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RESUMEN:

EL MONTANISMO REPRESENTA UNA DE LAS ACTIVIDADES MAS EXTRANAS Y RIESGOSAS QUE HA EMPRENDIDO EL SER
HUMANO. DESDE UNA MIRADA TEORICA, EN LA QUE ENTRAN EN JUEGO LA CULTURA, EL PODER Y LA SIGNIFICACION,
SMO DEVELA CIERTOS ASPECTOS SIMBOLICOS DE LOS IMAGINARIOS SAGRADOS, LA VISION DEL MUNDO QUE
COMPRENDE LA CONSTITUCION DEL SUJETO MONTANISTA, ASi COMO LAS CONSTRUCCIONES SOCIALES QUE BORDEAN ESTA
ACTIVIDAD.
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ABSTRACT
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Hacia una mirada antropologica del montafiismo

n un esfuerzo por indagar los sentidos inmersos en las construcciones simbdlicas y

sociales del andinismo en el Ecuador, se plante6 identificar y analizar principalmente

los significados enraizados en el(los) sujeto(s) montaiiista(s) con respecto a la cumbre
-0 via de ascension- de una montafia. A partir de un corpus teoérico delineado por lo sagrado,
el cauce de la investigacion devino en una suerte de cartografia determinada por un centro
inamovible: todas las lineas, relieves, cuadrillas convergen en un mismo punto: subir una montafia
implica mas el reflejo de la fijacion del individuo por habitar ciertos lugares que se le presentan
como inhabitables, que la busqueda de una trascendencia. Se hallé que esta fijacion comprende
una serie de elementos simbolicos que otorgan “poder”, “autoridad”, “reconocimiento” al sujeto
andinista, el cual utiliza la ascension como referente simbolico para validar ciertas caracteristicas
de divinizacion y de heroicidad; pero, sobre todo, permitié una reflexion (la cual bien puede o
no ser vista como valida) de tintes holisticos en la cual se devela que los sentidos y significados
insistentes de los individuos montafiistas -de subir una montafia-, representa finalmente
una extension de la voluntad humana, o bien de la cultura, por llegar, culturizar, domesticar
esos espacios en los que la supervivencia o la estadia del organismo humano por un tiempo
prolongado, se torna imposible. El ejemplo principal de este hallazgo fueron los registros de
ascension: retratos, fotografias, relatos, todos proyectados como esa manera de asir lo inasible.
Es decir, si no se puede domesticar, culturizar la cumbre de una alta montaiia, esta el imaginario
para capturarla. Vale decir que el presente articulo responde solamente a la seccion tedrica de
esta investigacion, se intenta poner en didlogo diversas fuentes que puedan dar fondo y forma a
este mundo simbolico tan poco atendido por las ciencias sociales.

Significacion y cultura

El ser humano teje su universo a partir de significaciones y sentidos. Confiere al mundo y
por ende a si mismo las formas imaginarias que moldean su vision y comportamiento. La cultura
es, dentro de esta perspectiva, el escenario donde se diseminan e interactiian los caracteres
semanticos por medio de una relacion intima, especifica entre el significado y el signo. Esta
relacion, conocida bajo el término de representacion, es una presencia inherente en el ser
humano, inseparable de su constitucion social, cultural, humana.

Siguiendo a Clifford Geertz (2003: 20), la cultura representa esa inmersion constante que lleva
al ser humano a elaborar partituras de significacion que funden su espacio y comportamiento.
Desde alli que el concepto de cultura sea un componente esencialmente semiotico .

Este mismo autor considera al andlisis de la cultura como una ciencia interpretativa,
cuya caracteristica primordial radicaria en sumergirse, adentrarse en constantes busquedas
de significaciones mientras su finalidad es la explicacion de los elementos, sus expresiones e
interacciones (Ibid.).

Tomando en consideracion al estudio antropoldgico, siguiendo a Marc Augé (1987-77: 78),
representa el compromiso de adentrarse al sentido intimo, especifico, expresivo de una sociedad.
Tal estudio no haria sino reconocer, finalmente, la universalidad de la cultura en sus diversas
manifestaciones, entendiendo que ninguna sociedad, por diferente que sea, estd desprovista de
sentido alguno. Augé alude, afianza, retrata la universalidad de lo humano presente en todas sus
expresiones, su componente intimo es el componente significativo asignado a un elemento social
en juego, sentido que toda su estructura cultural comparte .

Tanto Augé como Geertz intervienen desde un mismo fulcro imprescindible en su propuesta
etnologica: los simbolos. Es entorno a la simbologia que los componentes semanticos toman
forma en base a la fuerza de representacion que poseen los elementos simboélicos. Es de esta



MONTANAS Y SUJETOS: UN ACERCAMIENTO TEORICO A LAS HUELLAS SIMBOLICAS DEL MONTANISMO | 69

manera que Geertz (2003)define al esfuerzo interpretativo de la cultura como el “anélisis de
sistemas de interaccion de simbolos” (Ibid.: 27).

La cultura en tal consecuencia conceptual no podria ser simplificada como una entidad, o
bien como un conjunto de instituciones reguladoras o procesos sociales. El analisis pertinente de
la cultura no seria sino el de englobar, contextualizar y analizar todos sus aspectos constitutivos,
sus fenomenos y representaciones de manera inteligible, exhaustiva; en palabras de Geertz:
“densa” (Ibid.).

