por esencia, presentista. Se busca en este viaje a lo profundo de los Andes también un alteridad del significado del tiempo lineal y productivo, una alteridad de espacio, de los recuerdos, de las emociones, de la memoria, del Ser y devenir (Ianni, 2000). 


			El Gringo, mendocino, hablaba con Mabel, también Mendocina, sobre cómo los ve la gente de afuera, cuando los amigos de Mabel por ejemplo le preguntaban: “¿Y por qué te vas de vacaciones a los Andes? ¿Esa tristeza y ese sufrimiento?” Y el Gringo decía “ahí tienes que explicarle que me muestren otro lugar donde verdaderamente se ha demostrado la amistad, el jugarse por el otro”. 


			En la cruz ya casi no se lee la inscripción “del mundo a nuestros hermanos uruguayos” y “cerca, oh dios, de ti”. La cruz marca el lugar de la tumba donde están enterrados los 29. Es un altar donde proliferan rosarios, placas con mensajes dejados por los que estuvieron antes: sobrevivientes, familiares de los fallecidos, personas de todo el mundo que llegaron hasta ahí a rendir homenaje tras arduo ascenso. La emotividad de esos mensajes y símbolos en la majestuosa ubicuidad de la montaña producen un cambio de perspectiva, una silenciosa introspección. Una humildad ante el envolvente entorno. 


			Es parte del método de la disciplina antropológica salir al campo para entender el contexto de situación para la traducción de significados. Gustavo Zerbino me comento en una charla tiempo después de mi travesía al Valle: Esta historia sucedió en la altura y no puede ser entendida desde el llano. 


			Cuando los sobrevivientes brindaron la conferencia de prensa para medios nacionales e internacionales en el Colegio Stella Maris el 28 de diciembre de 1972, inmediatamente después de su arribo al aeropuerto de Carrasco en Montevideo, Pancho Delgado fue el encargado de hablar sobre el tema que todos querían escuchar, la cuestión de la antropofagia. Para eso entendió que lo primera era situar a los oyentes en el contexto, en el lugar en que también me encuentraba yo para entender el contexto: en medio de la cordillera de los Andes.


			Cuando uno se despierta por la mañana entre el silencio de las montañas y ve a su alrededor los picos cubiertos de nieve –algo majestuoso, sensacional, algo que assusta–, uno se siente solo, solo, solo en el mundo excepto por la presencia de Dios. (Read, 1974, p. 323)


			Para los miembros del Grupo “Re-¡Viven!” que llegan hasta aquí, en este lugar ocurrió algo extraordinario. Para muchos del grupo, ese extraordinário es una muestra de intervención divina. Para todos del grupo, una muestra de lo mejor de las capacidades del ser humano. 


			Al otro dia de nuestra llegada bajamos al Glaciar –a unos 200 metros– y es que el Valle de las Lágrimas está en un glaciar, donde permanecen restos del accidente esparcidos por todos lados. Llegamos a la rueda de nariz del avión, yo me había vendado los tobillos para evitar sufrir esguinces que son tan comunes en estas situaciones. Nos sacamos fotos y continuamos en al glaciar el cual, por falta de nieve (por el calentamiento global según los guías), solo afloraban entre las piedras y la tierra para hacer visible el hielo macizo que se escondía bajo nuestros pies. Se veían vestigios del accidente, del avión. También restos humanos, huesos, incluso encuentro una “máscara” (piel del rostro castigada y retorcida por el tiempo pero con 2 orificios oculares y una nariz). Lo enterré sin mostrárselo al grupo. Sin embargo el resto del grupo buscaba frenéticamente entre los restos, y mostraban al resto hallazgos como “las mascaras”. En un momento me alejo con el guía y las mujeres unos 300 metros más arriba y Juan, el guía, les exclama desde arriba “¡Ustedes son los custodios, no los profanadores!”. Los códigos del alpinismo están muy presentes en Juan. El afán de muchos de los integrantes del grupo por teorizar sobre que restos del avión están observando, o de descubrir algo simbólicamente valioso entre los restos para devolvérselo a los dueños o las familias de ellos antes que se pierda para siempre en el glaciar,20 los hacía comportarse de una forma chocante para el resto de los que estabamos con el grupo por primera vez. No hay consenso aún entre los referentes del grupo sobre la no intervención en el terreno. De dejar o no que la naturaleza y el tiempo sigan su curso. Tampoco de traerse algún vestigio del accidente como pequeñas piezas del avión. No lo promueven, pero tampoco lo condenan e incluso muchos lo hacen a escondidas de la vista de los guías de montaña y baqueanos que sí lo condenan, aunque no dejan de ser más permisivos con el grupo. Se conocen, y transportar al Grupo “Re-¡Viven!” es asegurarse cabalgatas todos los años. 


