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Introduccién

INTRODUCCION

Peru es actualmente un pais sudamericano que esta situado entre Ecuador y
Chile, al lado de la costa pacifica. El pais se forma de tres grandes regiones muy
marcadas: la costa (una estrecha franja de desierto ); la sierra (una regioén
montafiosa de los Andes, un 39% de su territorio) formada por cordilleras cuyas
cumbres sobrepasan a veces mas de 5.500m snm. con una serie de valles; la
selva(al extremo oriental del pias, llanuras y colinas de cuencas amazonicas que
ocupan el 60% de su territorio). Es muy comun dividir la geografia de Pert en 8
pisos ecoldégicos siguiendo el modelo del John Murra(1966) y de Javier
Pulgar(1974) , que suele ser la base y punto de partida del analisis de los
estudios de las ciencias sociales de este pais: chara, yunga, quechua, suni, jarca,
ganca, lupa lupa, omagua, ya que la ecologia ha definido de manera directa e
indirecta la forma de su sociedad y cultura.

Desde la época remota, Pert ha sido cuna de altas civilizaciones, las
cuales son la cultura de Chavin, los Waris, y a la llegada de los primeros
conquistadores espafoles, existian en el Peru varios grupos étnicos. Habitado el
pais por los chancas, los quechuas y los huancas, se constituyo en el siglo XV
el reino con Manco Céapac, fundador del Imperio de los Incas (Tahuantinsuyo),
cuya capital fue Cuzco. Este estado llegé a ser muy poderoso, extendiéndose
como imperialista y alcanzo6 un alto grado de cultura. Pero después del reinado de
Huayna Cépac (muerto en 1525), empezd con el desembarco de los espafioles en
Tumbes, encabezado por Francisco Pizarro en 1527. Después de Huayna Capac,
se entronizaron Huascar y Atahualpa, a quienes asesinaron los conquistadores
tras extorsionarles un rescate. Después de la muerte de Atahualpa, los espafioles,
empezaron robar abiertamente y derrotaron al inca Manco Capac, ultimo
emperador. De ahi comenzoé la explotacion de las riquezas de su suelo y del
alma, en nombre de Dios, a través de armas militares. Esta serie de sucesos
histéricos han dejado la huella imborrable en la sociedad y la cultura hasta la
actualidad.

Peru hoy en dia cuenta con la sociedad dividida en clases,en la que élites
ricas, mayormente europeas han dominado la poblacién mas numerosas de los
indigenas, y los mestizos. Los indigenas son descendientes de los Incas, que
dominaban una &rea muy extensa, desde la frontera actual de Colombia y
Ecuador hasta el Rio de Maule en Chile; hasta que llegaron los espafioles en el
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siglo XVI.

Un 45% de los habitantes peruanos son indigenas, los cuales se derivan
de los incas que establecieron y construyeron una civilizacion legendaria. Unos
100 grupos étnicos nativos habitan en la selva, que se extiende en los Andes
orientales. El idioma castellano, es hablado por un 70% de la poblacion, y era
lengua oficial de la republica hasta 1975, cuando el quechua, uno de los idiomas
principales también adquirié el reconocimiento estatal como oficial.

Mas de 80% de los peruanos son catolicos, cuya evangelizacion se inci6
con la llegada de los conquistadores espafoles. En 1915, la ley defiene el
catolicismo como la religion establecida de la republica; pero 1979, con el cambio
constitucional, la religion catolica perdido su propio previlegio oficial, pero sigue
siendo un elemento importante para explicar la formacion y la situacion historica,
cultural y moral del area, cristalizando el catolicismo popular.

En esta tesis, se discute exclusivamente sobre la sociedad y la cultura
quechua. Este grupo étnico mayormente habita en la sierra andina. A pesar de la
desminuciéon de la cifra, todavia hay gente monoligiie de quechua. En todo el
nivel nacional se mantiene la cultura quechua, de la que muchos estudiosos e
investigadores tanto nacionales como extranjeros han realizado estudios. La
antropologia peruana aparecié en la decada de 1930, junto con la arqueologia
dirigida por Max Uhle y Julio Tello, cuyo interés abarcaba desde la arqueologia, la
historia y la antropologia, a veces hasta la linguistica. Los antrop6logos ortodoxos
y serios son, sin duda alguna, E.Morote Best y J.M.Arguedas, que fundaron la
base de la antropologia en la Universidad de San Marcos, la Universidad de
Huamanga y la Universidad Catolica, de donde han salido antropélogos
entrenados en Francia, Inglaterra y EUA, que introdujeron el funcionalismo y el
estructuralismo en la década de 1970, formandose un centro de estudios
antropolégicos en Sudamérica, mientras que México ha desarrollado su propia
antropologia en Latinoamérica. Siendo el otro centro de estudios, de esta
disciplina.

El autor hizo la primera investigacion de campo en Peru en el afio de 1983
y sigue trabajando casi cada afio hasta el presente. Los datos etnograficos
utilizados en esta tesis fueron recopilados durante estas investigaciones. A
continuacion se muestran la temporada, el lugar y el tema principal de la
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investigacion realizada por el autor en Pera.

Temporada

agosto-septiembre de 1983
abril de 1984-marzo de 1986

julio-octubre de 1988

Julio-septiembre de 1989
Julio-septiembre de 1990
Julio-septiembre de 1992
Julio-septiembre de 1994
Julio-septiembre de 1995
Julio-septiembre de 1997
Julio-septiembre de 1998
Julio-septiembre de 1999
Julio-septiembre de 2000
Julio-septiembre de 2002
Julio-septiembre de 2003

Lugar
Aco, Junin
Aco, Junin
Cajamarca
Trujillo
Cusco
Cusco
Cusco
Ancash, Puno
Cusco
Trujillo
Cajamarca
Cusco
Cusco

Cusco

Introduccién

Tema principal
Investigacion preparativa
Tradicion oral y sociedad
Tradicion oral y sociedad
Tradicion oral y sociedad
Fiestas y Catolicismo popular
Fiestas y Catolicismo popular
El santo popular y la aparicion
Investigacion general
Protestantismo
Curanderismo
Tradicion oral y fiestas
Ritos agricolas
El santo popular y la aparicion

Ideologia politica y la religion
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El tema de esta tesis ha sido poco estudiado en Ameérica Latina en el siglo
XX. ElI mayor impacto recibido por el autor al estudiar en México, en la primera
mitad de la década de 1980, fue la carencia de antropoldgos interesados en la
antropologia de la religién y la indiferencia que imperaba sobre dicha tematica.
Esta tendencia tenia su origen, por una parte, en las caracteristicas de confusion,
o la extrafieza que contienen en si la religién popular, la creencia y la mitologia,;
aunque también es necesario tener en cuenta la liga especifica entre la
antropologia mexicana y el marxismo, sobre todo del predominio del enfoque
marxista que regia los estudios antropoldgicos a partir del movimiento estudiantil
de 1968, resultado de la exigencia social como estudio practico, en un pais
multiétnico. Al ver el tema del estudio asociado con algo magico-religioso o mitico,
todavia hay algunos que afirman que es un producto imaginario, lleno de
ilusiones e ignorancia. O se cree que el estudio de tales temas son sélo capaces
de extraer la preldgica que carece del pensamiento cienticico, ya que los
elementos magico-religiosos y miticos, a su parecer, se derivan de la supersticion
o la convencion pre-moderna. En otras palabras, el argumento seria que diversos
estudios antropologicos (E.Tylor, E.Durkheim,...) han considerado la presencia de
relatos, mitos, leyendas... como herencias de un pasado premoderno, residuos
de etapas evolutivas ancestrales, y por lo mismo carentes de un fundamento
I6gico razonado, acorde con la vida moderna.

Sin embargo, en este trabajo consideramos que es posible explicar de
manera racional los fendmenos magico-religiosos y miticos. Nuestro proposito en
la presente tesis es analizar en profundidad varios ejemplos de relatos y
acontecimientos calificados por otros autores como leyendas y mitos
supervivencias de un pasado etnico-colonial, conscientes de que, al enfocarlos
con la debida metodologia y manejados con procedimientos adecuados, pueden
ser desentraflados sus diversos elementos constitutivos y poner en evidencia su
funcionalidad actual sin perjuicio del valor y significacion que tienen para la
poblacion. Este trabajo estd fundamentalmente en la misma linea de la
antropologia de la religién generada por Evans-Pritchard (1956).

Al realizar la lectura de los multiples monografias sobre la sociedad o la

cultura andina, senti una profunda decepcion, no sélo al constatar la carencia de
analisis en sus textos, asi como por el estilo manoseado de escribir que no me ha
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despertado la curiosidad ni el interés en ellas. La razén de la desilusion tiene
raices profundas: tales monografias suelen ser estudios de caso particulares, en
los que no se constata la validez de cada monografia, pasando el lindero de la
region estudiada, como si se concentrara toda la esencia de la cultura andina en
esa Unica region.

De hecho el estudio de la comunidad, en cada caso particular, tiene como
objetivo principal indagar las interrelaciones de los elementos constituyentes de
dicha comunidad en su contexto ecoldgico,social y cultural. Por supuesto, la
consciencia critica, a su vez, es importante, pero mi interés impertinente esta en
otro lado: ¢como es el pensamiento popular que sostiene la religiosidad de los
campesinos peruanos? Para profundizar, desentrafar, visualizar, poner en claro,
este tema no nos sirve la metodologia habitual usada en los estudios de
comunidad: tradicionalmente se investiga una comunidad, se obtienen un sin
nimero de datos que practicamente muestran lo que piensa la gente de la
comunidad. Este tramite en si no tiene ningun cuestionamiento, el problema inicia
cuando se analizan los datos obtenidos. No estoy desechando el positivismo, una
tradicion fundacional en la antropologia pero si no hay abstraccion vy
conceptualizacion de los fendmenos hallados, por mucho que se escriba de una
comunidad, atado al marco local, el resultado no puede ser vélido fuera de la
region. Con frecuencia el investigador ignora los datos contradictorios de la
comunidad vecina, para aprovechar los coincidentes con la comunidad de meta,
guedandose perplejo de las divergencias entre ambas comunidades tan cercanas.
El estudio de la comunidad es, literalmente, el de un caso particular circunscrito a
la comunidad y practicamente, no se sabe qué parte de la cultura peruana
representa el resultado del estudio. Por consiguiente es peligroso analizar un
caso a partir de su realidad aislada, porque imposibilita detectar y analizar
aquellos elementos que transcienden tan estrechos linderos. Es pertinente
resaltar aqui la tradicion de la antropologia en estudios comparativos.

Si es asi, perteneciendo a la misma area cultural, quechua las comunidades
Ay B deberiamos buscar una explicacion o analisis valida en ambas, con especial
atenciéon en la variedad y las diferencias. Si se olvida esto, la antropologia se
convierte el estudio en una area pequefia, en el estudio de la area misma y
minimizandose su propia meta.

En las excavaciones arqueoldgicas, hay una operacion llamada “practicar
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trincheras de pruebas”. Es una metodologia para comprobar el panorama del
resto arqueoldgico, excavando varios pozos de pruebas seleccionados por acay
all4, y sintetizando los resultados, sin escarbar la zona arqueoldgica en su
totalidad.

La metodologia que utilizamos en esta tesis se parece a la préactica de
trincheras de pruebas en la arqueologia. Un cierto caso en el mundo andino
puede ser apto para explicar un fendbmeno cultural de una region andina. Pero la
variedad y diversidad socio-cultural en esa area es manifiesta y hay casos en que
una interpretacion valida para una comunidad ya no opera en las comunidades
vecinas. Si el trabajo de la antropologia se define como la descripcion de la
diversidad cultural, la busqueda de los términos comunes interregionales, y las
reflexiones generales sobre un conjunto de la cultura y sociedad, es necesario,
segun las circunstancias, cambiar de lugar o posicion de donde se pueda
observar mejor el fendmeno para obtener los datos 6ptimos a analizar en el
marco del estudio positivista.

Esta tesis es por decirlo asi, un resultado de las trincheras de pruebas
antropolégicas practicadas en la sierra peruana. Esta tesis es un estudio de
diversos aspectos de la religiosidad urbana, a partir del analisis de los seres
fabulosos y multiples temas concernientes a ellos. Pero, este rabajo como un
conjunto, tiene un tema consistente acerca de la cosmovisioén quechua, que forma
un continuum persistente desde la costa hasta la sierra peruana.

Si continuamos con el simil de las trincheras practicadas por los
arqueologos, la excavacion antropolégica se practicé al enfocar la capa de la
religiosidad quechua, luego, al analizar los hallazgos, se aprecia la peculiaridad
de las ideas religiosas de los campesinos peruanos. Hablando mas
concretamente, se puede observar que los andinos se aferran a la
heterogeneidad o lo marginado, relacionado con las categorias que definen el
tiempo y espacio, las personas y las cosas y, también como operan en la vida
diaria. Esta metodologia es totalmente distinta de la basada en el funcionalismo,
gue tiende a averiguar las interrelaciones entre los elementos socio-culturales en
una sociedad, aunque no nos atrevemos a negar la posibilidad de que el examen
de las relaciones personales también puede contribuir al estudio de un caso
particular.
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En el mundo quechua existen varios elementos excepcionales con
propiedades diferentes. Los casos que analizamos en esta tesis, por ejemplo: la
temporada especial en el calendario anual, la ciudad como un espacio distinto a
la comunidad rural; los miembros de la sociedad considerados, semihumanos y
temibles, los huesos humanos calificados con atributos sobrenaturales, pueden
ser catalogados como fruto de la diversidad cultural. Este trabajo, por
consiguiente, tiene como objetivo indagar la naturaleza de tal heterogeneidad, y
su dispersion en el mundo andino, para ello utilizamos la excavacion
antropolégica de los pozos de pruebas, pero antes es menester considerar qué
prestancia tiene el tema.

Es B. Malinowski (1944) quien hizo hincapié en que la antropologia es el
estudio para reflexionar sobre la vida cotidiana u ordinaria. Si uno intenta
realizarlo en el campo siguiendo este discurso, ya clasico, se dara cuenta de que
se ve obligado a indagar otros apectos: el otro lado de la vida cotidiana, o sea la
vida no-cotidiana, extraordinaria e irregular; o bien, la discontinuidad que invade
en la homogeneidad de lo cotidiano. Hemos mencionado arriba que en el mundo
andino hay varias elementos excepcionales y lo dicho estd directamente
relacionado con el tema de lo ordinario y lo extraordinario. Tomemos el ejemplo el
tiempo y espacio, que es homogeneo, segun el hallazgo de Newton; no puede ser
especial ni heterogeneo dependiendo del lugar: el espacio frente a mi tiene el
mismo atributo fisico que el de arriba de la piramide de Teotihuacan. Lo mismo
ocurre en caso del tiempo: el primero de enero es una continuacién del 31 de
diciembre del afio anterior y el transcurso de un dia no genera un tiempo nuevo.
Este ejemplo, puede ser aplicado a los casos de las personas y las cosas: los
paisanos Ay B se consideran iguales en el sentido de que nacieron y viven en la
mismo pueblo X, y una cosa, por ejemplo, el arbol, siendo de la misma especie,
no varia de la naturaleza.

Sin embargo no es tan simple la igualidad o la homogeneidad frente a la
fisica como lo piensa el posivitista, al llamar la atencion a lo sucedido en realidad.
Son M.Eliade (1967) y P.Berger (1967) que enfatizan este punto a través de un
sinnimero de datos. Segun ellos, el tiempo y espacio es fisicamente homogéneo,
pero es heterogéneo visto por la cultura y la sociedad. Esto también es aplicable
en general a la realidad que rodea a la gente: es que nunca es homogénea la
realidad en la que vive el hombre; porque la realidad vivida por la gente es fruto
de una serie de sentidos conferidos por la gente misma. En otros términos, la
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realidad se compone de los sentidos asignados por el hombre, que transforma lo
homegéneo en lo heterogéneo al introducir en esa realidad su propio sistema de
valores. La humanidad, midiendo al mundo con una regla de valoracion social y
cultural, crea la realidad heterogénea llena de sentidos, porque el hombre es “un
animal inserto en tramas de significacion que él mismo ha tejido”(Geertz 1976:14).
Como resultado, el ser humano ordena el mundo por medio del tejido de los
sentidos conferidos a cada ser y suceso de la historia, lo cual es cultura. Segun el
erudito norteamericano, se ejecutan en dos aspectos: el modelo de y el modelo
para, que consisten en una serie de simbolos. Los simbolos, por supuesto,
representan algo significativo y remiten algun mensaje, lo cual debe incluir alguna
funcion clasificadora. En suma, la clasificaciéon es una operacion indispensable
para que el simbolo sea lo que es. Hemos dicho que el mundo se ordena a través
del sentido conferido y como resultado la clasificacion crea el orden; la base que
genera el orden es la clasificacion.