La construccion simbolica de una sociedad especifica, desde la reflexion teérica de Augé
(1987), no podria reducirse a determinarla como una expresion propia, nativa, cercando una
diferencia tajante entre un adentro y la observacion alejada, ajena, que instaura un “afuera”.
Tal posicion conduciria, a quien la analiza, hacia una interpretacion especular del simbolismo.
Lo que entiende Augé es el hecho y la importancia de conducir el estudio al sentido intimo y
especifico que la sociedad en cuestion constituye, “susceptible de diversificarse en multiples
relaciones de significacion y restriccion” (Ibid.: 77-78).

La cultura, dentro de estos términos, seria entonces esa urdimbre de componentes simbdlicos
en constante interaccion, donde cada sociedad establece sus espacios propios, sus centros y
significados. La cultura es esa trama compleja de sistemas simbdlicos donde el ser humano
se desenvuelve potenciando su ser social y cultural. Es un documento activo, publico, en el
cual se afirma la conducta humana como accién simbolica, en su universalidad de diversas
manifestaciones representativas; como menciona Geertz (2003: 25): “la cultura es publica
porque la significacion lo es”.

El simbolo y la representacion

La huella principal del mundo simbdlico esta sostenida por su funcion representativa. Dicha
funcion se ha establecido en el universo sociocultural como un escenario de comunicacion e
identificacion. Los simbolos, como sustenta Elias (1994: 171), “son medios de orientacion,
comunicacion y formas de pensamiento”, estan entretejidos en los limites del entorno social,
atravesandolo, fijando sus partes como un lienzo que “lo abarca todo, lo mismo que el espacio y
el tiempo” (Ibid.:153).

El mundo simbolico y el espacio social se manifiestan claramente en la regularizacion
social. Segun Elias (1994: 35) tal regularizacion se define cuando los miembros de una misma
sociedad identifican las mismas pautas sonoras (fonemas en interconexion) con el mismo sentido
correspondiente, de manera que los simbolos representan el objeto de conocimiento al cual se
estan refiriendo.

Un simbolo en particular tiene una carga de significaciéon comun para quienes lo emplean. El
sentido, de esta manera, es atribuido en un sistema de reconocimiento social donde el “significado
de una accidn para el actor esta co-determinado, como norma, por el significado que puede tener
para otros” (Ibid.: 93). Todo debe ser captado desde el lugar en el que se pronuncia y el lugar al
que se dirige, como puntadas que entrelazan los elementos de la interaccion y la aprehension en
la vida social. Como bien declara Garagalza (2002): “Por simbolo ha de entenderse aqui toda
energia del espiritu en cuya virtud un contenido espiritual de significado es vinculado a un signo
sensible concreto y le es atribuido interiormente” (Ibid.: 72).

El universo simbolico nos atraviesa, nos compone plenamente; se integra al mundo real
dotandole de formas significativas duales en constante movimiento y diversificacion. Garagalza
lo define como una irrupcién, un resquebrajamiento de la realidad que estaba opacada en si
misma:

“Se raja, se abre, se desdobla y redobla generando simbolos, mascaras, imagenes, palabras,
conceptos, ideas e ideales en los que se hace presente (representandose al tiempo que se
institucionaliza) con lo que se establece la diferencia entre lo sagrado y lo profano, lo interior y
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lo exterior, el mensaje y el medio, el sentido y el texto, abriéndose una tension (insuperable) entre
esos dos polos opuestos, “una herida” que esta a la base de todo desarrollo o despliegue cultural
(es decir, humano)” (Ibid.: 56).

Aqui encontramos un componente esencial: la polaridad se establece en el tiempo y el
espacio, entre lo que se denominaria como sagrado y profano, siempre a partir de esa ruptura o
herida que se asienta en la realidad.

Para Eliade (1981), la presencia de la realidad se funda desde el momento en que esa ruptura
se hace presente en la vida humana a partir del simbolismo y estd estrechamente ligado a la
existencia de lo sagrado, de esa “realidad por excelencia” (Ibid.: 11). Para este autor, el espacio
sagrado es un espacio ontoldgico, saturado de ser, donde el sujeto que participa en €l vive
“realmente” (Ibid.).

El espacio sagrado de Eliade, al mostrarse como una entidad plena, real, los otros espacios
no son mas que formas inconsistentes, profanas, carentes de significacion, sin estructura que lo
sustente: todo lo que rodea al espacio sagrado es una extension informe (Ibid.: 15).

La plenitud presente en la revelacion del espacio sagrado, posibilita la orientacién dentro del
mundo profano, cadtico. Es a partir del espacio sagrado que se funda un punto fijo, se establece
un centro, un ¢je donde la existencia pueda tomar fuerza, conciencia. Participar de este punto fijo
es participar del lugar en donde se puede vivir realmente (Ibid.: 16).

Sea que se defina como un evento que transgrede la realidad o bien como un elemento que
se manifiesta como lo Unico real, lo que nos sugiere el universo simbdlico es su capacidad de
diferenciarse en el tiempo y el espacio, como una constitucion que evoca un contraste, una
construccién que va urdiendo sentidos y significaciones en el medio en el que participa,
configurando el espacio social y por ende a los sujetos que lo conforman. Lo que muestra es una
manifestacion “cualitativamente diferente” (Ibid.: 18).

Poder, verticalidad y ascension en el universo sagrado

El territorio que se destaca del medio cosmico circundante, aquello que es completamente
diferente, verdadero, ha sido expresado por Eliade bajo el término de hierofania. El autor lo
define y contextualiza como la revelacion de “un ‘punto fijo’ absoluto, un ‘Centro” (Ibid.: 15).