			 El último día en el Valle, el tercer día, se produjo un Ritual de despedida alrededor de la cruz. Dos de los referentes pronunciaron unas palabras, y todos los años dejan unas banderas del grupo y de Uruguay. Joaquín habló: 


			estamos contentos que hayan venido muchos por primera vez acá, gente que sigue viniendo con sus cordilleras a hacer sus homenajes. Lo importante es dejar un legado a la novia, amigos, no solo contar lo que vivimos sino transmitir los valores. Amistad…muchos nos conocemos por esto y somos muy amigos….Respeto hacía la historia. Recordar de tomarse un tiempo en la Ciudad. Valorar la comida, la amistar, el amor…es un viaje que llena de energías para la vuelta. No hay cosas imposibles…si uno tiene un sueño uno lo puede cumplir…


			Estos son algunos de los mensajes pronunciados en el silencio ensordecedor de la montaña que nos rodea. Luego yo hablé con gran dificultad por la emoción agradeciéndoles la oportunidad de ser parte de esto. Luego otros intentaron hablar, pero no pudieron. Simplemente lloraron. Nos abrazamos. Incluso Mica, la joven uruguaya de 21 años con la que hice amistad en la montaña pero que no conocía la historia en detalle, no leyó siqueira un solo libro del tema, lloró desconsoladamente mientras el gringo y yo la abrazabamos. Al poco tiempo los ví aliviados…insondablemente satisfechos de haber logrado esa comunión. ¿Qué ocurrió? Todo queda en lo no-dicho. Recuerdo las palabras de Hugo: “muchos vienen con sus propias cordilleras, pero no te lo van a decir.” 


			Conclusiones


			Uno de los resultados de mi etnografía es como en este nuevo contexto de condiciones sociales uruguayas y de comunicación global, los seguidores de la historia y el grupo “Re-¡Viven!” particularmente, pueden ser considerados de tener un status de co-autoría de los testimonios, al formar parte de una red de comunicación con los involucrados y principalmente con los sobrevivientes. La metáfora “cada uno tiene su propio cordillera” es un ejemplo del resultado de esas dinámicas discursivas. Esto se relaciona a su vez con la demanda de relato que ha hecho que cada vez más sobrevivientes y familiares den su testimonio, no solo para ayudar a otros a superar “sus cordilleras”, sino a ellos mismos, ya que la capacidad de (re)elaborar las memorias es parte de la construcción identitaria de cada persona. 


			En otro eje de mi investigación, problematice las relaciones entre las representaciones de la tragedia-milagro de los Andes con las representaciones emblemáticas tradicionales de la nación uruguaya, lo cual explica la poca trascendencia nacional del acontecimiento en comparación con su trascendencia internacional. Representaciones de religiosidad se hallan en disputa con representaciones de laicidad. Sin embargo, entre ambas representaciones en conflicto hay un espacio de realización social posible: la de los valores secularizados de la Fe. En el que los valores pueden ser (re)interpretados como valores a defender y promover por el Estado Nación, como ocurrió por primera vez en el reciente homenaje del Senado de la República Oriental del Uruguay. 
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			Notas


				

					2. La primera web fue creada por Alexis Scarantino en 1998. Anticipa a la web oficial <http://bit.ly/2JSm7U9> creada en 2002. El Grupo “Re-¡Viven!” es el único grupo de seguidores mencionado en la web oficial.