Hace mucho tiempo que fue indicada la importancia de la clasificacion por
Durkheim y Mauss (1963), a quienes se ha criticado de simplificacion extrema:
ellos creen que toda la clasificacion se puede reducir en la sociedad. A pesar de
esta observacion, la indicacién hecha por los procursores franceses, no pierde su
importancia al tomar en cuenta la relacién entre el ordenamiento césmico, la
clasificacion y el sentido. De hecho no hay nada sin clasificar en la realidad en la
qgue viven los seres humanos. Para considerar la importancia de lo dicho, seria
suficiente imaginarse el mundo sin clasificacion.

Cualquier pueblo cuenta con la dinticion entre lo comestible y lo no
comestible (Harris 1975). También existe las clasificaciones del amigo y el
enemigo asi como la pareja con la que puede casarse, y la pareja con la que esta
prohibido casarse (Levi-Strauss 1949). Si no existieran tales taxonomias, el
mundo caeria en caos extremo y amenazaria la propia existencia del grupo. Lo
mismo pasa en el caso de la clasificacion al parecer insignificante aparte de las
taxonomias ya mencionadas en relacion con los deseos basicos de los seres
humanos. Por ejemplo, aunque desapareciera la distincion entre el desayuno, el
almuerzo y la cena no moririan de hambre. Pero se desarreglaria el ritmo de un
dia y afectaria la influencia a las expresiones de saludos. También deberia causar
una confusion en el menu y la cantidad de comer. Si es asi, se tendria que
cambiar el contenido y la cuantia del trabajo del cocinero. En suma, de tal
confusion se origina otra confusion y finalmente se extendera hasta todos los
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aspectos de la vida.

Aqui sélo nos referimos al mundo imaginario, pero debemos insistir en lo
siguiente: los seres humanos no pueden pasar la vida cotidiana de manera
normal sin seguir la clasificacion familiarizada. En otros términos, el mundo
mantiene el orden significativo solo por medio de la clasificacion.

Al hacer énfasis en la importancia de la vida cotidiana, como lo hizo
Molinowski (1944:123), hay que aclarar justamente este problema. La maneray el
criterio de clasificacion varian de una sociedad a otra y entre culturas. Para
comprender una sociedad o la cultura resulta necesario indagar como se clasifica
su propio mundo. En el area quechua peruana se destacan varias clasificaciones
peculiares respecto al tiempo-espacio, las personas y las cosas, que forman una
categoria mostrando atributos distintos. Por consiguiente, es importante
reflexionar qué naturaleza tienen esas peculiaridades andinas y qué sentido
socio-cultural implican, porque dicha tarea es indispensable para entender a los
quechuas peruanos.

¢, COmo actuar respecto a esta cuestion? Este tipo de estudios originalmente
pertenecian al rubro que ha sido clasificado como vision del mundo, desde la
época de la Escuela de Kulturkreis de Viena (Schmidt und Koppers 1924). En
Estados Unidos, restringiéndose a estudios del area latinoamericana, no hay que
olvidar los nombres de Robert Redfield (1953) y George Foster (1965) que
dirigian el estudio del tema. Pero lamentablemente a partir de la década de 1980,
parece que el interés ha menguado. Esta decadencia, sin embargo, no quiere
decir que ese tipo de estudio se ha terminado, ni que se considere absurdo. Sélo
se ha perdido en un callejon sin salida, y no ha logrado desarrollarse, como
indicaremos mas tarde. El estudio de la clasificacion y el estudio de la vision del
mundo son, sin duda alguna, la clave para entender la sociedad y la cultura;
sintetizando estas claves, nos lleva a la conprension general de la sociedad y la
cultura. En otros términos, la situacion actual en la que se encuentra paralizado el
estudio de esta tematica, muestra que se han dejado los problemas importantes
abandonados, a medio hacer. Nuestra tarea, por consiguiente, es volver a llamar
la atencion sobre el tema, que lo consideramos clave para el entendimiento de la
sociedad y la cultura.Para llevar al cabo esa mision, hay que reconocer bien de
antemano en qué situacion de callején sin salida ha quedado el tema de nuestra
meta, y la razéon del estancamiento del estudio. Lo que tenemos que aclarar
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primeramente es el hecho de que la inactividad del estudio no se debe al
contenido estrecho del significado de la vision del mundo, o su actual sustituto la
cosmovision, aunque de hecho el término, la vision del mundo es demasiado
apretado ya que solamente abarca el area terrestre con respecto a la vida del
hombre, mientras que la cosmovision puede incluir hasta el mundo celeste y el
subterraneo que son percibidos por los seres humanos. Es verdad que el término
la cosmovision logra contar con la perspectiva del espacio general
interrelacionando el cosmos y la sociedad, pero la sustitucion misma de términos
no motivo ni impulsoé la reconstruccion del estudio sélo mostrando la orientacion
nueva. Los estudios que han afadido significacion nueva al tema son los trabajos
de Levi-Strauss (1962) y de Rodney Needham (1973, 1979) bajo la influencia del
estructuralismo holandés de la Escuela de Leiden, que reestimé los estudios de
E.Durhkeim y M.Mauss (1963), y de R.Hertz (1960). Con la aparicidon de sus obras,
el estudio de la cosmovision se animd. El libro compilado por Needham se
constituyé en el centro de atenciéon de todos, mostrando los principios
fundamentales de la organizacion y disposicion ejerciendo la anatomia del
cosmos gue rodea la sociedad en términos de la oposicion binaria con diversos
pueblos del mundo.

La dicotomia, como sabemos, es una practica comun de clasificar y se
practica casi universalmente. Muchos investigadores cansados y frustrados de la
polémica en el atolladero sobre el parentesco se volcaron hacia esta tematica
casi olvidada después de Hertz (1960) y acumularon largas listas y analisis de los
elementos de la oposicion binaria desde diversos contextos culturales de los
pueblos de todas partes del mundo. La misma tendencia se veia en el area
andina donde antecedidé a otros estudios de Latinoamerica como fruto de la
influencia de la antropologia francesa y britanica, a partir de la década de 1970 y
se han acumulado varios estudios importantes (Ossio, 1973; Ortiz, 1973; Pease,
1973; Palomino, 1972).

Igual que el Siglo de Oro tiene preparada en si la decadencia, detras del
apogeo del estudio de la cosmovision basado en la dicotomia simbdlica, surgio
sin que se dieran cuenta la mayoria de los investigadores apasionados de la
extracion de la oposicion binaria, un problema que iba a ponerles la zancadilla.
De hecho quizas no sabian con exactitud lo que hacian ellos mismos y cual era su
rumbo. Respecto a este punto, lo sefiala claramente el libro monumental
compilado por Needham, en el que cada uno de los contribuidores a la obra indica
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una serie de oposiciones binarias en contextos diferentes en un pueblo dado y
extrae la cosmovision dominada por el dualismo. Casi todos los capitulos del libro
de manera satisfactoria muestran una parte de pensamiento popular en cada
pueblo, pero el objetivo del compilador esta orientado hacia otro rumbo: Needham
pone énfasis en la universalidad de la dicotomia que se relaciona, segun él, con
la l6gica del pensamiento de los seres humanos. Resulta claro que aqui se
convierte el estudio de la cosmovision en el de los elementos constituyentes de la
l6gica del pensamiento dejando la cosmovisién a un lado. Este cambio implica
también la transicién del estudio ético al émico metodolégicamente.

Esta modificaciéon del estudio produce una generalizacion limitada y la
liberacién intelectualista del pensamiento del hombre. Pero llegando hasta aqui,
se enfrio el interés de los estudiosos, porque lo consideraron dificil seguir la
teoria simplista de la generalizacion y el tema filoséfico de la naturaleza del
hombre. Ademas, se habian acumulado suficientemente los datos etnogréficos
como para dejar de estudiar la propia cosmovision de cada pueblo y s6lo han
guedado la tipologia comun y la corriente del sistema clasificatorio: la dicotomia,
la tricotomia, la cuadratomia etc. Asi el tema de la cosmovision basado en el
sistema de la clasificacion simbolica de cada pueblo casi desaparecio hasta la
primera mitad de la década de 1980.

Luego, vienen otras corrientes que aceleran la decadencia del estudio de la
cosmovision. Vista la historia de las teorias antropolégicas, hay dos enfoques: la
critica antropolégica o la del post-colonialismo, y el estudio de la globalizacién. La
primera reexamina seriamente el proceso y el mecanismo de entender la otra
cultura, e indaga qué procedimiento tomar al describir y analizar al otro. La
segunda, reconociendo que aunque un elemento sea tipico de una regién, no
puede estar aislado del sistema mundial, enfoca o centra el interés mas en el
marco global que en el local.

En estas tendencias académicas, la critica antropologica o post- colonialista
requiere a la antropologia -incluyendo, por supuesto el estudio de la cosmovision-
la revision del proceso de investigacién de campo hasta el andlisis insistiendo en
gue pueda ser fruto de la imposicion de la consciencia critica occidental y que
haya desde el principio un cierto desequilibrio de poder entre quienes describen 'y
quienes son descritos, lo cual causa la imagen distorsionada del otro. El estudio
de la globalizacion, por otra parte, exige plantear el problema en un marco mas
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amplio que el regional, o hasta el nacional. En fin, el estudio de la cosmovision es,
parece, simplemente una forma de percepcién del otro de manera intelectualista,
que funciona sélo en la region donde la gente lo ha interiorizado convirtiéndose
en la interpretacion de la corriente contraria, conforme al paradigma dominante
en cada época.

A pesar de que se han presentado algunos estudios esporadicamente, lo
escrito arriba es un recorrido breve sobre el estudio de la cosmovision hasta la
actualidad. Con esta retrospeccion, se dard cuenta de que esta tesis se presenta
en un contexto de adversidad. Pero la razon por la que nos atrevemos a hacerlo,
es el hecho de que consideramos la cosmovision -ya |lo mencionamos
reiteradamente- como clave indispensable para comprender la sociedad y la
cultura, al igual que el estudio de parentesco, para entender la organizacion y la
estructura de la sociedad. Si es asi, lo que hay que hacer no es quejarse por el
tema de la cosmovision, sino mostrar el trayecto para centrar el estudio de forma
correcta teniendo en cuenta su historia.

Las dos corrientes recientes no son las que critican directamente el estudio
de la cosmovision. Por eso, no seria necesario insistir, pero vale la pena contestar
a la pregunta que suele hacer la critica antropoldgica: ¢los cientificos sociales
han venido comprendiendo al otro desde un punto de vista y criterio totalmente
occidental? Esta critica tiene toda la razén, como muestra Edward Said en su
libro, Orientalismo (1978) y la pregunta misma implica una indicacién sugestiva
para la antropologia, que suele ocuparse del otro. Pero no hay que olvidar que la
critica antropoldgica no niega de manera tajante la comprension de la otra cultura
ni insiste en que sea disparate, sino que hace recordar la importancia de revision
del proceso y del mecanismo hasta que se culmine el estudio: cémo tratar los
datos, analizar y describir para evitar la intervencion del desequilibrio del poder.

Por eso, de la misma forma sigue siendo idealista e ingenuo quien sostiene
que solo tienen derecho a estudiar y describir la cultura quienes la mantienen,
pues carece de base y de punto de referencia comparativo para hablar de la suya,
ya que es imposible abarcar por si solo todos los aspectos de una cultura.
Ademas de eso, si no se permite el analisis hecho por el ajeno, por la
imposibilidad de lograr una imagen total de la cultura, se cae en el etnocentrismo
post-colonialista. Si existe su propia cultura, también existe otra cultura, al igual
que el ego y el otro se definen. Al tener en cuenta esta realidad, la interpretacion
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y la explicacion siempre deben estar abiertas para todos y, de ahi empieza la
polémica para extraer una conclusiéon plausible y acorde con todos. Es por eso,
que Said escribiéo Orientalismo llamando la atencion a la politica y el poder
escondidos en el estudio.

Respecto al interés actual en la globalizacion, no tenemos ninguna
observacion, porque el tema no niega ni ignora el estudio de la cosmovisiéon. Pero
es preciso indicar que el creciente interés en la globalizacion requiere de mas
estudio positivista y minucioso basado en la regidon. Antes de aparecer el tema de
la globacion, la sociedad, la cultura local y su dinamismo exigen ser analizados
en relacion con el nivel integral mas alto que las rodean, o sea la nacion. Pero a
medida que se extiene rapidamente la globalizacién o la estandarizacion
internacional, lo local o la region quedan englobados o inmersos con la nacidon en
el sistema mundial. El encuentro con los elementos globales puede introducir en
la regidon valores completamente distintos y con un vigor mucho mayor que el
traido en el proceso de la integracion a la nacion.

Para resistir o adaptarse a la presion del exterior, la sociedad y la cultura
local se ven obligadas a transformarse en diversos aspectos. ¢Como se deben
analizar estos fenomenos? Para una reflexion sobre la transformaciéon, es
indispensable saber la situacion antes del cambio y, si el tema de la globalizacion
trata del dinamismo, forzosamente se debe meter en la cuestion anterior de la
globalizacion. Aunque se ha avanzado en la temética de la transformacién rapida,
afortunadamente hay informantes que conocen la vida antes de la globalizacion.
Resulta claro que es un trabajo responsable para el antropdélogo que vive en la
época contemporanea recopilar los datos etnograficos previos y analizarlos en
cuanto sea posible, no obstante tener presente el ambito de la globalizacién.

Al considerarlo asi, queda claro, en fin, que el cambio de las grandes
corrientes en la antropologia actual no niega el estudio de la cosmovisién, sino
mas bien que es necesario para su comprension. En otros términos, el
estancamiento de la tematica se debe so6lo al cambio del interés, pero sigue
manteniendo plena vigencia. Entonces, ¢como debemos replantearlo? No
podemos retomar la metodologia de R.Needham (1973), puesto que fue
precisamente el antropologo britanico quien condujo al estudio de la cosmovisién
al callejon actual sin salida confundiéndolo con el tema filosofico de la légica
elemental derivada de la natulareza del hombre, que se expresa en la
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cosmovision. No hemos abandonado, por supuesto, la intencién de perseguir la
universalidad, o la teoria general. Pero pensamos llegar a ese problema de la
generalizacién por medio de acumular los estudios particulares, indagando el
sentido y la estructura de la cosmovision en el contexto local. Volvamos, por
consiguiente a la década de 1970, la época anterior a los cambios que se
discuten en este estudio. En otras palabras, tenemos que aferrarnos al estudio
eémico dejando de contemporizar con el ético. De ahi surge un problema para esta
tesis: ¢cuales y qué tipo de estudios se han presentado con respecto a la
cosmovision en el area peruana quechua?

El estudio en cuestion comienza con Mishkin (1940), que luego se ramifica
en tres tipos: (1) el informe descriptivo (2) el estudio de reduccidn histérica (3) el
estudio de las categorias. El estudio del primer grupo presenta principalmente los
elementos sobrenaturales gue constituye el espacio de la vida llamando la
atenciéon sobre todo en las caracteristicas geograficas, como el cerro, el
manantial, el rio concernientes a los seres semihumanos, y también muestra la
posicion de los astros en el cielo. Este tipo de estudio es un informe con los datos
etnograficos y una lista de elementos constitutivos de la religiosidad popular. La
mayor parte de los autores de estos estudios son nativos del lugar de estudio. Por
lo mismo contienen, en general, datos empiricos muy valiosos, aunque no estan
analizados. La desventaja de este grupo es el etnocentrismo con el que se
observa la propia cultura perdiendo en objetividad (Contreras,1956; Favre, 1967,
Fuenzalida, 1977, 1980; Lindoso0,1976; Ossi0,1978; Palomino,1968; Pinto, 1972;
Valderrama y Escalante,1975-78, 1980).

En el segundo grupo de estudios resalta el hecho de gque relatan y sefialan
no solo los datos, sino que también explican los elementos de la cosmovision
asociados con la historia. Por ejemplo, se compara el culto a la roca o al
manantial con la descripcion de la crénica en la que se explica la creencia incaica
y suelen verificar la continuidad histérica. A través del analisis, se indica la
supervivencia y la persistencia de los elementos religiosos que han logrado pasar
por la evangelizacion y el movimiento de extirpacion de la idolatria, y se analiza
el sincretimo religioso. Los estudios de este grupo intentan de manera habitual
distinguir los elementos autdctonos de los catdlicos -no siempre es facil dividirlos
en dos partes-, pero no indaga el significado social de la cosmovision actual, s6lo
considerandola como amalgama historica y herencia del pasado(Duviols,1980;
Millones,1964, 1981; Pease, 1973,1974; Valcélcel, 1980).
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Para esta tesis, es muy importante el tercer grupo de estudio, que se divide
en tres temas: el del espacio; el del tiempo y el de la astronomia. El estudio del
espacio explica que el quecha clasifica el espacio en tres partes, siendo la base
pacha (mundo, espacio de la vida): el mundo de arriba (hanan pacha); este
mundo (kay pacha); el mundo de abajo (ukhu pacha) y, aclara también su
representacion simbdlica. Hanan pacha se asocia con la gloria del pasado, ukhu
pacha con el paraiso del futuro y kay pacha, con el sufrimiento y angustia en la
actualidad. Se analizan todas estas asociaciones en relacion con el
mesianismo(Duviols,1973; Gow,1976; Zuidema y Quispe,1967). El estudio del
tiempo también se relaciona con el tema mesianico, cuyo cataclismo se repite
ciclicamente, relacionado con pachacuti que hace referencia a la transformacion
o el cambio, puesto que la pacha siginifica también el tiempo y cuti,
volverse(Ortiz,1973; Ossio,1973; Pease,1973; Urbano,1977).