Larevelacion de este espacio, de ese centro verdadero que actua como el fulcro de lo sagrado,
adquiere un valor existencial para el sujeto (o los sujetos) que participa de ¢l. Este territorio, esta
expresion sagrada, transmite o proporciona una fuente de orientacioén, poder y trascendencia.
Para Eliade “El descubrimiento o la proyeccion de un punto fijo —el Centro— equivale a la
Creacion del Mundo” (Ibid.: 15-16).

Toda manifestacion de lo sagrado esta determinada por lo que Eliade denomina como potencia,
entendida ésta como “a la vez realidad, perennidad y eficacia” (Ibid.: 11), tres componentes que
demuestran la fuerza del contenido cualitativo en la manifestacion de lo sagrado. El término
potencia podria bien tener cierta afinidad con el término poder. Segun Eliade, esta afinidad
se hace presente por el deseo del hombre religioso de adentrarse y participar de la “realidad
verdadera”, ser en ese espacio diferente, “saturarse de poder” (Ibid.).

De esta manera el espacio sagrado estaria cubierto bajo el manto del poder. Por poder aqui se
entenderia la capacidad que satura al sujeto por participar de ese lugar distinto que se distingue
como una realidad verdadera, ya que este territorio, calificado como real, perenne y eficaz,
devela un dimension que otorga poder al sujeto que se adentra en ¢l, convirtiendo al individuo
en un ser cualitativamente diferente.

Para hablar de poder en términos sociales se debe tomar en cuenta la estructura de
una sociedad. Implicando la connotacion de las relaciones de poder como resultado de las
interacciones establecidas por los elementos de un grupo determinado. Estas relaciones de poder
responden a un papel preponderante en el universo simbolico, ya que al ser considerado a este
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universo como un ente de comunicacion y representacion al interior de una cultura, las relaciones
de poder lo regularizan y cubren de matices en sus propias expresiones como, por ejemplo, el
control mismo de las relaciones de poder. De esta manera puede decirse que las significaciones
y sentidos internalizados en el universo simbolico estan en constante participacion compleja al
interior de una sociedad (Elias, 1994: 92).

Tomando en consideracionaFEliasyaEliade, el espaciosagrado (el lugar que es cualitativamente
diferente, real) representa una region que otorga al sujeto o a los sujetos que se adhieren a €1, la
potencia, el poder, es decir la capacidad de ejercer, en la esfera social circundante, las funciones
correspondientes en las interacciones de jerarquia y por lo tanto a la regularizacion y control de
dichos espacios. Ahora bien, ;/de qué manera se enraiza ain mas el aspecto de las relaciones de
poder en el contexto tedrico que se pretende seguir?

Un elemento importante que Eliade (1981) sefiala en su estudio simbolico es la nocion de
verticalidad. Esta nocion da cuenta, en primera instancia, de una connotaciéon césmica en tanto
que implica una conexion entre el cielo y la tierra; para Eliade, la nocion de verticalidad tiene
una carga celestial, su simbologia expresa principalmente una comunicacion con el Cielo. Segiin
el autor mencionado, “Ningtin mundo es posible sin la verticalidad, y esta dimension, por si sola,
evoca la trascendencia” (Ibid.: 79).

Esta “comunicacion con el Cielo” se expresa indiferentemente por cierto nimero de imagenes
relativas en su totalidad al Axis mundi: “pilar (cf. la universalis columna), escala (cf. la escala
de Jacob), montafia, arbol, liana, etc.” (Ibid.: 24). Este vinculo revela el sentido de la ascension
donde la verticalidad apunta a poseer o asir el espacio sagrado, el eje cosmico, el centro del
mundo.

Para Durand (2005:134), “La ascension constituye el vigje en si, el viaje imaginario mas real
de todos con que suefia la nostalgia innata de la verticalidad pura, del deseo de evasion al sitio
hiper, o supra, celeste”. Esta simbolizacion de lo alto y por ende de la trascendencia, da lugar
a un proceso de agigantamiento o divinizacion que inspira toda ascension y altitud. Citando a
Bachelard, Durand coloca esta actitud bajo los términos de contemplacion mondrquica:

“La contemplacion de desde lo alto de las cimas da la sensacion de un repentino dominio del
universo, La sensacion de la soberania acompafia naturalmente los actos y las posturas ascensionales.
Lo que hace comprender en parte por qué el Dios celestial es asimilado a un soberano histdrico o
legendario” (Ibid.: 142).

De esta manera lo sagrado celeste permanece activo a través del simbolismo. La Montafia
se presenta entonces como una entidad cosmica: “figura entre las imagenes que expresan el
vinculo entre el Cielo y la Tierra; se cree, por tanto, que se halla en el Centro del Mundo” (Eliade,
1981: 25). La montana “es un simbolo del Universo” (Ibid.: 94), un elemento comunicador entre
dimensiones que implican una relacién cargada de trascendencia:

“En efecto, en multiples culturas se nos habla de montafias semejantes, miticas o reales, situadas en
el Centro del Mundo: Meru en la India, Haraberezaiti en el Iran, la montafa mitica “Monte de los
Paises” en Mesopotamia, Gerizim en Palestina, denominada por otra parte “Ombligo de la Tierra”.
Habida cuenta de que la Montaiia sagrada es un Axis mundi que une la Tierra al Cielo, toca al Cielo
de algun modo y sefiala el punto mas alto del Mundo, resulta que el territorio que la rodea, y que
constituye “nuestro mundo”, es tenido por el pais mas alto” (Ibid.: 25).