				


				

					3. Grupo Re- Viven! El milagro de los Andes - La tragedia de los andes. Disponible: <http://bit.ly/2mNqK8Z>. Acceso en: 20 jul. 2018.


				


				

					4. Entre 2012 y 2017 aparecen los libros de los sobrevivientes Carlitos Páez Vilaró, Mi segunda Cordillera, 2012; Daniel Fernández Strauch, Regreso a la Montaña, una guía de supervivencia espiritual, 2012; Eduardo Strauch, Desde el Silencio, cuarenta años después, 2012; Pedro Algorta, Las Montañas siguen allí, 2014; Carlitos Páez Vilaró, Desde la Cordillera del Alma, Sobrevivir a los Andes y superar las tragedias de la Vida, 2015; Roberto Canessa & Pablo Vierci, Tenía que Sobrevivir, cómo el accidente de los Andes inspiró mi vocación para salvar vidas, 2016. De los 16 sobrevivientes solamente 2 habían publicado libros: Fernando Parrado, Milagro en los Andes, 2006 y Carlitos Páez Vilaró, Después del día 10, 2007.


				


				

					5. El grupo “Re-¡Viven!” funciona como una red de comunicación con poder de convocatoria. Asistí a varios encuentros y homenajes organizados por referentes “Re-¡Viven!” como a los íntimos y emotivos homenajes en el Cementerio del Buceo en Montevideo al fallecido Rafael Echavarren al que asistieron familiares directos y sobrevivientes; y al homenaje al primer sobreviviente fallecido, Javier Methol, al que también asistió su numerosa familia y sobrevivientes. De esta forma sin proponérselo crean también oportunidades para que familiares de las víctimas (re)elaboren personal y colectivamente sus experiencias. 


				


				

					6. Asociación civil fundada en 1973 por 13 madres de fallecidos la montaña “para mantener vivo el recuerdo de los que no volvieron del accidente ocurrido el 13 de octubre de 1972 en la Cordillera de los Andes, sus madres fundamos esta biblioteca. Cada estudiante, cada lector, es recibido aquí, en nombre de nuestros hijos.” Disponible: <http://bit.ly/2LRxlty>. Acceso en: 20 jul. 2018.


				


				

					7. Museo Privado Fundado en 2013 por el empresario y político Jorg Thomsen, amigo personal del sobreviviente Dr. Roberto Canessa, por el que fue Candidato al senado por el Partido Azul 1994, que postulaba la candidatura del Dr. Roberto Canessa a la presidencia de la República.


				


				

					8. Entre ellos podemos mencionar: La Verdad Sobre El Milagro de los Andes de Serge Soiret publicado en Uruguay en Enero de 1973, Survive de Clay Blair Jr. publicado en México en agosto de 1973, Vengo de un Avión que cayó en las Montañas de Alfonso Alcalde publicado en Argentina en 1973, El Milagro de los Andes de Hector Suanes publicado en Argentina en 1973, They lived on Human Flesh de Enrique Hanz Lopez publicado en EEUU en 1973 y Para que otros puedan vivir de Rodolfo Martinez Ugarte publicado en Chile 1973.


				


				

					9. De los 16 sobrevivientes solamente 2 habían publicado libros: Fernando Parrado Milagro en los Andes, 2006 y Carlitos Páez Vilaró Después del día 10, 2007.


				


				

					10. El sesgado marco de éste articulo no permite una problematización profunda del concepto. Se entiende a las representaciones colectivas siguiendo a Bourdieu, “como un código común que se hace inteligible tratado desde su sociogénesis hasta sus diferentes desarrollos y posibilidades, como resultado de luchas de clasificación de la realidad que son luchas por ordenar, nominar, clasificar, y por consiguiente, constituir la realidad..” (Bourdieu, 1985 apud Guigou, 2000, p. 31).
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