El estudio de los seres y objetos celestes es un campo pionero de la
etnoastronomia, que abarca la clasificacién de los astros, la identificacion de las
constelaciones y la relacion entre las mismas y las actividades agricolas. Se trata
solo de los fendmenos del mundo de arriba ( Earls,1979; Earls y Silverblatt, 1978;
Urton,1978,1981; Zuidema, 1974-76,1977; Zuidema y Urton,1976).

El tercer tipo de estudios analiza casi todos los aspectos del cosmos, pero
en su base hay una influencia fuerte de la teoria del sistema de ceques, o sea el
sistema elemental clasificatorio en el mundo andino, elaborado por Tom Zuidema
(1964). Es una hipotesis sacada de la disposicion de las huacas, los objetos
sagrados en la Ciudad de Cuzco, que se puede clasificar en la mitad, la
triparticién o la cuatriparticion, y la clasificacion como realidad social total que se
puede aplicar segun Zuidema, a los datos etnograficos actuales. Sin embargo,
pese a su declaracion, el reexamen la revision minuciosa por Brian Bauer (1992)
muestra que el campo donde no funciona la hipétesis es mucho mas amplio que
donde trabaja. En realidad, como observan las citas de esta hipotesis, los
estudiosos so6lo reconocen la importancia del dualismo y cuatriportaciéon o
sistema decimal pero no se atreven a aplicarlos como un principio explicativo
como el antropdlogo holandés propone. Por lo mismo, resulta necesario
replantear la clasificaciéon sisteméatica y global en el mundo andino extraido por
Zuidema.
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Visto hasta aqui, el estudio de la cosmovisién andina varia mucho. Hay un
estudio ambicioso de Zuidema(1964), que intenta reducirlo a un sistema, pero no
funciona bien. Los estudios del tiempo y del espacio tratan mas del mesianismo, y
todavia poco han aclarado su sentido en la vida cotidiana. Ademas de ello, la
manera de comprender la cosmovision es algo estatico, enfocado simplemente en
la disposicion y la clasificacion para extraer el modelo y falta todavia el trabajo de
indagar el modelo para considerar la cosmovision como una guia en la vida.
Entonces, ¢cdémo podemos salir de la situacién adversa del estudio de la
cosmonsion para enfocar correctamente el contexto del area andina? El primer
paso tiene que ser un cambio de direccion del estudio: del ético al émico, o sea el
retorno al contexto de la cultura local. En este punto Lévi-Strauss (1972) hace una
indicacién muy importante, a pesar de las palabras y acciones contradictorias:
Algunos criticos sostienen que lo Unico que intenta es indagar la estructura de la
mente humana en busca de lo que ellos despectivamente denominan universales
levistrosianos. De ser esto cierto, la naturaleza del contexto cultural en el que la
mente opera y se manifiesta careceria totalmente de importancia esta tesis.

No sin asombro cabe asumir que un hombre que pretende esto, haya
escogido la antropologia, en lugar de la filosofia, en la que académicamente se
habia formado, y preste tanta atencion a detalles etnograficos micro, como la
identificacion de las plantas y animales conocidos por cada cultura, sus diferentes
empleos técnicos, las diferentes formas en que, al cocinarlos, son hervidos,
cocidos, asados, fritos o ahumados. Si aun se insiste en conservar la distincion
etic / emic, sélo sera posible mediante la inversion de los contenidos
normalmente adjudicados a cada uno de estos términos. Es precisamente el nivel
etic, durante tanto tiempo aceptado por el materialismo mecanicista y por la
filosofia sensualista, el que debe ser considerado como un artificio. Por el
contrario, es el nivel emic donde las operaciones materiales de los sentidos y las
actividades mas intelectuales de la mente tienen su lugar de encuentro y se
armonizan con la naturaleza interna de la realidad misma. Las disposiciones
estructurales no son un mero producto de las operaciones mentales: los érganos
sensibles también funcionan estructuralmente y, exteriormente a nosotros,
podemos encontrar estructuras en atomos, moléculas, células y organismos. La
conclusion inevitable es que, puesto que estas estructuras, tanto internas como
externas no pueden ser aprendidas a nivel etic, la naturaleza de las cosas es
emic, no etic y, es precisamente el enfoque emic, el que mas se aproxima a ellas.
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La aclaracion del sistema cognoscitivo o del pensamiento popular no
necesariamente significa el de la etnotaxonomia, cuyo defecto es pasar por alto la
imagen total de la clasificacién y el ethos que lo sostiene, apasionandose por el
hallazgo de la taxonomia en el campo muy limitado. Resulta que ese estudio
suele ignorar la perspectiva, como llegar de la etnotaxonomia a la cosmovision.
Por ello, puede darse el caso de que se termine considerando a la antropologia
como cuasi-ciencia, siendo una parte del estudio ético incompleto.

El retorno al émico no es el estudio de la combinacion de los sistemas
clasificatorios elementales como dice Needham(1979). El antropdlogo britanico
reconoce muy bien que es imposible explicar la clasificacion que sostiene la
cosmovision en términos de s6lo un factor o sea un sistema clasificatorio, por
ejemplo el dualismo. Por eso extrae primeramente diversos sistemas
clasificatorios del pueblo de todas partes del mundo, e indaga el criterio optativo
de los sistemas y su combinacion posible en el contexto de la cultura particular
para descubrir el émico. Sin embargo, ya sabemos que ese tipo del intento
fracasa ya que contamos con el caso andino de la hip6tesis de T. Zuidema(1964),
obtenido por el mismo procedimiento que Needham. Tenemos que ante todo
restringirnos a una cultura particular, interpretar el caso en su contexto y de ahi
extraer la cosmovision y el pensamiento popular que basicamente la sustenta, y
evidenciar qué significado tienen en la sociedad y en la cultura total.

Ahora bien, al mencionar que esta tesis es una trinchera antropoldgica de
prueba a nivel de la religiosidad popular, nos referimos a que la meta de nuestro
trabajo es lo marginado en el mundo andino, que son de una manera concreta:el
mes de agosto (impuesto como tabu en el calendario); la ciudad misteriosa vista
desde la comunidad donde viven los campesinos; los seres semi-humanos
llamados el pishtaco, el compactados y el sacaojos en la sociedad local; el
esqueleto parlante que ha aparecido en el mundo humano. Pues ¢cémo se
relaciona este tema con la cosmovision? Y ¢qué sentido tiene en el estudio? La
cosmovision una fuente inagotable de sentidos. Sin duda alguna, es un conjunto
del sistema cognoscitivo y la cognicién misma sobre todo el universo, incluso el
mundo invisible, que se constituye de diversas clasificaciones simbdlicas entre
las que se situa lo marginado, que es lo mismo que se llama en término de
M.Douglas (1966), lo ambiguo, lo que se desborda de un sistema clasificatorio. Lo
ambiguo visto desde la perspectiva del hombre que se sitia en el centro,
indudablemente se convierte en lo marginado, que aparece en la periferia de la
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sociedad como ordenada. Respecto a esto, Certeau (1991:14) indica que todas
las sociedades se forman creando lo diferente y que la sociedad se defiene por
medio de lo que se excluye en la periferia. Lo que es tachado de diferente a la
manera de Certeau, y también lo que se expulsa por ser distinto es precisamente
lo marginado. Y por ser marginado se ubica literalmente en la parte mas alejada
del marco social.

Si es asi, queda claro que el problema de lo marginado no es de lo
marginado mismo, ni de la categoria que lo comprende, sino que es el problema
de la sociedad que lo genera o se acerca a €l; o bien, el del marco social que
excluye algo como marginado, o bien el de la interrelacion entre ambos. Resulta
qgue el estudio de lo marginado no indaga tanto en lo marginado mismo, en cuanto
a las caracteristicas o atributos del grupo o marco social que mantiene cierta
relacion con lo marginado.

Lo marginado, por supuesto, varia en cada sociedad, y su sentido se tiene
gue examinar en el contexto de cada una de ellas, porque lo marginado como lo
ambiguo excita la imaginacion por la que inyecta la imagen y el sentido debidos a
la sociedad. Lo marginado es precisamente un simbolo capaz de despertar la
imaginacion. Es por eso que lo emic es importane. De aqui surge otro problema:
lo marginado y el tiempo. Mencionamos que lo marginado varia en cada sociedad,
pero ésta no permanece estatica. El presente etnografico ya pertenece al pasado,
y la sociedad se esta transformando rapidamente exponiéndose al
desbordamiento informativo, la comercializacion y la globalizacién. Lo marginado
como simbolo, por consiguiente, cambia de significado ante la sociedad en
transicion. Si es asi, con el cambio socio- cultural, puede que surja la
discrepancia entre el simbolo y la sociedad, por la que se generan significados
nuevos. Es necesario también enfocar el aspecto dinamico del sentido simbdlico
de lo marginado.

Esta tesis se compone de siete capitulos. En el capitulo I, se trata del tabu
matrimonial que se impone durante el mes de agosto, sefialando la estructura que
sostiene la marginalidad del mes en comparacidon con otros once meses en el
calendario anual, y aclara su sentido socio-cultural. En el capitulo I, analizamos
la cuestion del espacio siguiendo el tema del tiempo del capitulo anterior. Aqui
indagamos el fondo del fendmeno multiplicativo de las cruces en la ciudad
enfocando centrando la atencion en la fiesta llamada Cruz Velacuy, para mostrar

-19 -



Introduccién

la marginalidad de la ciudad para los inmigrantes o recién llegados vy la
conversiéon del sentido por el simbolo cristiano de la cruz. En el capitulo il
examinamos el sentido socio-cultural del pishtaco, un ser semihumano que,
segun la creencia popular, saca la grasa a los campesinos y la vende en la ciudad.
En la comunidad campesina se le considera a la gente rica como el pishtaco. El
capitulo analiza también lo marginado de quien posee mas que otros. En el
capitulo IV, se reflexiona de nuevo sobre la gente rica, pero en otra
representacion llamada el compactado, que consiste en los elementos diferentes
y diversificacion del pensamiento popular. Se aclara la flexibilidad de la
imaginacion en torno a lo marginado. En el capitulo V, se trata del ser temible, el
sacaojos que espanta a los habitantes en las barriadas alrededores de la ciudad.
En este capitulo, sefialamos al personaje mitico como una variante del pishtaco y
el dinamismo de su representacion. En el capitulo VI, se reflexiona sobre el
esqueleto encontrado, que se convirtio en un santo llamado el Nifio Compadrito,
entre los feligreses catdlicos. A pesar del fervor de los creyentes, la iglesia
catdlica no lo quiere reconocer. Lo analizamos como un ejemplo del marginado
gue fructua entre el catolicismo popular y la idolatria. En el capitulo VII, se trata
de nuevo del Nifio compadrito, pero ahi analizamos el proceso del cambio con el
transcurso del tiempo enfocando las interrelaciones entre la imagen, la creenciay
la narracion. En el dltimo capitulo, la conclusiébn mostramos una sintesis de la
tesis sefialando la natulaleza de lo marginado manifestado en el contexto
socio-cultural del area quechua en Perul. Esta tesis es, reiteramos, un resultado
de la excavacion antropoldgica de trincheras de pruebas a nivel de la religiosidad
popular en el mundo andino y tiene por objeto sefalar una orientacion para el
estudio futuro.

Para desarrollar este estudio yo debo infinitamante a muchas personas y
guiero agradecer de manera especial a la Dra. Alba Gonzalez Jacome,
Dr. Pablo Castro Dimingo, Dr. Juan Jesus Velasco Orozco, Dr. Luis Millones, Dr.
Alejandro Ortiz Rescaniere, Dr. Pedro Arrieta Fernandez, Dr. Jesus Ruvalcava
Mercado, Dr. Hiroyasu Tomoeda, +Pbro. Juan Antonio Manya y Pedro Simén
Gomez SVD. por sus ensefianzas orientaciones. a la Lic.Kazuyo Kato, Fumie
Kato, Nao Kato, Lic. Kiyoshi Suzuki y su familia por su apoyo e incentivo.
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Agosto, el mes mégico

CAPITULO I
AGOSTO, EL MES MAGICO: UN PENSAMIENTO POPULAR DEL TIEMPO

Tiempo y calendario

El objetivo final de este capitulo es aclarar como consideran el tiempo los
campesinos en una comunidad andina y como se liga esta idea del tiempo con sus
actividades sociales. El tema del capitulo por consiguiente, es muy modesto, pero
al mismo tiempo, ambicioso. En comparacion con el tema majestuoso, pero
demasiado ideal de la teoria general filosofica sobre el tiempo siguiendo las obras
de Aristételes, nuestra meta esta limitada, ya que restringimos solo el de un cierto
grupo desde un angulo analitico de la antropologia del estudio positivista
experimental. Resulta que nuestro problema no es sobre el tiempo mismo, sino
sobre la idea del tiempo en el cual la gente vive (Kato, 1986).

A pesar del cambio de enfoques de discusion de lo general a lo particular y
viceversa, tal analisis no carece de importancia, sino al contrario, serd mas claro y
del tiempo en cuanto existe en este mundo. Segun C. R. Hallpike (1986:321), quien
comprende el universo en cuatro grandes categorias: el objeto, el espacio, la
causalidad y el tiempo, “el tiempo es parte de la estructura del universo... No hay
objeto sin espacio y, viceversa; la interaccion de objetos define la causalidad y el
tiempo es la coordinacion de esas interacciones o movimientos”. Si aceptamos su
opinién, resulta evidente que la discusion del tiempo de una comunidad no
solamente del movimiento a ésa sino que ofrece un punto de vista para
comprender el dinamismo de las interacciones de los elementos socio-culturales
que intervienen en ella.

Hasta ahora se han acumulado varios trabajos sobre la cuestion del tiempo
en la cultura andina. En éstos ultimos afios, sobre todo, T. Zuidema (1966,
1977,1980), G. Urton (1981), J. Earls (1979), han publicado sus obras y es posible
considerar esta tendencia como una especie de moda. Pero, a nuestro parecer,
hay variedad de criterios respecto al contenido entre estos andlisis, aunque a éstos
se denomine en forma general, el estudio del tiempo. Asi, se puede clasificar esos
estudios en términos generales en dos grupos: el de edad, que es un periodo
determinado del tiempo dividido; y el del calendario. En cuanto al primero, los
temas mas examinados son: la duracion de la edad, el modo de célculo del periodo
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y su simbolismo, de los cuales se ha discutido con referencia al mesianismo o
milenarismo. Respecto al calendario, se han propuesto diversos analisis sobre el
tiempo anual computado por un afio en la vida campesina andina.

En tales estudios, a su vez, se ha analizado tanto la actualidad como el
pasado, sobre todo, la época incaica; también se han presentado, por cierto,
algunos ensayos que procuran aclarar la existencia de una estructura comun de
ambas épocas. Ademas de esto, mientras hay ensayos que se refieren a toda el
area andina, otros son limitados a una cierta regién en particular. No parece que
sea tan complicado el analisis de estos estudios, pero ya han surgido algunas
confusiones y malentendidos acerca de sus fundamentos y planteamientos. Por
tanto, “hay que tomar en cuenta especialmente dos factores: el primero a qué a
parte del Tawantinsuyo y a qué grupo social se refiere; y el segundo que se refiere
al periodo antes o después de la reforma gregoriana del calendario cristiano”
(Ziolkwski y Sadwski, 1981: 2). Es necesario, en este sentido, situar de antemano
nuestro ensayo en el conjunto de estas tendencias de estudio, delimitando el tema
al calendario de una comunidad actual.

Asi pues, ¢qué relacion tiene nuestro tema con los estudios presentados
hasta hoy sobre el calendario de las comunidades campesinas andinas? Para
precisar esto, hay que repasar mas minuciosamente los frutos que nos han dejado
estos analisis. Rowe (1946:306) y Valcarcel (1946:471), son precursores en el
estudio del calendario andino, aungque sus estudios tratan del calendario incaico, y
han llegado a la conclusién de que es un calendario agricola porque estd marcado
por el movimiento del sol extraido por medio de la lectura atenta de los ritos,
descritos por los cronistas: las ceremonias publicas fueron fiestas regulares
asociadas con las etapas del afio agricola y con el calendario.