Un ejemplo claro es la tradicion israelita donde se menciona que Palestina, al ser el pais mas
elevado, no quedo inmerso a causa del Diluvio. O la tradicion islamica que considera como el
punto mas elevado de la tierra al Ka’aba, ya que la estrella polar da testimonio de que se localiza
frente al centro del cielo (Ibid.: 25).

Para Eliade, estas creencias dan testimonio de un sentimiento “profundamente religioso:
‘nuestro mundo’ es una tierra santa porque es el lugar mas proximo al Cielo, porque desde aqui,
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desde nuestro pais, se puede alcanzar el cielo; nuestro mundo, segun eso, es un ‘lugar alto”
(Ibid.), es decir, la cima de La Montariia Cosmica.

Dentro de este aspecto mistico, Eliade nombra varios ejemplos sobre la asimilacion de los
templos religiosos a las montafias cosmicas, asi como su funcion de comunicar el cielo con
la tierra: “los propios nombres de las torres y de los santuarios babilonios dan testimonio: se
llaman ‘Monte de la Casa’, ‘Casa del Monte de todas las Tierras’, ‘Monte de las Tempestades”
(1981:26). Otro ejemplo seria el Zigurat, descrita como una montafia cosmica de siete pisos que
representaban siete cielos planetarios, al escalarlos el Sacerdote llegaba a la cima del universo.
Asi también Eliade nombra al templo de Barabudur en Java, edificado como una montaia
artificial, escalarlo implica un vigje extatico al centro del Mundo donde el peregrino se adentra a
una region pura, trascendiendo el mundo profano, contemplando el universo (Ibid.: 27).

Lo elevado es irremediablemente la capacidad de nombrar la trascendencia y la contemplacion
monarquica. Todas sus formas, encarnadas en una multitud de ritos como la ascension, la
escalada, la cumbre, etc., asi como las innumerables construcciones de mitos y leyendas que
se describen a su alrededor, develan la significacion y la importancia que implica “la imagen
ejemplar de la trascendencia” (Ibid.: 79), elemento que hace de centro y eje de la exaltacion
que confiere el Axis mundi. Por lo tanto, entendida en su generalidad de simbolo, de elemento
comunicador entre el cielo y la tierra, La Montaria se ubica como un referente simboélico que
valida el ejercicio de poder.

Ahora bien, siendo la montafa un referente donde la subjetividad encuentra el medio para
validar la posicion de un individuo hacia si mismo y al medio que lo rodea, ;no estaria en
suposicion el término autoridad?

La autoridad estaria implicita en la capacidad que tiene el sujeto de otorgarse un lugar en el
Axis mundi, estando en el centro, se vuelve él mismo un centro. El centro por lo tanto es algo que
se pretende alcanzar, estar a la altura, una suerte de identidad que marca diferencias entre los
demas. Es decir que este centro es, en definitiva, un objeto de deseo.

Las relaciones de poder, que se expresarian de un sujeto a otro, sobre otro, a partir de otro,
tienen como fuente este objeto de deseo. El imaginario de la cumbre, o bien de la montafia dentro
del universo social de los sujetos ascensionistas, se propone aqui como un referente a partir
del cual se accede a cierta forma de gobierno: qué se puede o no hacer en una montafia, como
comportarse, qué ser o qué conviene ser en ciertas circunstancias.

En este sentido, el espacio sagrado lo que hace es poner en evidencia una configuracion donde
los sujetos estan siempre enfocados a conseguir un lugar donde su ser pueda validarse ante si
mismo y ante los demas como una ascensionista, es decir, la constitucion misma de una identidad.
Acceder entonces al espacio sagrado de la montaiia, tiene como norma el cumplimiento de un
ritual, un acto y escenario permeado por acciones que validan una transformacion, un cambio de
esencia, una identidad. Es alli donde entra el acto de la ascension.

Ascension: ;poder o trascendencia?

La ascension a los lugares trascendentes implica riesgos, siendo el mas importante, aquel
donde entra en juego directo la vida: el peligro de la muerte. ;Podria la muerte, que esta
presente dentro de los términos de ascension, involucrarse dentro de este juego significativo de
trascendencia?

Para Garagalza (2009: 95) “Los simbolos tienden a agruparse en torno a esquemas dindmicos
formando ciertas ‘constelaciones”, Las cuales “van convergiendo hasta delimitar tres grandes
tipos de estructuras: las heroicas (o esquizomorfas), las misticas (o antifrasicas) y las sintéticas
(o dramaticas)”.

La region heroica, dice Garagalza, tiene como dominio la capacidad de abstraccion y
distincion, asi como al principio de no contradiccion. Aqui la imaginacion tiene una funcion
polémica, debido a que se apoya sobre la acentuacion o exageracion de la diferencia entre las
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imagenes contrarias instaurando asi una visiéon dualista. En esta region se afronta la instancia de
la temporalidad separando los componentes positivos de los negativos, proyectando los primeros
sobre un mas alla temporal, quedando los tltimos como la significacion propia del devenir (Sino)
“que esta irrevocablemente abocado a la muerte” (Ibid.).

Lo que provoca que, en términos ascensionales, los aspectos positivos de la region heroica se
proyecten hacia un mas alla temporal que tiene que ver con el impulso de vencer y contraponer la
angustia de las tinieblas con los simbolos de la luminosidad. El terror de la caida es compensado
por el deseo ascensional que dirige la lucha contra la atraccion del abismo, “Se trata, pues, de una
huida de este mundo ‘impulsada’ por el deseo de eternidad.”, donde “el mero hecho de figurar
un mal (o de representar un peligro, de simbolizar la angustia) es ya un modo de domesticarlo
o conjurarlo y encierra un esbozo de eufemizacion”. Y es cuando “el terror ante el abismo se
carga”, se satura “de fascinacion (a vencer)” (Garagalza, 2002: 96).

El resultado de esta fascinacién a vencer, es el poder debido a los sentidos inmersos de
trascendencia que involucra la ascension. Lo que simboliza el acto vertical es el deseo de
sobrepasar la muerte: “Llegué al cielo, soy inmortal” (Durand, 2005: 133). Pero no se trata
solamente del poder, implica también un componente de valor axiomatico, tanto desde una
perspectiva corporal/sensual como simbodlica/mental.

En este sentido, segin Durand, los simbolos ascensionales son definidos bajo el término de
metaforas axiomaticas, de las cuales convergen los conceptos de verdad, asi como los valores
elevados que son movidos por las imagenes que representan la ascension. Son axiomaticas en la
medida en que el ser humano sitiia su posicion corporal a partir de una estructura dominada por la
verticalidad, de manera que es un componente inseparable de su naturaleza y equilibrio corpéreo
(Ibid.). Se puede afirmar que el sentido vertical que se expone aqui es tanto un componente
cultural como corporal en el ser humano.

Sin embargo, esta expresion corporal también comprenderia un componente inmerso que he
denominado como pasional. Este elemento, cuya manifestacion encuentra su ate en caer en la
obsesion por lo perseguido, tendria como consecuencia una confrontacion o castigo, entendida
a través de la paradoja de Icaro. Para Garagalza (2002), dicha paradoja se encuentra tejida en
la persecucion de la trascendencia representada en la figura mitica: “Icaro quiere volar tan alto
que, finalmente sus alas de cera se derriten por el calor del sol” (Ibid.: 96). Segun el autor,
el predominio absoluto de la region heroica tendria como consecuencia “desembocar en la
esquizofrenia” (Ibid.).

Uno de los componentes fundamentales que puede apreciarse en el montaiiismo es el
entrecruzamiento de la busqueda de trascendencia y poder, se trasciende en la ascension porque
se logra la culminacion de una identidad, y la identidad, fijada en la supuesta domesticacion de
un medio calificado como peligro en potencia, valida la postura del sujeto ante los demas. Accede
a su verdad, y esa verdad es utilizada como ejercicio de poder, justamente para diferenciarse
de los demas, otros que no logran atin, que no tienen su axioma, su verdad, su espacio real,
cualitativamente distinto.

La ascension en cuanto rito preponderante en el mundo vertical, es el elemento a consagrar;
el encuentro ansiado de ese espacio fantastico y heroico, saturandose a si mismo de las
significaciones miticas y misticas que involucra la sacralidad a la que se adentra (o asciende).
El didlogo que se establece entre ¢l mismo y la verticalidad da cuenta de la capacidad que el
sujeto tiene de enmarcarse en el mundo sagrado, de llenar su cuerpo y alma de ese elemento real
verdadero.

En este sentido la montafia es un elemento que existe por fuera del mundo profano, responde
a un espacio y tiempo cualitativamente distintos. La imagen de la montafia es esencial, sagrada,
trascendental; pero el acceso que involucra viene determinado bajo el sentido de enfrentamiento.
Es asi que el sujeto, siguiendo a Garagalza (2002), emprende una especie de danza al momento
de adentrarse y enfrentarse a ese espacio-tiempo, es decir, abriendo la posibilidad de lo que
Kerényi denomina con el término de “fiesta” (Ibid.: 117).
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Esta fiesta puede ser vista como una Titanomaquia, enfrentamiento con el titan en griego,
que para el caso que nos compete, bien podria ser un enfrentamiento con la montafia (mismo
que proporcionara trascendencia). Encontramos entonces una dicotomia en el sentido
simbolico asignado a la montafia, representado por la imagen sagrada y la lucha por la
trascendencia que involucra la ascension, dicotomia necesaria para adentrarse al espacio
diferente, cosmico:

“A diferencia del arte que, segun nuestro autor, fija en la realidad captada la atmosfera del instante
creador arrancandolo del tiempo, perpetudandolo, la fiesta no se eleva a esa altura intemporal, a la
eternidad de lo clasico, sino que sigue en contacto con el tiempo aunque se destaca de €l por el
realzamiento de los cortes que lo dividen en fases: “Estas, en cuanto son fases del tiempo, tienen su
aspecto temporal, pero como son fases significan también, por asi decirlo, un detenerse el tiempo,
un detenerse no en el sentido mistico sino en el sentido espiritual. No como eternidad (...), sino
como un punto donde se hace patente la presencia de figuras espirituales fuera de todo ‘donde’ y de
todo ‘cuando” (Ibid.: 118).

Este instante ampliado, conjurado, ritmado o conjugado, da cuerpo y sustento al tiempo
propio de la fiesta: “Surja donde surja, donde quiera que se la vuelva a conjurar, la fiesta trae
consigo siempre ese caracter inmediato y sugestivo, que convierte al mismo tiempo en un
instante creador” (Ibid.: 118-119).