Es T. Zuidema (1966), quien pone en duda esta teoria. El antropélogo
holandés, poniendo énfasis en la relacion del sistema ceque con el calendario
incaico menciona: “...podemos decir que no hay prueba segura que las huacas
indican los dias del afio. Sin embargo, si la intencion de los incas de verdad fue que
cada ceque tuviese 10 huacas (que con 94 ceques forman 360 huacas) y si se
tienen en cuenta las 5 huacas sueltas, entonces parece probable que hubiese 365
huacas” (Zuidema: 1966: 27). En su trabajo posterior, explica con mas claridad al
respecto: “el usarlo (el sistema ceque: autor) como un dispositivo para llevar la
cuenta del calendario, con cada huaca representado un dia del afio y también
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como un sistema de lineas de referencia para observar sucesos astronémicos en el
horizonte” (Zuidema, 1980: 264).

Pero, aparte de este aporte de la indicacion de relaciones entre el sistema
ceque y el calendario, Zuidema (1976) logra establecer otra conclusién con Urton:
sugiere la insuficiencia de las consideraciones de sus precursores sobre el sol y la
luna como los indicadores principales del calendario. En otros términos, se refiere a
la importancia que se le debe dar a las Pléyades a la que no se le ha prestado
atencién, ya que “La reaparicion de las Pléyades, era también un evento
importante que anunciaba el solsticio de junio” (Zuidema, 1980: 274). Y, menciona
hasta la significacibn que posee esta constelacion en las comunidades andinas
actuales.

Asi pues, los estudios del calendario andino asociados con la astronomia se
discuten positivamente en términos de los equinoccios y solsticios convirtiéndose
en el area llamada etno-astronomia. En este contexto, son las Pléyades las que
han llamado mas la atencién, incluso mas que otros astros como el sol y la luna.
Esos estudios buscan el sentido astronémico y simbolico que poseen las Pléyades.
Zuidema y Urton (1976:97), por ejemplo, presentan algunos casos de la
adivinacion de la buena-mala cosecha®, y el primer antropélogo menciona sobre la
época incaica, al que “el 24 de abril... y anunciaba la desaparicion de las Pléyades...
y ademas anunciaba el periodo cuando el sol ya no tiene fuerza y cuando las
lluvias y el calor terminan. En el tiempo de la cosecha, cuando la tierra,
Pachamama, va a ser estéril” y que “En Cuzco se fijo la celebracion de la
reaparicion de las Pléyades en Corpus” (Zuidema, 1981: 4). En pocas palabras, es
el movimiento de las Pléyades en el cielo el que tiene sentido profundo para el
calendario de los campesinos dependientes principalmente de la agricultura.
Randall (1982), que sigue esta linea muestra un sentido estructural de esa
constelacion, y en base a ello, propone finalmente una hipétesis audaz sobre la
interpretacion de Taqui Oncoy vy la fiesta de Qoyllur Rit'i.

En esta revisidon de los estudios del calendario andino, resulta claro que el

1 “Cuando las estrellas que nosotros conocemos bajo el nombre de Cabrillas aparecen muy grandes,
se cree que el afio sera fértil, y cuando al contrario aparecen muy pequefias, se cree que habra
mucha hambre... Nosotros oimos el mismo comentario en los departamentos de Ayacucho... y
Cuzco... en el mes cuando las Pléyades tienen su culminacion superior” (Zuidema y Urton, 1976:
97).
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punto principal de discusién ha sido fundamentalmente el tema: ¢Cual es el
marcador basico del calendario andino? ¢ Cual es el sistema cognitivo del tiempo?,
aungue no se puede negar las variedades menos importantes referidas al tema.
Las respuestas de los estudios, varian, sefialando como tales al sol o las Pléyades;
pero al mismo tiempo, aclaran también que no se contradicen ambos astros, sino
que se complementan en el manejo del tiempo: mientras que el movimiento solar
marca los equinoccios de marzo y septiembre, y los solsticios de junio y diciembre,
la salida y la puesta heliacas de las Pléyades determinan el 24 de abril y el 9 de
junio como el punto de referencia en el calendario. En otros términos, resulta obvio
que estas fechas dan un cierto ritmo a la vida campesina andina.

Ahora bien, después de este esbozo podemos regresar de nuevo al problema
inicial o sea el de la posicion de nuestro ensayo en el contexto de los estudios
realizados hasta hoy. Efectivamente, no es posible negar la relacién intima entre el
movimiento de los astros y el calendario andino a la luz de los resultados
acumulados. Y no deberiamos rechazar esta teoria, pero esto no significa que sea
suficiente para la explicacion de todos los fendmenos en el calendario, porque el
fendmeno en la cuestion en este capitulo trata del mismo calendario, y no tiene
nada que ver esencialmente con el sol ni las Pléyades. En las paginas siguientes,
enfocamos a agosto, el mes peculiar en diversos aspectos en los Andes. Algunos
dicen que en agosto la tierra se abre y que la Pachamama resucita; que en agosto,
salen a buscar el tapado o la eng’a. También hay cuentos en los cuales el agosto
peronificado es su protagonista (Gow, 1976: 10, Zuidema, 1980: 274, Farfan, 1943:
236, Allen, 1982: 179, Tomoeda, 1986: 215; Kato, 1988). ¢(Cdmo pueden
interpretarse tales peculiaridades atribuidas al mes de agosto? Es dificil explicarlas
en términos del movimiento de los astros ya mencionados, considerando la
ubicacion de agosto en el transcurso del calendario anual. Asi el objetivo de
nuestro ensayo es la interpretacion de este fenomeno. En este caso, sin embargo,
limitamos el area a una comunidad pequefia en particular, sin extenderla hasta
todos los Andes por las razones que ya hemos mencionado.

El tabd matrimonial
E. R. Leach (1971) se refiere a las relaciones entre la fiesta y el tiempo de la
manera siguiente: “Si queremos apreciar de forma precisa la funcién de las

festividades para ordenar el tiempo, debemos considerar el sistema como un todo,
y no cada fiesta individualmente. Notemos, por ejemplo, como los 40 dias que
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separan el Carnaval (Martes Lardero) de Pascua se encuentra también en los 40
dias que existen entre Pascua y la Ascension, o como el dia de Afio Nuevo esta a
mitad de camino entre el dia de Navidad y el dia de los Reyes Magos. Los
historiadores no diran que estos intervalos tan regulares son puramente
accidentales, pero ¢es la historia realmente tan ingeniosa?” Esta indicacion de
Leach desgraciadamente no ha llamado tanto la atencion quizéa debido a que no la
hizo en la parte central de su trabajo. Pero no debemos pasar por alto una
sugerencia importante en dicho trabajo. Cuando Leach (1971. 209), dice
“Considerar... cada fiesta individualmente” y “Considerar el sistema como un todo”,
el antropdlogo insiste en la posibilidad de examinar una fiesta o festividad desde
dos angulos diferentes: el primero, el tomar individualmente una fiesta
determinada; el segundo, el situar a ésta en el contexto de otras.

Es bien sabido que el primero es la manera estereotipada de la mayoria de
los trabajos sobre el tema. En tales estudios, parece que hay una tendencia intensa
de interpretar una fiesta sola en su “sociedad y cultura”, separandola asi del
contexto a nivel ritual, del cual se forman todos los rituales.> Es posible, por
consiguiente, indagar en particular sobre esa fiesta con detalle y precision debida,
pero en la mayoria de los casos, no es facil analizarla mas profundamente a causa
del defecto metodoldgico de omitir sus interrelaciones con el resto de las fiestas.
Resulta evidente que este tipo de analisis no contribuye sustancialmente al estudio
sistematico de los rituales en una sociedad dada.

Para suplir ese defecto, vale la pena centrar nuestra atencion en la segunda
perspectiva que, a nuestro parecer, todavia no se ha utilizado de manera
exhaustiva y eficaz: nos referimos al analisis de las interrelaciones entre la rituales
en el conjunto del sistema, como en el ejemplo de Leach: las relaciones entre los
40 dias que separan el Carnaval de Pascua y los 40 dias que existen entre Pascua
y la Ascensidn; las relaciones entre el dia de Afio Nuevo, el dia de Navidad y el dia

2 Por ejemplo, un estudio representativo de esta tendencia es el de Victor Turner (1980: 21). Aparte
de la evaluacién de sus estudios de los ritos, cuando el antropélogo dice, “el simbolo es la mas
pequefia unidad del ritual que todavia conserva las propiedades especificas de la conducta ritual;
es la unidad ultima de estructura especifica en un contexto ritual” o expresa “el proceso ritual”. Sin
duda alguna su punto de vista se dirige adentro del ritual.
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de los Reyes Magos.> Si se emprende asi un examen, claro que sera dificil hacer el
analisis minucioso del contenido de una fiesta particular, pero en cambio, sera
posible prevenir el aislamiento de la fiesta destacando las relaciones con las otras.
Ademas, se tendra la posibilidad de establecer la estructura y sus atributos de cada
fiesta mediante tal procedimiento basado en la observacion de la similitud y la
disparidad entre ellas.

Estos dos puntos de vista, en consecuencia, pueden expresarse en estos
términos: el primero es el angulo desde el interior de la fiesta, y el segundo, se
situa fuera del mismo. Lo importante, sin embargo, es que ambos puntos no se
contradicen, sino que se complementan. En este capitulo pondremos énfasis
especialmente en el segundo, porque se han realizado pocos estudios con esta
perspectiva en la antropologia andina. Ademas, existen casos dificiles de
interpretar desde el primer enfoque y que requieren de la aplicacién de la segunda
metodologia.

Es el caso tipico el calendario del Distrito de Aco, de la Provincia Concepcion
del Departamento de Junin, Perd.* Los campesinos de este lugar dicen: “No hay
que celebrar la boda en agosto”, aunque agregan de inmediato que “Es una
supersticion” o “Una creencia de nuestros antepasados”. Es posible captar en sus
medias palabras el matiz de que “No lo creen”. Pero todos la evitan, y, en efecto, no
conocemos ningln caso de bodas en agosto.> Esto es una prueba clara de que
esta creencia tiene cierto sentido socio-cultural, aunque sea una “supersticion”.
Ademas, es preciso indicar la dificultad de explicar este fenébmeno desde el primer
punto de vista que Leach (1971) propone, puesto que es imposible aclarar la

% Cuando dice “el sistema como un todo”, la palabra, el sistema puede aplicarse en diversos
enfoques. En nuestra opinion, es posible tomar el sistema al nivel de la pareja opuesta, como los
ritos de la pubertad para los varones y para las mujeres, o los ritos para provocar las lluvias y la
luminosidad del sol. También se puede considerar al nivel del conjunto de los ritos anuales o todos
los ritos de una sociedad dada.

* El Distrito de Aco esté ubicado al noreste de Huancayo y se encuentra en la margen derecha del
Rio Mantario en la parte alta. El poblador de Aco no se dedica solo a la agricultura sino también, a la
alfareria. Y la gente misma dice “Aco es el pueblo mas alfarero que agricultor”, llamandose
mankalluta (en wanka, quiere decir trabajadores de olas). Pero un grupo pequefio del pueblo trabaja
de la ceramica solamente en una época limitada. Resulta posible clasificar Aco como un pueblo
fundamentalmente agricola (Kato, 1985: 696-697, Sabogal, 1980:361; Inafuku, 1975:2, 4, 17).

® La distribucién de esta creencia popular es muy local. Es bien conocida en Aco, pero ya no lo es
en Sicaya y en Mito que se encuentran muy cerca del Distrito. Hasta donde hemos investigado, sélo
se conoce en Julcan y Quiche Grande del Departamento de Junin, y es posible que exista tal
creencia en otros pueblos muy aliados de éste.
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ritualidad de un ritual inexistente desde adentro.®

Asi pues, para analizar la creencia, se revela como problema la relacién entre
el tiempo en que no se celebra ninguna fiesta y el tiempo que lo rodea, o sea la
relacion entre el mes prohibido para la boda (agosto) y los otros meses permitidos
para ésta. En este capitulo, por consiguiente, desciframos la ritualidad del mes de
agosto sin fiesta, tomando como punto de partida la creencia popular, “Esta
prohibido casarse en agosto”. Es indispensable analizar este problema porque el
mes de agosto desempefia socio-culturalmente un papel importante en el
calendario aquense, y simultAneamente tenemos que sacar la estructura
sobrenatural atribuida a este periodo de tiempo.

Figura
Numero por mes de los casamientos civiles oficialmente registrados de
1982 a 1983 en el concejo municipal de Aco’

mes 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 | Total
afo
1982 |0 1 2 1 2 1 12 0 3 1 0 0 23
1983 |2 0 3 3 3 2 1 0 2 3 0 0 29
Total |2 1 5 4 5 3 23 0 5 4 0 0 52

Puede sefalarse de inmediato diversas caracteristicas que se revelan en la
Figura I; pero lo mas importante es el hecho de que el mes de agosto,
practicamente, marca cero en lo que al matrimonio se refiere. Noviembre y
diciembre también marcan cero, no obstante, si prestamos atencion al transcurso
de la estadistica mensual, podemos reconocer la diferencia obvia de ambos casos.
Hay dos razones por las que noviembre y diciembre marcan cero: una es debido a
que les toca la época del sembradio, que es la base de la vida agricola; la otra es
gue se disminuye paulatinamente la cifra de casamientos por la influencia de las
incesantes lluvias en esa época. Y no es preciso considerar este fenobmeno como
un caso con un fondo socio-cultural complejo.? La peculiaridad del cero de agosto,

® Nos referimos a la realidad en la que practicamente no existe ningun rito. Pero al nivel del analisis
esto sera la otra discusion a la que nos dedicaremos en la seccion lll.

" Basada en Matrimonios Principal No.36 y No0.37, Aco, Concepcion, Junin, 1982, 1983.

® Por ejemplo, hay algunos casos del matrimonio en noviembre y diciembre en el pasado. Sin
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en cambio se destaca en comparacion con las cifras de los meses proximos.
Mientras los casos de noviembre y diciembre descienden lentamente hacia cero, el
de agosto da una impresion imprevista. Esto es un fenémeno peculiar justamente
derivado de la creencia popular aguense, ya mencionada.

La creencia de evitar la boda en agosto lleva una explicacion popular: no se
casan porque el viento sopla fuerte. Si fuerzan la boda, viene el viento terrible. El
viento terrible o fuerte, en este caso no significa un simple viento, sino un remolino.
La calamidad procedente de este remolino es la sancion ante el incumplimiento del
tabu matrimonial impuesto al mes de agosto. El desastre, por consiguiente, no es
el cataclismo al nivel de la comunidad o del universo como la inundacion, la lluvia
del fuego, la epidemia, que son temas populares en el mundo andino, sino una
desgracia bastante personal de la cual se dice “el viento fuerte se lleva la novia, los
muebles, utensilios y la casa”. Es por eso que este tabl no demuestra la obligaciéon
a nivel del grupo, sino que solo los campesinos temen el padecimiento individual
supuesto después de la llegada del remolino, explicando asi, que “Si se casan en
agosto, terminan infelices o pobres”.

Ahora bien, ¢ por qué se asocia agosto con el remolino? La explicacion de los
aguenses es muy sencilla: todos los afios sopla el viento con fuerza en esa época.
En efecto la meteorologia indica que surge el remolino -aunque la mayoria es de
escala pequena- casi todos los dias durante los meses desde mayo hasta
diciembre, y resulta que la época del viento fuerte abarca el mes de agosto, que es
nuestro tema. Asi, un informante dice que “En agosto sopla mas fuerte que el resto
del afio”. Si analizamos desde otro punto de vista, se destaca el problema del
tiempo de Aco, que tiene que relacionar el remolino sobre todo con el mes de
agosto, a pesar de tal realidad meteoroldgica.

En el punto del desacuerdo con la realidad, la asociacién entre remolino y el
casamiento es similar a la que hay entre agosto y el casamiento. Segun la creencia
aguense, el remolino es el aire maligno con el atributo “calido”, que surge del
cadaver, cuevas, ruinas prehispanicas.’ Por eso, cuando se acerca el remolino

embargo, el registro estd en desorden y no tiene valor estadistico lo cual nos obliga omitirlo en la
Figura I.