Instantes de originalidad, calor y frescura, que hacen ver al tiempo ordinario como un espacio
perecedero. Estos son instantes que elevan y se elevan: “El etndlogo se encuentra en todas partes
del mundo estos tiempos transformados — ‘tiempos elevados’, donde “La vida les da su calor y
estan impregnados de ideas sugestivas. Se pondra de manifiesto que en ellos tampoco falta lo
creador. A estos tiempos se los llama fiestas” (Ibid.: 119).

El tiempo festivo se establece como region determinada del tiempo “en la que se hace posible
captar aquello ‘que solo se hace presente en el instante’, como una zona o un lugar que se destaca
de la geografia del tiempo, sin desconectarse de ella, (...) elevarse en la vertical sin abandonar
la tierra” (Ibid.). De esta manera el tiempo festivo se estableceria como un tiempo sagrado, es
decir, la fiesta es sagrada en tanto que su manifestacion responde a una irrupcion en el tiempo,
consagrandose como un lugar, una region cualitativamente distinta.

Para un mayor énfasis del fondo expresivo representado por esta region, Garagalza muestra
“la concepcion del tiempo festivo (...) mediante la imagen de la montafia, del muro de piedra que
se abisma en lo alto” (Ibid.), reflejada en la traduccion de los siguientes versos:

“Montana/// Eres el lugar en el que la Tierra / se desborda en el Cielo. // Tu cima, / lo inhabitable, /
es lugar sagrado: / en ti coinciden / lo Alto y lo Bajo. // Contraccion de la llanura / en ladera, / s6lo
en la Piedra, / el mas pesado vastago en la Tierra, / soportas el abismamiento / hacia las alturas.
// Piedra pesada / disfrazada de blancura, / perduras, / sin desprendimiento, / alli donde el aire
volatil / se enrarece. // Pesantez suprema, / simbolo de separacion / sin abandono / de la Tierra. //
Trascendencia inmanente, / permites al hombre / el vuelo sin alas, / danzar a tu son / en lo vertical,
/ penetrar en el Cielo / sin despegar de la Tierra” (Ibid.: 119-120).

Para Garagalza, la montafia hace posible el alpinismo, al que define como “una actividad en si
misma tan absurda como los movimientos del torero cuando se hace abstraccion del movimiento
del toro” (Ibid.). Es asi que en el alpinismo:

“La ley de la gravedad queda condicionalmente suspendida, una condicionalidad que se patentiza
cuando el escalador no se ajusta a sus limites o se equivoca o cuando el tiempo y la montana
no se encuentran benignos. No se trata pues de una superacion sino mas bien de una especie de
tauromaquia de la gravedad mediante una danza en la vertical, al son de la piedra” (Ibid.).
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La ascension a la cumbre, ;jun juego profundo?

Segun el Diccionario de la Real Academia de la Lengua Espafiola, la palabra cumbre viene
del latin culmen que significa “cima o parte superior de un monte o bien mayor elevacion de algo
o ultimo grado a que puede llegar™. En este sentido, cumbre se emplea como un término que
representa un status en calidad de logro, utilizado en cualquier actividad que pueda emprenderse.
Es asi que dicho término proporciona un imaginario de meta u objetivo especifico que se ancla
en expresiones como alcanzar, lograr, llegar, cumplir, conquistar.

En su acepcion clasica, la palabra ascensionismo refiere los propositos de individuos
determinados que se proponen asir la cumbre de una montafia; en cierto sentido, se puede decir, de
amparar el fondo obsesivo, magico, etéreo de posarse por un instante en ese espacio inhabitable
que marca el punto mas alto de una superficie y que se ha nombrado bajo los términos de cumbre,
cima, cuspide.

Han sido numerosas las ocasiones en que se ha visto, presenciado o escuchado laurear a quien
ha conquistado una montaria. Todo lo que se pueda asemejar al término cumbre, corresponde
a un juego de apelativos o expresiones que denominan la importancia de aferrarse a un lugar
delineado, atravesado, consumado de trascendencia. La justificacion principal, como se ha
puesto en énfasis (la posesion de la cumbre), es llegar a decir que “se ha subido una montaia™:
se ha logrado algo en particular, se ha colmado un desafio que casi siempre termina con ansias
de mas y mas cumbres.

Reinhold Messner -primer ser humano en coronar la cumbre del Everest sin oxigeno y
primero en completar los 14 ochomiles-, en su libro “La zona de la muerte”, apelativo éste que
se utiliza para nombrar el limite de la vida sin oxigeno artificial a los 8000 metros de altura,
expresa en su primer capitulo:

“Escalar montanas, juna adiccion?” lo siguiente: “Hoy sé que el ser humano no es algo indestructible,
sino mas bien un proceso, una circunstancia cambiante. Le tengo a la vida tan poco miedo como a
la muerte, y quiero estar tan poco constrefiido como me sea posible, (...). Yo no s6lo queria incluir
estas cumbres en mi lista de itinerarios, sino también tener una experiencia de mi mismo ahi arriba
y conocerme todavia mejor. Para mi, el alpinismo no es, al menos de un modo primario, una huida
de las insoportables condiciones de la sociedad industrial occidental. El alpinismo significa vivir
para mi mismo, vivir en el sentido de la expresion de uno mismo, del Ser. (...) El &mbito mistico —la
cumbre esta arriba, es Dios- no me interesa. Entonces ;qué es lo que hace que el terreno fronterizo
de la zona de la muerte sea tan importante? La experiencia vital del final, extraida de la propia
muerte, y el sentimiento que a veces se experimenta de abrazarse al mundo” (Messner: 2001:25.
Enfasis aiadido).