° Este punto tiene la similitud y las diferencias con el caso de Hualcan, Ancash, “los vientos con
atributos malignos, se llaman ‘aire’ y ‘viento’ -el primero se clasifica en el ‘fresco’ y el segundo en el
‘calor’- Tanto el ‘aire’ como el ‘viento’ poseen fuentes de generaciéon en comun, que son
concretamente: el aire, las ruinas, el akce (lugar donde se cree que hay una fuerza sobrenatural), y

-28 -



Agosto, el mes mégico

levantando una polvareda, los campesinos se alejan, escupiendo hacia él y se
protegen de ese mal aire que, segun se cree, causa el cdlico, la diarrea y la
picazon en el cuerpo entero. En este caso el remolino es el mal, no solo en agosto
sino por cualquier época, de manera que el atributo maligno no tiene nada que ver
con el mes de agosto. Pero lo mas significativo es el hecho de que solamente el
remolino de agosto obtiene el otro atributo, asocidndose con el matrimonio, aunque
el remolino en general se asocia soélo con las enfermedades. En otros términos, el
remolino amenaza la boda solamente en agosto. Por tanto, no es una sorpresa que
haya muchos casos de matrimonios el Ultimo dia de julio o el primer dia de
septiembre, evitandose intencionalmente que ocurran éstos en los dias de agosto.
Si pensamos asi, resulta razonable considerar que el remolino no ataca al
matrimonio, sino que existe un cierto fondo que impide la asociacion entre agosto y
el matrimonio con la ayuda del atributo sobrenatural del remolino.

Ahora bien, ¢como influye este fendbmeno en la frecuencia de casos de
matrimonios por mes? Para explicar este hecho, tenemos que analizar
nuevamente el otro problema hallado en la Figura |, el mes de julio marca el 44.2%
de los matrimonios de esos afios. Para indagar esta tendencia mas detalladamente,
clasificaremos de nuevo el registro matrimonial de julio por dia, con lo cual el
problema quedara claro.

Como puede observarse en la Figura Il, los 23 casos matrimoniales no estan
distribuidos con uniformidad en el mes de julio, sino, se concentran notablemente
en dos periodos: a mediados y a fines del mes. Aqui hay que recordar que estos
dos periodos coinciden con las fiestas mas grandes del Distrito de Aco. La primera
es del Santo Patrén del Distrito: San Isidro, y la segunda es de Santa Rosa. Esto
significa, por consiguiente, que se celebran las bodas ajustandolas a las fiestas de
los Santos catélicos y el pueblo explica esta asociacion por varios motivos: (1) es
preciso retener lo sagrado de la fiesta del Santo, aunque sea mediante el
casamiento civil puesto que son catdlicos, (2) es la temporada en la cual la gente
usualmente distanciada se reune en un lugar,(3) los parientes y amigos que
residen en las ciudades (Huancayo, Lima) y ganan un poco mas de dinero,

las areas por donde los demonios vagan; pero al mismo tiempo también poseen sus propios
origenes respectivamente. El ‘aire’ se relaciona con el mar, el aire de la noche, el agua fria
especialmente el agua corriente, mientras el ‘viento’ se vincula a las rocas magnéticas, los
torbellinos, los metales como el cobre, el oro... las nubes, la niebla, los lagos glaciales, las frutas
tropicales, los cadaveres y las punas”(Kato, 1983: 62; 1985; Stein, 1961: 294).
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regresan a Aco, y dan a los novios mucha propina (en término local: palpa). Las
opiniones del pueblo pueden resumirse en estos tres puntos, pero el motivo mas
franco es en general el tercero. Dado que el gasto de la boda es practicamente una
carga econOmica excesiva en la vida campesina, y si la celebran durante la fiesta,
gracias a la colaboracion econémica de sus parientes y amigos se reduce su
propio costo tal como el gasto en licores. Es decir, permite el funcionamiento de los
mecanismos sociales de ayuda mutua.

Figura ll
NUumero de matrimonios civiles en el mes de julio en el distrito
de Aco, Junin, Per( (1982-1983) *°

fecha | 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15
afio
1982 1 1
1983 1 1

16 17 18 19 20 21 22 23 24 25 26 27 28 29 30 31 Total
1 1 1 1 1 1 2 11
3 1 1 1 1 2 12

Asi pues, sea cual fuese el motivo, es obvio que el pueblo piensa que la boda
en julio es mejor porgue esta asociada con la fiesta del Santo. Si se toma en cuenta
esta consideracion, es razonable imponer el tabd matrimonial al mes de agosto
razon por la que se la adelanta para julio. Pero, de hecho, esta explicacion no es
suficiente, ya que quedan otros problemas: ¢ por qué no se impone el tabu al mes
de junio para que se atrase la ceremonia hasta julio?, ya teéricamente también
existe la posibilidad de imponerlo a todos los meses menos a julio. Sin embargo, en
realidad el tabu soOlo se refiere a agosto y no a otros meses. Surge asi un
interrogante que queda sin respuesta. En consecuencia, tenemos que discutir
desde otro enfoque, el de la adecuacién matrimonial del mes de julio, es decir
desde el control matrimonial en agosto. En otros términos, no podemos dejar de
lado el tabu atribuido al mes de agosto. Tampoco su impacto en el funcionamiento
de la ayuda mutua.

19 Basada en Matrimonios Principal No.36 y No.37.
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Tiempo para la agriculturay tiempo de fiestas

En la seccion anterior, hemos aclarado que el remolino maligno no tiene relacién
inseparable ni con el matrimonio ni con agosto y, también, que la procedencia
matrimonial en julio no puede ser la clave para la interpretacion del taba de la boda
en agosto. Resulta necesario indagar que en lo que hace diabdlico al mes de
agosto. De aqui, se bifurca el planteamiento del problema, una manera de hacerlo
es que la heterogeneidad se deriva del atributo absoluto que se le asigha a agosto
mismo; la otra es, que a agosto se le provee de la heterogeneidad sélo en relacién
con los otros meses. Anticipandonos a la primera, hemos procurado examinar
varias causas que producen esta caracteristica respecto al mes de agosto. Pero,
no hemos logrado detectar los factores definitivos que causan su heterogeneidad
del tiempo.

Asi, tenemos que discutir desde el otro angulo, en base a la relacién entre el
tiempo heterogéneo y el tiempo homogéneo. Enfocando la estructura que produce
la heterogeneidad. La razon por la que existe la heterogeneidad se debe buscar
las relaciones con el contexto entero, puesto que este atributo a su vez no es
autdogeno. Este es el segundo enfoque y nos respalda el punto de vista
metodoldgico de Leach (1971), que hemos mencionado en la seccion anterior.

Asi pues, es la interpretacion semiologica del tabu de M. Douglas (1975: 55).
gue contiene muchas sugerencias utiles para nuestro problema. La antropdloga
inglesa, insistiendo que lo anormal no siempre es el foco caracteristico de todos los
tabues e invirtiendo los papeles del tabu y las categorias, dice: “Los tabues revelan
y hacen visibles las categorias cognoscitivas” El tabd, para M. Douglas,
literalmente es un producto del proceso de categorizacién de las cosas. En otras
palabras, esto significa que en el mismo tabu existe de manera latente en el
sistema de las categorias cognoscitivas, que los revelan. Ahora, si aplicamos esta
idea a nuestro problema, debe aclararse el sistema de las categorias cognoscitivas
escondido en el fondo del tabu de agosto, que le atribuyen un sentido diabdlico.
Para ello, hay que establecer ante todo las categorias del tiempo que rodean al
mes de agosto, y en nuestro trabajo inmediato es situar el mes en el calendario de
Aco. El problema es el tiempo aquense ha dividido en dos partes: es el tiempo para
la agricultura y el tiempo para las fiestas. Analicemos primeramente el tiempo para
la agricultura.

-31-



Agosto, el mes mégico

Segun la clasificacion ecolégica hecha por el gedgrafo Javier Pulgar (1980),
Aco se encuentra en el lindero de las zonas quechua y suni y, de acuerdo con los
criterios de los productos agricolas, se sitda justo en la altura limite del cultivo del
maiz, un producto tradicional e indispensable para la vida del pueblo. Por eso, los
aguenses aprovechando el terreno ligeramente inclinado de 8-10% de pendiente
(Sabogal, 1980: 363) cultivan el maiz en el terreno bajo: en el resto y en la
cabecera de éste, la arveja, el haba, el trigo, la cebada, la papa.

El calendario agricola en Aco empieza en septiembre. En cuanto a la siembra
hay un orden entre los productos agricolas: comienzan por la siembra del maiz, y
después papa, trigo, cebada, haba y arveja. Pero, a veces hay variaciones
dependiendo de cada familia después de la siembra de la papa. Termina la siembra
de todos y por completo, en el mes de diciembre, y después se dedican al cuidado
de terrenos o al desyerbe y observan el crecimiento de los productos del campo.
Empiezan la cosecha paulatinamente, a partir de abril; y la siguen, en gran escala,
desde mayo en adelante. Respecto a la cosecha también hay un orden establecido,
asi como en la siembra: empiezan por la cosecha de papa, luego sigue las de
legumbres, de maiz, las de trigo y de cebada son las ultimas. La época de la
cosecha dura hasta principios de julio y con ésta termina el calendario agricola de
Aco. La asignacion del tiempo de actividades agricolas, es dificil para el aquense
mismo, debido a que estan enredados intrincadamente los factores naturales: la
variedad geografica, las caracteristicas botanicas de los productos agricolas, el
clima y los insectos dafinos. No obstante, los campesinos no ignoran el momento
de cada actividad en el campo, mas bien lo reconocen dividiéndolo basicamente en
tres maneras por las cuales lo utilizan eficientemente.

En primer lugar, de acuerdo con el ritmo de la naturaleza y las caracteristicas
de los cambios climaticos, dividen al afio en dos partes: la temporada de las lluvias
y la de la sequia. Esta dicotomia, sin embargo no siempre coincide con el clima real.
Apenas entra en septiembre, el pueblo, por ejemplo piensa en la temporada de las
lluvias, aunque de hecho, es a fines de septiembre o a principios de octubre
cuando empiezan a caer las primeras lluvias, que presagia. Los aguenses creen
que esta temporada termina a fines de marzo, pero normalmente sigue hasta abril.
Tal discrepancia entre la realidad y su conocimiento de la naturaleza es similar al
caso que Evans-Pritchard (1940: 95) menciona respecto al tiempo de los Nuer:
“Dos estaciones Nuer corresponden sélo aproximadamente con nuestra
temporadas de las lluvias y de la sequia... creen que en el periodo de transicion de
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las estaciones, la direccion de atencion tiene el mismo significado de las
circunstancias climaticas reales”. “La direccion de atencion” de los Nuer, en este
caso es, por supuesto, la alternativa de lugares que se presentan para la vida, el
pueblo o el campamento, pero en el caso de Aco, estd determinado por el
contenido de las actividades agricolas: el comienzo de la siembra y el de la
cosecha. La razén por la que el aquense dice casi automaticamente “La siembra
empieza en septiembre”, es porque él espera la lluvia para tal actividad en esa
época. Asimismo, aun cuando llueva continuamente en abril, cree que ya esta en la
temporada de la sequia se tiene algun producto agricola para cosechar. En pocas
palabras, puede afirmarse que en Aco asi como entre los Nuer “El concepto de la
estacion tiene su fundamento en las mismas actividades sociales” . Esta es la
razon precisamente por la que coinciden el inicio de la siembra y el comienzo de la
temporada de las lluvias, y concuerdan el comienzo de la cosecha y el de la
temporada de sequia. Ademas, hay que considerar las variaciones anuales de los
eventos climaticos causados por factores como el cambio climético en el planeta,
procesos locales como la deforestacion, pérdida de biodiversidad en general.

El pueblo no comprende el tiempo solamente mediante la dicotomia de estas
dos temporadas: de las lluvias y la sequia. A pesar de tal division climatica,
manejan también el indicador del calendario solar del mes para decidir las
actividades agricolas: de septiembre a diciembre siembra y de abril a julio cosecha.
Como hemos indicado, reconocen el inicio de la siembra y de la cosecha a través
de la dicotomica climatica, pero el final de cada actividad se considera siempre
mediante los nombres de estos meses: diciembre y julio. Esto quiza se comprenda
si se toma en consideracion la diferencia de modos de conocimiento del tiempo. En
el primer modo, el indicador definitivo de la estacion es un cambio climatico
destacado: lluvia o sequia y, es facil ajustar la actividad agricola a este cambio. En
el segundo modo cognoscitivo, por otra parte, hay una situacion dificil para marcar
los momentos finales de la siembra y la cosecha en el tiempo, observando el
cambio relativamente vago y monotono. Asi, la siembra y la cosecha son
fundamentales para el calendario agricola, pero esto no significa que cada mes
-septiembre, diciembre, abril y julio- tenga la misma importancia como cuatro
indicadores del comienzo y del final de las actividades del campo.

En comparacion con el final de la siembra (diciembre) y el comienzo de la

cosecha (abril), se pone mas énfasis en septiembre y julio, quiza porque
representan el comienzo y el final de toda la actividad agricola respectivamente. En
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ambos meses, por consiguiente, se acentlan aun mas los indicadores especiales
de que discutimos mas adelante. Mientras que los dos modos cognoscitivos del
tiempo ya mencionados tienen una tendencia de ser relativamente sueltos, los
indicadores especiales poseen una fuerza restrictiva. En cuanto a la siembra, el
indicador mas importante es el momento en el que se moja el terreno después de
la primera lluvia de septiembre, pero al mismo tiempo, el pueblo observa también el
movimiento de la luna. Creen que la temporada ideal para la siembra es entre la
luna creciente hasta un poco antes de la luna llena y, que si siembran con otra luna,
tendrdn mala cosecha. La época de la siembra, en consecuencia, se limita
considerablemente con la ayuda del poder derivado de la creencia en la edad de la
luna.

La época de la cosecha también se restringe por medio del poder
sobrenatural derivado del sistema de creencias, ya que se debe terminar por
completo la cosecha antes del 10 de julio, fecha en la que empieza la fiesta del
Santo Patron del distrito. Si el trabajo se encuentra atrasado debido a algun motivo,
comienzan a trabajar a las dos de la mafiana para poner al dia el trabajo atrasado.
A pesar de todo, si calculan que no pueden terminarlo a tiempo, emplean peones, o
piden el intercambio tradicional del trabajo: uyai. Asi, no es exagerado afirmar que
obedecen la fecha como medio-obsesién para estos menesteres.'’ Puede
concluirse que los aquenses adaptan o ajustan ecol6gicamente el tiempo agricola,
de acuerdo con sus necesidades y, con el cultivo de sus sembradios,
determinandose estricta y absolutamente el comienzo y el final del calendario
agricola.

En otros términos, esto indica justamente la division y clasificacion del
cambio muy ligero de la naturaleza desde el punto de vista de la cultura y en el
caso de Aco, significa simultaneamente la separacion completa del tiempo de las
fiestas y el tiempo del trabajo en las actividades agricolas. Por tanto, después de la
finalizacion del calendario agricola, julio es “el mes de las fiestas” como lo llaman
los aquenses. Y es en esta época cuando se forma la otra parte del tiempo que liga
agosto con nuestro problema: el tabd matrimonial.

Las fiestas que se celebran en el mes de julio en Aco son: San Isidro, que

' Aunque ya ha desaparecido, habia una costumbre hasta hace unos cuarenta afios atras: en la
fiesta de Wacon se regafaba con un latigo a los que no habian podido terminar la cosecha hasta la
fecha determinada el afio anterior.
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empieza el 10 de julio y finaliza una semana después y Santa Rosa, que se celebra
desde el 28 hasta el 30 del mismo mes. Ademas de estas fiestas, se festeja el
bautismo y la boda, que requieren la religiosidad de dichos Santos. Asi también, la
fiesta de Santiago se celebra alrededor del dia 25, para invocar la multiplicacion del
ganado.'? En la fiesta se mudan las ropas que usan en el campo, por trajes nuevos
para lucirlos en éstas, y domina en el pueblo un ambiente especial, donde se
aprecia la venta y consumo de mucho licor, asi como también la ejecucion de
variadas danzas al compas de la masica que van entonando. Las fiestas no duran,
por supuesto, todos los dias en julio. El pueblo, no obstante, no se preocupa por la
agricultura, y el ritmo de la vida campesina sin trabajo puesto que recién ha
terminado la cosecha lo que hace que todo julio se convierta en una gran fiesta. El
ambiente festivo domina todo el mes, combinandose la alegria por la finalizacion
de las cosechas y por la liberacion temporal del trabajo del campo.

Nuestro problema en esta parte, fue originalmente establecer la
heterogeneidad de agosto en el calendario en términos de las categorias
cognoscitivas de Aco. Para que quede bien establecido este aspecto, hemos
revisado el calendario aquense dividiéndolo en dos partes (Figura Ill). Pues aqui
tenemos que retornar al problema inicial recordando la teoria del tabu de Douglas:
¢por qué agosto adquiere el taba? Como sefiala la Figura lll, el remolino se
encuentra con el mes, y ataca en el contexto de las categorias cognoscitivas al
tiempo ambiguo: el mes de agosto. Desde el punto de vista meteorologico, agosto
se sitia mas cercando a la temporada de las lluvias y como udltimo mes de la
temporada de la sequia, como un mes de transito entre ambas temporadas. Desde
el punto de vista de la vida campesina, este mes esta situado en el centro de las
actividades agricolas y de las fiestas, ya que es demasiado temprano para la
agricultura y, por otra parte, es demasiado tarde para las fiestas: es una temporada
vacia y de caracter vago. En otras palabras, podemos afirmar que, aunque el mes
posee una posibilidad de pertenecer simultaneamente a las dos categorias
respectivamente contradictorias, no puede pertenecer a ninguna de ellas eludiendo
las categorias cognoscitivas del tiempo y manteniendo la intermediacion y
ambivalencia que invade el orden del tiempo.

Por tanto, si ponemos atencion al hecho de que se impone el tabu en este
tiempo ambivalente, este mecanismo tiene un significado de ordenar el conjunto

12 Sobre el rito de la fertilidad, la fiesta de Santiago, véase Tomoeda 1978, 1980. Quijada 1977.
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del calendario escondiendo al disturbio del tiempo mediante la funcién de la
ocultacion ritual del tabu. Y, es una verdad desde el angulo de la teoria categorica,
concluir que el mes ambivalente de Aco es propenso y esta dotado de una
peculiaridad magico-religiosa, como sugiere la interpretacion del tabu segun
Douglas.

Figura lll
Calendario del distrito de Aco®®
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Ahora bien, hemos mencionado de antemano que el remolino practica y
visiblemente no tiene nada que ver con agosto ni con la boda. Pero si seguimos
enfocando las relaciones entre ambos observamos que su encuentro no es casual,
sino que esta basado en cierto reglamento al nivel invisible. ¢Por qué? Porque

13 Aqui se trata de las gorl'as cognoscitivas es de Aco: es el calendario considerado por los
aquenses mismos. Por eso ligeramente diferente a la realidad.
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como el mes de agosto se forma un tiempo ambivalente y transitorio, asi de la
misma manera la boda y el remolino también muestran su ambivalencia e
intermediacion. Ademas, tampoco hay dinero ni frutos de cosecha.

En cuanto a la boda, de hecho seria suficiente indicar que es una forma del
rito de transicion. Respecto al remolino, también es ambivalente en el sentido de
que desempeiia un papel intermediario del espacio en Aco. Los aquenses piensan,
en reglas generales, donde los cadaveres, las cuevas y las ruinas prehispanicas
son peligrosos. Por tanto prefieren evitar su encuentro con ellos, porque creen que
si los tocan puede causarles la enfermedad o la calamidad.*® El pueblo, por
consiguiente, vive aislado de estos peligros. Pero a pesar de eso, hay algo que
viene volando de los lugares arriesgados, disturbando tal aislamiento e invadiendo
con las causas de las desgracias la vida tranquila: el remolino. Por tanto, prestando
atencion al espacio, el remolino va ya viene entre la zona peligrosa y el lugar de la
vida campesina y, es capaz de ser vehiculo de ambos sitios como un intermediario
que esparce las desgracias.

Si es asi, la asociacién entre agosto, el remolino y la boda no es un simple
grupo accidental, sino que es un grupo que poseen en comun la parte ambigua de
las categorias cognoscitivas de la intermediacion y ambivalencia, con las que se
encuentran y manifiestan en el mismo lugar. Es indiscutible, que en agosto, el
remolino y la boda (sus novios) representan respectivamente al tiempo, el espacio
y a la gente que son ambivalentes en el Distrito. En este sentido, puede decirse
que cada componente de la creencia aquense, “no celebremos la boda en agosto,
porque sopla el viento terrible”, es un elemento constitutivo de la vision del mundo
de Aco, asociandose mutuamente como representante de la ambivalencia. De aqui,
podemos explicar que nuestra creencia tiene un sentido de mantener el orden de la
vision del mundo imponiendo el tabu a todas las cosas ambiguas del pueblo,
aprovechando el mes mas ambivalente, que es el disturbio del orden del tiempo.

Pero no hemos terminado todavia el andlisis de nuestro problema, aunque se
ha aclarado la posicion estructural y la religiosidad latente del tiempo, espacio y
hombre ambiguos en términos de la teoria semiolégica del tabu. Lo que hemos
revelado hasta aqui es solamente la estructura del tabda atribuido al mes de

* En caso de necesidad de acercarse a estos lugares, pasan masticando la coca, fumando y
tomando aguardiente, véase Kato 1985.
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agosto en el pensamiento popular de Aco. De hecho, todavia no es evidente por
qué el tabu se relaciona con el matrimonio. Y, ademas hay que analizar el
significado socio-cultural latente desde otro enfoque, puesto que la creencia no es
solo un pensamiento, sino que sigue funcionando socialmente como ya hemos
indicado. De aqui surge una posibilidad de una nueva explicacién. En esta seccién
hemos examinado que el tabd es una parte de un mecanismo para ordenar la
vision del mundo, estableciendo la légica del pensamiento popular. Hasta aqui
nuestro analisis ha sido estatico, pero si consideraremos el tabd como un sistema
de orientar practicamente la conducta del pueblo, se abre el camino de una nueva
interpretacion. Asi, indagando el aspecto social del tabl, tenemos que observar la
otra faz de la creencia popular. En este proceso del analisis, podemos tomar por fin
la conciencia critica de Leach(1971), que insiste en la necesidad del estudio de la
fiesta por medio del establecimiento de las relaciones entre las fiestas, a que nos
referimos en la seccion anterior.

Lo extraordinario positivo y lo extraordinario negativo

Ya hemos indicado que en el mes de agosto se forma una temporada sin
agricultura ni fiestas en el calendario anual de Aco. Segun otro punto de vista, esta
temporada indudablemente es la ideal para la boda, porque ni las actividades
agricolas ni las fiestas las impiden. A pesar de ello, al contrario es del tabu en Aco.
Asi pues, el mensaje del tabd, “no celebren la boda en agosto” tiene dos
contenidos: uno es la negacién de agosto, que implica la transferencia de la época
del matrimonio, anunciando paraddjicamente “celebren la boda pero, no en agosto”,
como ya hemos interpretado; el otro es la negacion de la boda, cuyo tema insiste
meramente en la incongruencia de agosto con la boda. Hemos sefialado el limite
de la interpretacion del primero. En cuanto al segundo, es necesario examinar la
incongruencia indagando concretamente como es “el mes de agosto en el cual no
se celebra la boda”.

Aqui no podemos hacer una descripcion detallada de la boda, pero es preciso
indicar que el matrimonio civil o el religioso en Aco, es comun que empiece
regularmente por la tarde y termine a media noche. Lo esencial de este rito es, por
cierto, una representacion simbolica de la transicion de soltero a casado, pero al
mismo tiempo, es un banquete pomposo, en el que se rednen no solamente los
novios sino sus parientes, compadres y amigos. En pocas palabras, la boda
organizada por un grupo cuyo eje son los novios, debe tener consigo el gran
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consumo de licor con musica y danzas. Por consiguiente, la boda no puede carecer
de musica, ni de danzas ni de licor, y hasta puede parecer que lo primero es el
banquete y que la boda es sélo un pretexto para realizarlo.

Si nos anticipamos a la conclusion, agosto con el tabd matrimonial es
precisamente el mes prohibido en el que debe haber banquete. Pero esto, no es
desestimacion de la significacion social y religiosa de la boda como rito de
transicion. Solo resulta que llegamos a la conclusién de que el tabd matrimonial
en agosto tiene mas relacién con la negacion de las caracteristicas del banquete
que con su propia significacion, si lo consideramos a la luz de la otra creencia
aguense: el pishtaco.

El pishtaco, en pocas palabras, es el degollador legendario. Segun la version
de los campesinos, recorre por la noche degollando al indigena y cuelga el cadaver
boca abajo a fin de sacarle la grasa y luego venderla. Ellos creen que la grasa
humana sirve de aceite para lubricar la maquinaria pesada, para la construccion de
puentes, asi como para la fundicion de la campana de la iglesia y la produccion de
las medicinas. Es un personaje imaginario, pero para el campesino es un asesino
real y sanguinario. Y es en el mes de agosto cuando muestra la mayor actividad
este pishtaco en Aco.'® Por eso en agosto el adulto amenaza al nifio, diciéndole “ya
viene el pishtaco”, pero tal es su miedo que ni €l mismo quiere salir de la casa
después de oscurecer. La Unica conducta pasiva para protegerse que el campesino
puede tomar es “no salir por la noche en agosto”.

De aqui, es facil indicar que el primer significado social de estas creencias es
la prohibicién de las salidas nocturnas en agosto. En otras palabras, durante la
época en la que el pishtaco recorre los caminos el silencio domina la noche, ya que
la vida nocturna del campesino esta limitada solamente a su casa, sin ida y venida
por las calles del distrito. Si interpretamos el tabd matrimonial, teniendo en

'* Escobar, 1973: 77-78; Tomoeda 1968.

'® Arguedas, 1953; Manya, 1969; Ortiz, 1973: 164-166. Mihara, analizando los cuentos del pishtaco
indica su realidad y ficcién (Mihara, 1979: 267). Los aquenses no saben explicar por qué el pishtaco
trabaja activamente en agosto -y también niega su relacién directa con el tabt matrimonial- pero,
desde el punto de vista de nuestro marco tedrico del tiempo y espacio ambivalente, no es
sorprendente que lo magico-religioso de agosto absorbe al pishtaco como semi-humano con los
atributos ambiguos: su figura es humana, pero su conducta es inhumana; habita en el lindero de los
pueblos; es intermediario entre la comunidad indigena y la ciudad.
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consideracion el sentido directo’ concerniente a la idea del pishtaco, puede
afirmarse que éste no es por su propia significacion, sino una advertencia negativa
de la salida. Y también puede concluirse que ambas creencias forman una
dualidad teniendo como fin el mensaje de prohibir el gran consumo colectivo de
licor masica y danzas.

Pues, es necesario preguntarse, ¢ por qué se necesita tal prohibiciéon? Y ¢ queé
sentido posee ésta? En estos aspectos, la teoria del tabu de Douglas no es capaz
de penetrar en la parte medular del problema, y nosotros lo analizaremos desde el
otro punto de vista. Para buscar un nuevo angulo, es preciso resumir qué hemos
aclarado en parte este problema con la ayuda de la teoria del tabu de la
antropdloga inglesa.

El planteamiento tedrico a la manera de Douglas fue ¢cémo comprender el
tabu de agosto? Para ello hemos establecido la estructura semioldgica del tabu de
agosto, indicando la ambivalencia e intermediacion en agosto, de acuerdo con la
teoria general de Douglas estableciendo que se manifiestan las categorias
cognoscitivas del sistema en el fondo del taba. En el proceso del desarrollo I6gico,
a lo que hemos dado importancia es por supuesto a la comparacion y oposicion de
las temporadas de las lluvias / de la sequia, y de las actividades agricolas / de las
fiestas en agosto. Y la oposicibn es tan evidente que podemos sefalar la
ambigiedad del mes. Resulta que en este marco tedrico, lo importante es solo la
separacion entre ambas categorias alrededor de agosto, y respecto al contenido
del mismo agosto en este punto poco se ha discutido, ya que simplemente se le ha
comprendido como un mes del tabu.

De aqui surge el otro angulo de vista: prestar atencién al atributo de agosto,
entender su contenido, y destacar las caracteristicas en el transcurso del
calendario, dejando de lado el problema de su ubicacion en las coordenadas del
calendario del sistema de las categorias cognoscitivas. En este procedimiento de
indagar las caracteristicas de agosto mismo, podemos observar el otro aspecto

7 Si consideramos el atributo social del pishtaco, saldran sus otros aspectos. En otra ocasion,
hemos discutido de uno de estos concluyendo: en la comunidad viven realmente algunas personas
a quienes los campesinos consideran como pishtacos. Los que se llaman asi tienen generalmente
algo de la riqueza, y debido a esto, en muchos casos se quedan aislados de los otros miembros de
la comunidad. Este “pishtaco” destacado de todos a causa de esta superioridad econémica se baja
el rango socio-moral en nombre del ‘asesino temible’. Resulta que la idea del pishtaco, en este
sentido juega un papel de orientar la nivelacién social en la comunidad (Kato, 1986).
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social de este mes. Durante el mes de agosto con el tabu, Aco no esta tranquilo,
aungue es demasiado temprano para la agricultura y demasiado tarde para la fiesta.
No hay actividades concretas para la agricultura, pero en este mes esta
programado el trabajo comunal -la faena- en la que un representante de cada
familia debe participar. Es una tarea publica a nivel de Distrito, por ejemplo para la
construccion y mantenimiento de las carreteras, las instalaciones publicas.

Si un poblador no toma parte en la faena, se le imponen sanciones morales y
materiales, como son la multa o la baja del prestigio social. Por eso, éste no puede
faltar, llegar tarde ni volver temprano de la faena que normalmente dura desde la
mafana hasta la tarde. Asi, se da énfasis al trabajo comunal, y en consecuencia a
los campesinos les interesa los asuntos publicos a nivel de Distrito. Si analizamos
en esta forma, podemos decir que “el toque de queda nocturno” derivado de las
mental para exigir el trabajo en el dia y el descanso en la noche. En resumen, las
creencias tienen un sentido cotidiano no solamente para la noche, sino para el dia,
influyendo finalmente en el ritmo de la vida diaria por medio de la negacion de la
noche y el énfasis indirecto en el dia.

Pues, ¢qué similitud y oposicion hay entre el mes de agosto predominando
las actividades publicas del dia, y los otros meses? Aqui es indiscutible. Surgen
dos tiempos como periodos a comparar: el tiempo de las actividades agricolas y el
tiempo de las fiestas. En las actividades agricolas comenzadas en septiembre, el
trabajo se realiza, por regla general a nivel familiar. Los mayores se dedican al
trabajo del campo y los otros miembros de la familia los ayudan. El trabajo dura
desde la mafana hasta el atardecer, sin distinguir las épocas de la siembra, del
manejo y de la cosecha. Durante esta temporada la vida campesina es algo
monétona, excepto el domingo que es dia de descanso. Por tanto se da
importancia al trabajo del dia, siendo en este aspecto la situacion muy parecida a la
de agosto, en la que la actividad del dia tiene una significacién grande.

También hay algunas diferencias definitivas: mientras en agosto las
actividades son publicas, en la temporada de trabajo en los campos de cultivo,
generalmente individuales. Respecto a las actividades del dia, en agosto es el
resultado de las dos creencias y la sancion social que les impone y exige a la
fuerza. Pero en cambio, en la temporada agricola, son actividades espontaneas sin
el mecanismo socio-cultural como el de agosto. A diferencia de agosto, mes
“asceético”, se permiten sin limitacién alguna los banquetes y las salidas nocturnas
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en la temporada de las actividades agricolas. No es dificil entender la importancia
de la economia familiar en este aspecto, como se ve en la Figura lll.

El mes de julio, el de las fiestas, por otra parte, es completamente distinto al
mes de agosto y a la temporada de las actividades agricolas en el tono dominante
de la vida de los campesinos. No hay trabajo agricola y se disfruta del descanso
temporal. La fiesta del Santo es catdlica, con procesién y misa programadas
oficialmente a nivel del distrito. Pero, los participantes son pocos y la mayoria se
reinen en otros lugares: a nivel de la familia, parientes, amigos y compadrazgo.
Ademas de eso, cada reunion es muy frecuentada y sus miembros no son fijos. Por
consiguiente, aunque se organiza la fiesta en el escenario del distrito entero, su
unidad no es de nivel comunal. Los campesinos vestidos con trajes nuevos, 0
vestimenta folklorica, beben en profusion licor y bailan al ritmo de la ejecucion de
sus piezas musicales. Aunque no es posible negar su religiosidad, la celebracion
de hecho es una parranda, un banquete que disfrutan dia tras dia. Desde el punto
de vista econdmico; es un lugar donde se permite el consumo de cerveza en serie,
qgue es relativamente cara para el campesino. Asimismo, se emplean una banda
entera que esta formada por 10 o 15 musicos.

La fiesta, con tales caracteristicas socio-econdémicas tiene un caracter abierto,
a diferencia de las actividades agricolas, que en general con cerradas. La fiesta no
es cada dia de julio, pero no hay que olvidar que todo el mes de julio es fiesta para
los aquenses, y que tampoco se dedican a las actividades agricolas y de esta
manera festejan las fiestas una tras otra, influyendo también en el ritmo de la vida
en los dias de fiesta.