En el ascensionismo se encuentran diversos puntos que definen o autodefinen al montafiismo.
Este ejercicio epistémico de conceptualizacion del significado, tiene como objetivo esclarecer
y categorizar las definiciones que se dan a la hora de establecer un enunciado sobre lo que es
el ascensionismo de montafia. Estas manifestaciones, en su gran mayoria, han sido escenario
de reflexion por parte de los principales protagonistas de la historia del montafiismo mundial®.
Los términos que rodean o sigilan estas definiciones son juicios o valoraciones cercanas a lo
que se denominaria como un ir mas alla. Dichos términos, o mas bien algunos de ellos, estan
marcados con aspectos pasionales como: obsesion, aventura, eternidad, enfrentamiento, libertad,

2 Disponible en: http://buscon.rae.es/drael/SrvItConsulta? TIPO_BUS=3&LEMA=cumbre. Visitado el 20 de enero de
2013.

3 Ejemplos como “Los conquistadores de lo inutil” de Lionel Terray, “Montafias de una vida” de Walter Bonatti, “The
cristal horizon, Everest: the first solo ascent” de Rinhold Messner, “Mi mundo vertical” de Jerzi Kukutzcka, entre
muchos otros, realzan esta intensa bisqueda y proliferacion de las definiciones que surgen sobre el montafismo.
Todos ellos han sido considerados como personajes insignes del alpinismo por haber desplazado la linea imaginaria
entre lo posible e imposible, los limites del cuerpo humano, los lugares inaccesibles, etc. Esto, como se vera a lo
largo de la presente tesis, delineara la pauta y solfeo de la practica del alpinismo a un nivel universal.
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experiencia vital, entre muchos otros y en su gran colectividad asociados a la imagen de una
montafia o cumbre.

El sentido utopico o ideal, predomina en las construcciones de sentidos al momento de definir
el montafiismo, siempre recayendo en un aspecto de lejania, majestuosidad y pureza, tal y como
se lo identifica en la siguiente frase: “lo desconocido y lo misterioso es lo que lanza al hombre
a conquistar las cimas. ;Cuantas veces no se ha sentido obsesionado con la idea de alcanzar una
meta y no descansa hasta que logra por fin realizar su sueiio?” (Gaviria, 1982: 12)

El libro Montasiismo, La Libertad de las Cimas (con mas de 600 paginas sobre normas y
técnicas, utilizado u ojeado por muchos andinistas en Ecuador, ademas de ser el libro base en las
bibliotecas de los principales clubes de andinismo de este pais) inicia su discurso con la siguiente
definicion:

“Algo mas que escalar, disfrutar de vistas panoramicas o vivir una experiencia al aire libre; también
comporta desafio, riesgo y privaciones. Y no es una actividad para cualquiera. Quienes se sientan
atraidos por las montafas pueden encontrarlas tan emocionantes e irresistibles como frustrantes, y
a veces incluso mortales. Hay cualidades en el montaflismo que atnan el entusiasmo y la alegria en
una actividad que es mas que un pasatiempo, mas que un deporte: una pasion, sin duda, y a veces
una obsesion” (Graydon y Hanson, 2001: 15).

Continuando dicho parrafo le siguen algunas reflexiones de personajes importantes de este
mundo vertical:

“;Qué fuerza es la que me empuja?”’, se pregunta el alpinista americano Fred Beckey. “Algo
complejo e indefinible, la atraccion de lo incierto”. Algunos afios antes, el escalador britanico
George Leigh Mallory, ofrecia otra version de la atraccion por las montafias: “Lo que obtenemos
con esta aventura es pura diversion” (Ibid.).

La introduccion del libro concluye su discurso sellando al montafiismo bajo la definicion de
sufrimiento: “Escalar montafias es una forma incomoda de pasar el tiempo libre, y cualquiera que
lo haya hecho sabe lo que quiso decir el escalador polaco Voytek Kurtyka con su expresion: “El
alpinismo es el arte del sufrimiento” (Ibid.).

Sherry Ortner en su ensayo Resistencia densa: muerte y construccion cultural de agencia
en el montaiiismo himalayo, cobija al montafiismo bajo los términos de juego profundo. Este
enunciado fue formulado por Clifford Geertz (2003) a partir de un concepto de Bentham, quien
utiliza dicha expresion para designar “el juego en el cual lo que se arriesga es tanto que, desde el
punto de vista utilitario, es irracional que los hombres se lancen a semejante juego” (Ibid.: 355).
Geertz lo explica de la siguiente manera:

“Siun hombre cuya fortuna alcanza a mil libras (o ringgits) apuesta quinientas en una parada igual,
la utilidad marginal de las libras que se propone ganar es claramente menor que la inconveniencia
de lo que arriesga perder. En el genuino juego profundo, ésta es la situacion de ambas partes. Una
situacion temeraria. Se reunieron en busca de un momento agradable y entraron en una relacion que
deparara a los participantes sufrimiento antes que placer” (Ibid.: 335).

Para Geertz las personas estan involucrandose constantemente en formas de juego profundo
debido a que éste “compensa a sus practicantes en términos de la produccion de sentido, de la
penetracion en dimensiones importantes de vida y experiencia” (Ortner, 1999: 6).