Ahora bien se pueden establecer las relaciones de similitud y oposicion entre
las tres temporadas: el mes de agosto del tabu, el de la temporada de la agricultura
y el mes de julio de las fiestas. Hay solamente tres combinaciones: (1) la
temporada de la agricultura y la temporada de las fiestas, julio (2) julio y agosto (3)
agosto y la temporada de la agricultura. En la relacion (2)entre julio y agosto, sobre
todo se destaca la oposicion. Ademas, de la escasez o abundancia de dinero y
productos derivados de la cosecha.

En julio, mes de las fiestas, el esplendor y el ruido dominan el Distrito. La

fiesta dura todo el dia y la distincion de la mafiana, el dia, o la noche, tiene poco
sentido. En este mes, en el que se da énfasis a la noche para la diversion, es la

-42 -



Agosto, el mes mégico

temporada del exceso del licor y la musica. En cuanto a las actividades
socio-economicas, se forma una creciente comunicacion, basada en las relaciones
individuales y el gran gasto economico. El mes de agosto, en cambio, se
caracteriza por las actividades, por la sobriedad, la falta de dinero y el silencio,
mientras la faena ocupa el dia. El licor y la danza presente en forma excesiva en el
mes anterior, ya no existen en agosto. Al contrario, aumenta el interés en la
escasez de dinero y los asuntos publicos, y la comunicacion se hace mas fluida
bajo la iniciativa de los pobladores de todo el Distrito. Asi puede obtenerse una
serie de oposiciones de ambos meses (Figura 1V).

Es posible entender esto mas claramente si se recuerda el tabt matrimonial
de agosto. Ya hemos mencionado que la boda aguense es un banquete que
continla hasta la medianoche y que no existe ninguna boda sin banquete. El mes
prohibido para el matrimonio y el mes negando para el banquete, tienen
esencialmente la misma caracteristica. Resulta obvio, es que existe una oposicion
entre el mes de agosto y el mes de julio entre la existencia o carencia de las fiestas
con banquetes. En otras palabras, como es evidente de una serie de oposiciones
binarias que muestra la Figura 1V, hay una relacion destacada entre julio y agosto:
el afirmativo de un lado es el negativo del otro, y la condicion del establecimiento
del segundo es la destruccion del primero. Por tanto si consideramos julio como
positivo, agosto es negativo. Y, la festividad de julio en un término exacto es la del
signo positivo, mientras que agosto es el mes de la festividad del negativo. Si es
asi, no es suficiente comprender que julio es el mes extraordinario solamente en
comparacion con la temporada ordinaria de las actividades agricolas, sino que en
agosto también se forma una temporada extra ordinaria, y en este contexto,
tenemos dos temporadas extraordinarias: la extraordinaria del positivo (julio) y la
extraordinaria del negativo (agosto).

Pues, ¢como pueden situarse esos dos tipos del tiempo extraordinario en
relacion con el tiempo ordinario de la agricultura? La Figura V muestra el modelo
del calendario, o sea el conjunto del tiempo aquense dividido en lo ordinario y lo
extraordinario. La Figura V aclara que el tiempo ordinario y ambos tipos del tiempo
extraordinarios vienen alternativamente. Pero lo importante es no solamente esta
alternativa sino la otra caracteristica surgida de la comparacion de los atributos de
estos tipos del tiempo. Es necesario afirmar, que en el juego del tiempo
extraordinario, el orden es siempre del positivo al negativo, y en un ciclo del
calendario, el negativo nunca se adelanta al positivo. También, hay que fijar que la
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siembra, por supuesto, se adelanta a la cosecha y el caso contrario nunca puede
existir. Asi, es correcto afirmar que el orden de dos tipos del tiempo extraordinario
esencialmente se asocia al orden del contenido del trabajo agricola, en que se
forma el tiempo ordinario. Es por eso que la posicién de estas temporadas en el
conjunto del calendario es constante. Y resulta que lo extraordinario del positivo
existe justo después de la cosecha, y lo extraordinario del negativo,
invariablemente antes de la siembra.

Figura IV
Oposiciones entre julo y agosto

Julio Agosto
afirmacién de la noche negacion de la noche
prohibicion del trabajo obligacion del trabajo
admision del banquete prohibicién del banquete
exceso de licor y musica falta de licor y muasica

consumo ahorro
individual publico
abierto cerrado

Considerando asi, hemos obtenido el fundamento para analizar el transcurso
del calendario con el turno de los tres tipos del tiempo. Es necesario considerar la
similitud y oposicién que existen en las relaciones de (1) y de (3) ya indicadas
anteriormente: (1) la temporada de la agricultura y el mes de julio; (3) el mes de
agosto y la temporada de la agricultura. No es necesario repetir que el contenido
del trabajo agricola en (1) y en (3) son respectivamente la cosecha y la siembra.
Pero esta diferencia no es capaz de causar un cambio significativo en el patrén
global de la vida campesina. Ambos tiempos son parte de una situacion que
combina lo siguientes factores:

1) Que estos campesinos tienen una agricultura de temporal, o de secano.

2) Que este tipo de agricultura esta ligada a las fluctuaciones del mercado
(precios) y las condiciones ambientales (clima, temperatura, lluvias, suelos).

3) Que el campesino no tiene accién directa sobre los elementos.

4) Que el campesino puede morir de hambre si no regula su gasto y consumo
para sobrevivir en los meses donde no tiene cosecha ni dinero.
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5) Que la sociedad donde vive ha desarrollado mecanismos rituales y
prohibiciones para permitir la sobrevivencia en estos meses de crisis.

6) Que el concepto del tiempo se ajusta a estas condiciones.

7) Que el calendario de fiestas se ajusta a los periodos de bienestar y la
prohibicién de bodas y banquetes se ajusta al periodo de carencias.

Asi pues, en la temporada dedicada al trabajo de la agricultura, la actividad
del dia es la principal, y su unidad elemental es la familia. Si tienen la oportunidad
de tomar licor y bailar, se lo permiten.*® Y el consumo y la comunicacién satisfacen
las necesidades diarias sin ser excesivos ni insuficientes. En comparacion con el
tiempo extraordinario del positivo y del negativo, en la temporada agricola, la
actividad del campesino es fundamentalmente espontanea, y no estan
exceptuados ni de la prohibicion del trabajo ni de la obligacién del trabajo, y la
comunicacién no acusa la tendencia de ser ni individual ni publica. En cuanto al
consumo de licor y la practica de las danzas, siempre se mantiene el equilibrio. En
otros términos, el patron de la vida de la temporada agricola se situa entre los
patrones de ambas temporadas extraordinarias, del positivo y del negativo.

Si lo comprendemos en el transito del tiempo, puede decirse que lo
extraordinario del positivo después de la cosecha representa el final de la
temporada de la agricultura y la liberacion temporal del trabajo, y que lo
extraordinario del negativo fomenta el trabajo para la preparacion de la siembra.
Tal es asi, que el mes de agosto no tiene nada de especial en el calendario;
debido a su posicion por encontrarse justo antes del comienzo de las actividades
agricolas, terminando por completo la atmosfera de las festividades. Mas bien
posee un sentido socio-cultural de temporada preparatoria para la readaptacion a
la vida campesina dedicada a la agricultura a través de la faena y las metaforas de
las creencias.

Desde el punto de vista de las ciencias sociales, si consideramos que “el
curso del tiempo es hecho por el hombre” (Leach, 1971: 208), puede afirmarse:
gue cada sociedad o cultura cuenta con su propio mecanismo de ordenar el tiempo.
Y ordenar el ciclo anual de vida. En el Distrito de Aco, como hemos analizado en la
seccion anterior, julio y agosto conforman una pareja, dan ritmo al calendario y
juegan el papel de ordenar el tiempo, gasto o consumo. Pero no hay que identificar

'8 por ejemplo, la boda, la fiesta del cumplearios, la fiesta quinceafiera, etc.
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julio con agosto, porque el primero es el mes de las fiestas y el segundo, el mes en
el que estan prohibidas las fiestas. Por consiguiente, cuando Leach (1971:209)
menciona “entre las diversas funciones que desempefan las festividades, una de
las mas importantes es ordenar el tiempao”, su eficiencia es, en el caso de Aco, solo
del mes de julio. Por otra parte, la funciébn de agosto es contradictoria cuando
Leach dice, “sin fiestas... desapareceria el orden dentro de la vida social’
resultando imposible comprenderlo dentro del marco teérico de este antropdlogo.

Figura V
Transcurso de lo ordinario y lo extraordinario en el tiempo de Aco

lo po- lo po-
sitivo sitivo i
tiempo
— cosecha: —sembrio —cosecha— sembrio __s,
lo ne- lo ne-
gativo gativo
lo extraordinario lo ordinario lo extraordinario

Si insistimos asi, es probable que aparezca una opinion: la prohibicién de la
fiesta es precisamente una fiesta de atributos negativos. Es por eso, que hemos
analizado el mes prohibitivo de las fiestas como tiempo extraordinario del negativo,
y siempre estamos dispuestos a aceptar “la prohibicion de la fiesta” en el marco de
“la fiesta”. Aparentemente la teoria del tiempo de Leach (1971), no pierde su
eficacia, pero si se aceptara la fiesta con el atributo del negativo, su teoria
fundamentalmente fracasaria. Para la teoria del tiempo de Leach, que se
representa en términos del diagrama de lo sagrado y lo profano, lo indispensable
es: la existencia de dos categorias, (la fiesta como lo sagrado; la vida secular como
lo profano); la oposicién de lo sagrado con lo profano y, la transferencia de lo
sagrado a lo profano, o al revés.

Por tanto, en su marco tedrico solo existe la alternativa entre lo sagrado o lo
profano, y el contrario de lo sagrado que es la fiesta debe ser siempre lo profano.
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Por consiguiente, en el caso de Aco, el contrario de lo sagrado en el contexto de lo
sagrado, es también lo sagrado, con el atributo positivo o negativo, marcando el
limite de lo incompleto en la explicacion de Leach (1971), que esta basada en el
dualismo de lo sagrado y lo profano y, exige como en este caso, un analisis mas
complejo donde se destague fundamentalmente la oposicion binaria de lo sagrado.

Al concluir este capitulo, aparte de la implicacion de la teoria general del
tiempo, sefalada por el caso de Aco, es necesario considerar de nuevo cOmo
funciona el calendario, sobre todo enfocando en la festividad del signo negativo de
agosto. Aqui es muy importante la otra indicacion de Leach (1971), “considerar el
sistema como un todo, y no cada fiesta individualmente” o sea la relacion entre las
fiestas dentro de un sistema de fiestas junto con las restricciones ambientales y la
economia.

Como se afirma reiteradamente, en los meses de julio y agosto se forman
tiempos opuestos. Si consideramos el conjunto del calendario, ambos forman una
pareja, ordenando de esta manera el tiempo en relacion con la temporada agricola.
La relacion entre las fiestas de que se trata en este caso, es la oposicion entre julio
y agosto. ¢ Por qué se sitla la fiesta del negativo justo después de la del positivo?
Aparte de las razones mencionadas en la seccion anterior, si prestamos atencion al
hecho de que ambos se ponen justo a sus lados constantemente y se transfieren
del positivo al negativo oponiéndose, puede observarse la estructura del
mecanismo de la neutralizacién del positivo por el negativo.™

La fiesta del mes negativo (agosto), en este sentido, funciona como un
“extinguido” que sofoca resueltamente la parranda librada de la rutina cotidiana.
Por eso los aquenses pueden liberar sus emociones e inquietudes porque existe
un dispositivo de seguridad precisamente después de ella, y retornan a la vida
rutinaria de la agricultura a partir de septiembre. Por medio de este analisis, puede
concluirse que en Aco el tabu de agosto no es una “supersticion” desestimada por

'% El pensamiento popular en el cual lo ordinario se basa en dos polos extremos extraordinarios del
positivo y del negativo, no es propio del calendario de Aco. Es bien difundido en diversos aspectos
en la vida del mundo andino: por ejemplo, en el sacrificio humano de la época incaica (Ortiz, 1973:
86-91); en el sistema simbdlico ‘fresco-calor’ (Kato, 1983); Este es totalmente distinto al famoso
dualismo de lo sagrado y lo profano. Con la introduccién del estructuralismo, la antropologia andina
ha avanzado los estudios de este tipo del dualismo. A pesar de la acumulacién de los frutos, es una
lastima que haya una inclinacion de interpretar todo en términos de tal dualismo simple (Urbano,
1980; 1981; 1982).
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el pueblo, antes bien funciona como lubricante para el ciclo moderado del tiempo.?
Ademas de ser un elemento regulador entre el hambre y la sobrevivencia a nivel
comunal y social.

Es decir, la ideologia local se articula estrechamente con el calendario
agricola, la produccion y el consumo. El contenido de lo magico-religioso no
siempre implica el tabt matrimonial: esto sélo quiere decir que la peculiaridad de
agosto se representa especialmente como tabd matrimonial en Aco. Hay
posibilidad de que no se represente tal atributo en la misma forma en otras
comunidades campesinas.

Por tanto, no puede afirmarse que hay una costumbre de prohibir el
casamiento o el banquete de agosto en todo el mundo andino. De hecho, son
innumerables las excepciones como Tomoeda (1986: 214-215) indica. Ahora, lo
importante para nosotros es examinar cOmo se presenta la peculiaridad de agosto
en otras comunidades diferentes de Aco, aunque hemos mostrado algunos casos
en el principio de este capitulo: en agosto la tierra se abre; en agosto Pachamama
resucita; en agosto salen a buscar el tapado. De aqui surge el otro problema al
futuro: ¢ por qué se concentran tales atributos en el mes de agosto? Y, para dar los
primeros pasos hacia la interpretacion sobre esto, el procedimiento a seguir es
recoger las representaciones asociadas a este mes aunque parece que no tienen
ninguna relacion entre si -el caso de Aco por supuesto es una de ellas- y establecer
la I6gica comun del pensamiento popular de ellas comparandola con la estructura
de agosto en el conjunto del calendario. En este aspecto, estamos dispuestos a
seguir investigando y queda abierta la discusion en adelante.

%% | a localidad de nuestra creencia se deriva no solamente del fondo histérico, sino también por otra
parte de los diversos factores intrinsecamente heredados como la condicién ecolégica del pueblo, la
fiesta del Santo Patrén etc. Y pensamos que estos factores son las causas que permiten que las
creencias aparezcan y desaparezcan.
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CAPITULO I
AUGE Y VIGOR DE LA FIESTA DE LAS CRUCES

LA FIESTA EN EL PROCESO DE CAMBIO

El objetivo de este capitulo, es analizar una fiesta popular, descongelandola del
tiempo para darle dinamismo y mostrar su proceso y mecanismo de transformacioén
en relacion con el proceso histérico de cambio en la ciudad del Cuzco. Es
necesario empezar observando la dinamica de la fiesta liberandola del marco
sincronico. Esta conciencia critica, por supuesto, se ha manifestado en algunos
trabajos de estudiosos perspicaces como el de Flores Ochoa (1990), que ha
aclarado el cambio histérico del Corpus Christi cuzquefio desde el origen en la
época incaica hasta la actualidad. El estudio de Millones (I1990), que muestra la
transformacién histérica del culto a Santa Rosa, la Patrona de Lima, a la que se
venera a nivel nacional; y el de Mendoza (1988), que analiza la decadencia del culto
al Santo Patron de un pueblo del Valle del Mantaro, como consecuencia del fervor
y culto a un nuevo santo. Todavia no se ha prestado atencion a este tipo de
estudios en el campo de la antropologia andina, pero es evidente que poseen un
punto de vista comun para enfocar al problema que surge después de descongelar
el dinamismo de la celebracion.

La fiesta Cruz Velacuy se celebra en la ciudad del Cuzco, donde se festeja
también el famoso Corpus Christi, del que Flores Ochoa, presenta un estudio de
su continuidad histérica, para aclarar su aspecto dinamico, enfocandolo en su
transformacion historica. En la ciudad de Cuzco se celebra una serie de fiestas
populares, con pomposas procesiones de Santos, que son eventos de reclamo
para el turismo, y que tienen base en el calendario ritual anual. Las tres
celebraciones de fiestas mas importantes, en el sentido que se manifiesta
claramente la mentalidad colectiva de los cuzquefos son: La Semana Santa, el
Corpus Christi y la Cruz Velacuy (Flores Ochoa, 1990:91). La mayoria de los
cuzquefios las consideran herencia religiosa de los espanoles, afirman que se han
transmitido con pocos cambios desde la época de la conquista o el virreinato.