(Por qué subir montafias? ;Qué hay con entrar a un mundo frio e incontrolable? En soporte
a la asociacion entre juego profundo y montafiismo, Ortner hace resefia de una abundante
literatura autobiografica donde los escaladores y montafiistas relatan los diversos sentidos y
discernimientos que reciben de este deporte: “escriben sobre la fibra moral del yo interno, (...),
sobre la calma y la paz de las frias alturas contra el ruido y el alboroto de la sociedad moderna”
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(Ibid.: 7). Para Ortner todo esto hace que el riesgo de accidente y bien la exposicion de muerte
valga la pena: “de hecho, parece que es justamente el riesgo de accidentes graves o fatales
aquello que produce la recompensa de sentido” (Ibid.).

Para explicar esta relacion entre la muerte y la construccion de sentido en el montafiismo,
Ortner cita un parrafo del libro Risk de Thompson, en el cual se pone como base al riesgo en el
momento de puntualizar lo que éste denomina como estética del montaiiismo del alto nivel. En
dicha cita expresa:

“Si [la muerte es] producida correctamente (durante un ascenso, un descenso o en un vivac),
borrarse de la lista de los vivos confiere gloria alrededor: para los muertos por probar su voluntad
de escalar, para la montafa por el nuevo respeto que demanda y para los sobrevivientes por el coraje
de continuar frente al desastre. A diferencia de cualquier otro deporte, el montafiismo requiere que
sus jugadores mueran” (Barcott, 1996 en Ortner, 1999: 7).

Mariana Landéazuri (1989), en su articulo ;Por qué subir montarias?, dedicado al montaiiista
Ramiro Navarrete -considerado como el mayor exponente del montafiismo en la historia del
andinismo ecuatoriano- ampara su discurso bajo las concepciones personales del propio
Navarrete:

“Y como para sepultar desde el principio cualquier impresion idealizada del ascensionismo,
enfatiza: “He ido desechando una serie de ideas romanticas alrededor de esto, por ejemplo eso de
que el contacto con la naturaleza le vuelve al hombre mas puro, menos apegado a las cosas de este
mundo o le acerca mas a Dios. Para mi todo eso es mentira. Lo que uno encuentra en la montafia se
basa en lo que uno lleva desde abajo. No es que una persona sea mejor porque suba montafias; en
los montafieros se encuentran los mismos defectos de la gente en todas partes” (Ibid.: 24).

La enunciacién que finalmente da Navarrete concuerda con el sentido de juego, pero un
juego de autodeterminacion, de autodominio, donde el sujeto se ve suspendido en un espacio
que lo va forjando, acercandose a sus propios abismos a la vez que se encuentra ante el vacio
de la montafia, como reflejando un lugar interior y agresivo: mirarse a si mismo, cercandose a
si mismo*:

“Yo cada vez lo asocio mas a la nifiez, para mi subir a las montafias es como un juego; tal vez
en eso radica lo grandioso. Si algo diferencia al hombre de los otros seres, es la capacidad (...)
de no aceptar al mundo como una cosa ya hecha, sino de poder cambiarlo, y eso creo que es el
juego. Me gusta ascender porque siento el placer que siente un nifio creandose su mundo al jugar,
eso es lo que yo hago, creo mi mundo, lo determino, soy el que dicto las reglas y me pongo los
retos. En definitiva uno se va conociendo a si mismo; la lucha, mas que con la montafia es con
uno mismo, la montafia no es mas que el escenario, en otras circunstancias habria podido ser el
mar” (Ibid.: 24).

En dicha definicion hay un componente importante de identificacion general: el hombre,
lo humano. Este en su juego de la cultura, poseedor de la capacidad de cambiar y modificar su
ecosistema, de llevar consigo esa extension de lo material a todos los rincones que se propone
ir. Aqui se hace evidente una transicion tajante que deja de lado a la experiencia de lo sagrado y
trascendental por una vision de transformacion y dominacion de la naturaleza. O quiza algo mas.

(Podria ser el juego profundo del montafiismo una ilusion? Tomando en consideracion
que la cumbre, la cima -como para ir lo suficientemente lejos en ese ser extrafio- es un lugar
inhabitable, nadie puede permanecer mas de 48 horas en un lugar como éste sin sufrir graves

4 Este tipo de discurso concuerda con la cita de Reinhold Messner. Se adopta en ambas posturas una inclinacion
personal, individual de, podria decirse, autoconocimiento y autodeterminacion. El sujeto en este sentido divaga en lo
que son las reflexiones que se tornan hacia si mismo, dando asi un reflejo de la montana en el individuo y viceversa.
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daiios en el organismo. Bajo este aspecto ¢ no representaria el andinismo la obsesion por dominar
lo inconquistable? ;No seria el juego profundo un juego de ilusiones? ;No seria la montafia la
expresion mas fiel de lo humano por controlar esa pulsion de superar la sensacion de pequeiiez,
insuficiencia que le despierta al estar frente a un horizonte vasto, casi incomprensible?, ;no seria
acaso el montafismo la evidencia mas palpable de que el ser humano, la cultura, su imaginario
se configuran a partir del enfrentamiento con el todo que termina siempre por desbordarse a pesar
de todo el esfuerzo que empeiie en contextualizarlo, delimitarlo, asegurar sus sentidos?

La riqueza del montafiismo estd en el flujo simbolico, corporal, pasional que evidencia la
profundidad de su ser. A pesar de ser o aparecer como inentendible, o los absurdos de un aspecto
turistico o snob deportivo, es un horizonte complejo, incluso si el esfuerzo por realizar un estudio
sobre aquello resulte ilusorio.
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