Los informantes insisten en que las fiestas no han cambiado desde época

muy remota; pero sabemos que las fiestas nunca permanecen estaticas, como
muestra el trabajo de Flores Ochoa (1990) de la dinamica de Corpus Christi en la
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misma ciudad del Cuzco. De ahi, que se requiera el analisis de su transformacion
historica, junto con una breve inspeccidn diacronica de ellas. Aqui surge un asunto
muy interesante, porque en la actualidad no se pueden sefalar diferencias entre
las tres fiestas por la magnificencia y la pomposidad. Pero, la Cruz Velacuy ha
seguido camino distinto a las del Corpus Christi y la Semana Santa. La
peculiaridad la Cruz Velacuy, es que era una celebracién bastante pequefia que se
remonta al afo 1710, cuando se reunian solamente unas familias, como
mencionaremos mas adelante; mientras las otras celebraciones, como muestran
las pinturas y los archivos virreinales, se festejaban con tanta grandiosidad como
en la actualidad (Flores, 1990:910).

Aparte de estos elementos historicos, hay también diferencia en la actitud de
los actuales cuzquefos con respecto a las fiestas. Participan activamente como
espectadores en el Corpus Christi y la Semana Santa, aun cuando no se les pida
un papel especial en ellas. En la Cruz Velacuy encontramos que algunos se han
negado a festejarla, aduciendo que la “Cruz Velacuy es para los indios”. Ademas,
varios informantes mencionan que esta fiesta ha sido ensalzada recientemente,
ademas, de que, de acuerdo con su memoria, nunca sobresalia entre los afos
1925 a 1950. De hecho, el ensayo de Nufiez del Prado (1968) sobre la Cruz
Velacuy celebrada en 1968, que citaremos en adelante, también demuestra que en
aquel entonces no habia tanto entusiasmo como en la actualidad.

De inmediato surge una pregunta: ¢Por qué la mayoria de los cuzquefios
consideran la Cruz Velacuy una celebracion tradicional, aunque es relativamente
nueva? como indican con aparente seguridad nuestros informantes. En el primer
parrafo hemos manifestado que el objetivo de este trabajo es descongelar del
tiempo la Cruz Velacuy. Ahora, con esta corta reflexion de los datos que nos han
suministrado, queda claro que un analisis diacrénico es insuficiente para explicar la
importancia actual de la fiesta. La clave del problema es, ante todo, recuperar su
dinamismo historico, su explicacion diacrénica. Con este procedimiento, podriamos
interpretar la caracteristica de la Cruz Velacuy entre las tres fiestas mayores de la
ciudad de Cuzco.

LA TRANSFORMACION DE LA CRUZ VELACUY
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1. La Cruz Velacuy en el afio de 1710%

Ahora iniciamos con una pregunta: ;Coémo era la Cruz Velacuy antes de 19257
Lamentablemente, no hemos conseguido, ningun documento completo que sea
capaz de atestiguar el dinamismo de la celebracién en aquel entonces. Hemos
encontrado un fragmento que se refiere al origen de esta celebracién, que se
remonta al afio de 1710 en el Cuzco (Esquival y Navia, 1980).

El documento indica, que ese afo fue iniciada la celebracion por un devoto
que habia construido la capilla para la cruz en el cerro Piccho. Como refiere Fiedler
(1990), esta cruz, es una de las cuatro mas veneradas, que estaban asociadas con
los cuatro puntos cardinales. En ese sentido, el material historico sobre esta cruz,
es sumamente interesante para aclarar la antigledad de su origen, aunque no
contiene mucha informacion de cémo se desarrollaba la celebracién, que es
nuestra preocupacion. Pero, es seguro que no era compartida por la ciudadania, ya
que la capilla donde se instala la cruz fue construida por un solo devoto. Es posible,
que la misma fuera de propiedad particular o familiar; si es asi, podriamos afirmar
que seguramente, la celebracion de la Cruz Velacuy en el afio de 1710 haya
nacido como una festividad privada.

Ahora bien, s como se festejaba? Por lo que indica el documento, poseia, en
general, la misma forma de la fiesta de hoy en dia. Por ejemplo, en la parte
principal, la Cruz Velacuy, se bajaba del cerro Piccho, para llevarla a la iglesia.
Esto precisa una continuidad morfolégica de 280 afios de celebracion hasta la
actualidad; aunque el documento no presta ninguna atenciéon a las comidas, la
libacion o la danza.

Ademas de la coincidencia morfolégica, el documento informa de hechos
muy interesantes de la celebracion. En 1746, o sea, unos 35 afnos después de la
inauguracion de la misma, en la iglesia de San Francisco se nego la realizacion de
la misa para la celebracién, porque desde el principio, la fiesta tenia un
componente ideoldgico sumamente autdctono. Resulta de esto -segun el
documento — que se la llevd a la iglesia de Santa Ana, donde se celebré la misa.
¢Por qué la Iglesia de San Francisco rechazé la Cruz Velacuy de Piccho? El
documento no explica nada. Pero si se toma en cuenta que la iglesia catdlica

21 La casa hacienda Choquepuqgyo tiene una cruz pintada con la fecha de 1972 (n.e.).
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rehusa la misa solamente cuando choca con la doctrina cristiana y también por el
hecho que la Cruz Velacuy contenia algunos elementos andinos. La celebracion,
sin duda alguna, se habria modificado a un rumbo desfavorable para la iglesia
catdlica. En la época incaica, segun Fiedler (1990), se celebraba la ceremonia del
solsticio en Piccho, donde luego se colocaba la cruz. No es de extrafiar que se
haya realizado el sincretismo religioso entre la ceremonia incaica y la cruz
colocada en el cerro.

Hasta la actualidad, a pesar del vacio e insuficiencia de los datos hemos
observado cronoldgicamente la transformacién de la Cruz Velacuy desde 1710
hasta 1990. Es preciso complementar la informacion, pero el trabajo que hemos
hecho hasta aqui, permite sefalar por lo menos una tendencia en la dinamica de la
Cruz Velacuy. Se inici6 con celebraciones de pequefia envergadura en 1710,
manteniendo probablemente la escala del nivel familiar durante unos 240 anos,
logré desarrollarse enormemente a partir de 1950. En resumen, la Cruz Velacuy
es conocida actualmente como una de las tres celebraciones mayores de la ciudad
del Cuzco, junto con el Corpus Christi y la Semana Santa; pero, si lo vemos
diacrénicamente, el incremento de su participacion social es muy reciente, a pesar
que su historia se inicia en 1710. Es importante afadir, en este caso, que el cambio
no se ha hecho paulatinamente sino de manera subita.

No hay que olvidar que se puede sefialar tanto el cambio del contenido de la
celebracion como de su escala. La significacion original de la Cruz Velacuy es la fe
en la Santa Cruz, que hace el milagro de curar las enfermedades. Como he
indicado, esa creencia fue luego adaptada a la manera andina, 36 anos después
de la introduccion de la celebracion, llego tener ciertos aspectos no catolicos, que
no se pueden admitir desde el punto de vista ortodoxo eclesiastico. Ademas, con el
desarrollo de la celebracion, ha surgido el concurso de danzas, el arranque de
gallos, el jalapato®, los llamativos fuegos artificiales. En otros términos, se ha
avanzado notablemente en la espectacularidad, la vulgarizacion, la popularizacion,
el esparcimiento de la fiesta de la Cruz Velacuy.

Hemos reflexionado hasta aqui, sobre la transformacion de la celebracion,

22 Se llama jalapato al juego que se realiza cabalgando a caballo, con el objeto de jalar y
apoderarse de un pato que se encuentra colgado de unos postes. El que lo logra quitar de los

postes se queda con él y lo lleva a su casa para comerlo.
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enfocandola en el problema de su envergadura y contenido para alcanzar la
participacidn generalizada. Ahora, tenemos que indagar sobre cuando y como ha
ocurrido tal transformacion.

La Cruz Velacuy de la ciudad del Cuzco tuvo momentos decisivos para
modificar su atributo de celebracién popular por medio del cambio y la alteracién en
la celebracion misma. Aqui, debido a la limitacion de las informaciones, no
podemos comprender todas las vicisitudes que debieron existir, pero la celebracion
ha experimentado por lo menos dos momentos decisivos: uno es el periodo en que
la Cruz Velacuy fue traida de Espana y llega a poseer nueva significacion como
consecuencia de la andinizacion; el otro, es el periodo de cambio después de mas
de 200 anos, o sea el de la década de los 1950, cuando la celebracién particular de
pequefia envergadura se desarrolla rapidamente hasta manifestarse con mas
pompa y popularidad tal como la observamos hoy en dia.

Estos dos momentos decisivos la Cruz Velacuy, pese al punto comun de la
transformacion, no tienen necesariamente el mismo caracter. En el primero, o sea
en la etapa de cambio del siglo XVIII, se nota la alteracion del elemento espafiol
después de su introduccién, en esta premisa existe el encuentro y conflicto de dos
culturas extranas entre si a través de la evangelizacion. La transformacion de la
década de los 1950, por otra parte, es esencialmente distinta a la de la época
virreinal, porque ya no es el periodo de la evangelizacién de la doctrina catdlica, ni
de la catequizacion intensa del Cuzco. Asi no se puede interpretar la enorme
transformacion de la celebracion a partir de la década de los 1950, por las mismas
razones que los de la época virreinal y la evangelizacion.

Si es asi, surge evidentemente otra pregunta ;Por qué la Cruz Velacuy
llegd a florecer en la década de los 1950 del presente siglo? Afirmamos,
nuevamente, que el fendmeno en cuestion ocurrié de improviso en la década de
los 1950, luego a partir de esa década, ha avanzado aceleradamente. Por lo tanto,
la clave de la interpretacién de este fendbmeno debe encontrarse inevitablemente
en la sociedad y la cultura en la ciudad de Cuzco en ese tiempo.

2. La Cruz Velacuy de 1968

Hemos confirmado que, la Cruz Velacuy, es una de las fiestas principales, de
acuerdo a cémo se celebr6 los anos de 1990 y 1980. El informe de Nufiez del
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Prado y Bonino (1969: 47), demuestra que la Cruz Velacuy de 1968 es muy distinta
al de los casos mencionados. Para aclarar la diferencia, reconstruimos la
celebracion de aquella época con base en el citado informe de Nufez del Prado y
Bonino. La observacion es del afio de 1968, en la cruz que se encuentra en el
cerro Osqollo donada alrededor de 1943 por los frailes franciscanos. La época de
colocacién de la cruz sugiere que la formacion del grupo que mantiene la
celebracion de la cruz es relativamente reciente. EI comentario de algunos de los
informantes acredita que la celebracién de la Cruz Velacuy todavia no ha adquirido
popularidad en la ciudad del Cuzco: “No habian participado en la festividad en
ocasiones anteriores, colaboraban por ser conocidos del Mayordomo y vecinos del
propietario del terreno donde se encuentra la cruz”.

El informe manifiesta que la Cruz Velacuy de 1968 también tiene la misma
estructura que la de 1980 y 1990. La preparacion se inicia desde las tres de la
tarde de la vispera del 3 de mayo. Los concurrentes llegan poco a poco. A las
21.30 mas o menos viene la banda e interpretan dos marchas en homenaje a la
cruz, sigue la musica popular, el wayno® y la marinera cuzquefia®*. Se sirve licor
discutiendo asuntos independientes de la fiesta. A las 23.25 se sirven platos de
asado. A las 12 de la noche, o sea del tres de mayo; se transmite el cargo a los
mayordomos entrantes, siguiendo la instruccion de una dama que sabe el ritual.
Después de la transmisidn, se interpretan nuevamente la marinera y el wayno. Otra
banda llega a las 12.25. Se reparten estampas recordatorias a los concurrentes.
Luego de recibirlas, algunos concurrentes regresan a sus casas, mientras que
otros se embriagan y bailan. Las dos bandas que tocan una tras otra, se retiran
pasadas las tres de la mafana. A las 3.50 los concurrentes casi completamente
ebrios se retiran.

El dia principal, 3 de mayo, se reunen nuevamente los concurrentes en casa
del mayordomo. Hay personas impuntuales, pero todos se presentan a las 12.15
de latarde. Alas 12.25 llega el fraile, que ensefia como preparar el altar. La misa
empieza a las 13.30 dura 30 minutos. Después, se distribuyen los platos de comida
y licor. El sacerdote y los concurrentes se retiran a las 16.30. Este es el resumen
del informe de Nufiez del Prado y Bonino (1969). Al leer, se puede entender
facilmente que la celebracion de 1968 poseia la misma forma que la de 1980 y

% Danza quechuia acompaiiada de musica.
% Adaptacion del baile de la marinera, ejecutada con vestimenta de Cuzco.
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1990: Destacan como elementos invariables, la composicion de la celebracion, la
fe en la cruz, la embriaguez, la musica, el baile, la misa.

Pero es incorrecto considerar que la celebracion de 1968 tenga la misma
repercusion social que las de 1980 y 1990, como se desprende del informe, se
perfila marcadamente la inercia, la inestabilidad de la celebracion.?® Se podria
indicar la inercia, por ejemplo, “en las burlas a la hora de la recepcién de estampas,
muestras de impaciencia y cansancio abiertamente expresadas durante la misa”
(Nunez del Prado y Bonino 1969: 58). De la misma manera, podriamos sefalar la
inestabilidad de la celebracién en la confusion mostrada en la transmision del cargo
que necesitaba la instruccion de una dama. También podriamos apuntar, cuando
los mayordomos tenian que preguntar al sacerdote como preparar el altar. En este
caso, el desorden deriva fundamentalmente de la falta del conocimiento de la
celebracion, lo cual también pone de manifiesto su corta historia. En otros términos,
es prueba que la cruz a la que se festeja es reciente, ya que todavia no se ha fijado
el modo de su celebracion. Lo atestigua también la fecha de la donacién de la cruz,
que es de unos 25 afos.

El informe de Nunez del Prado y Bonino(1969) aclara que por lo menos la
organizacion para la celebracion se formé no hace mucho tiempo. La misma
celebracion estaba recién instituida. En otras palabras, podriamos afirmar que la
Cruz Velacuy de 1968 todavia no estaba bien establecido sino en proceso.
Asimismo, podriamos indicar que la celebracién observada por Nufiez del Prado y
Bonino fue solamente el festejo de algunos grupos pequefios en comparacioén con
el hecho que la Cruz Velacuy actualmente esta arraigada en casi toda la ciudad del
Cuzco.

3. La Cruz Velacuy entre 1925y 1950

La reconstruccion de la festividad de la Cruz Velacuy en varias épocas, aclara que
hay disparidad entre 1968, con los afnos de 1980 y 1990. Estos cambios ocurren
en la envergadura y la vivacidad de los festejos; es decir, en el rito y el ritual. Si es
asi ¢Como era la Cruz Velacuy antes de 19687 Lamentablemente, no tenemos
ningun escrito al respecto. Sin embargo podemos utilizar, la tradicion oral,

% Hay posibilidad, por supuesto, que la Cruz Velacuy observada por Nufez del Prado y Bonino

haya sido uno de los casos especiales.
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expresada en las informaciones de los ancianos, que viven en le Cuzco hace
mucho tiempo.

De acuerdo con la historia oral, a partir del afio 1950 empez6é a cambiar
notablemente, pero lo importante en este contexto es como fue la Cruz Velacuy
antes de la década de los 1950. Nuestros informantes dicen que la celebracion fue
en pequena escala, era una fiesta familiar entre los afios 1925 y 1950 (la fecha es
exacta ya que los informantes la recuerdan relacionandola con su mudanza o el
terremoto que asol6 la ciudad). En 1925, las familias que festejaban la Cruz
Velacuy eran pocas. Cada familia organizaba una celebracién sélo entre parientes
cercanos, o sea dentro de un grupo relativamente pequefio y cerrado. Nuestros
informantes no fueron invitados a esas fiestas, ni querian participar, porque se
decia que era fiesta para los indios: s6lo escuchaban la barahunda, el jaleo del
banquete que resonaba en el cielo nocturno del Cuzco en la noche la Cruz
Velacuy.

Con estas informaciones fragmentarias, no se puede lograr una imagen clara
de la celebracion de aquel entonces, pero es seguro que era celebracion de nivel
casi familiar, o sea muy pequefa, que no se podria imaginar como fuera la misma
celebracion en la actualidad. Si es asi, al ordenar cronolégicamente las
reconstrucciones de la Cruz Velacuy, entre 1925 y 1950, sabemos que se
festejaba de forma menos activa y solemne que en 1968; que a su vez es de
menor envergadura que en 1980 y 1990. Desde otro angulo, podriamos afirmar
que la celebracién de 1925 se ha super-desarrollado recientemente, pasando por
la etapa de crecimiento en 1968.

4. La Cruz Velacuy en el afio de 1980

Se reconstruye la fiesta de 1980 con base en los datos recopilados por Ann Fiedler
(1985), que tienen importancia para muestro estudio, aunque en varios aspectos
sus informaciones difieren mucho de las nuestras, lo que quiere decir que la Cruz
Velacuy no ha cambiado mucho en los 10 afios de intervalo entre 1980 y 1990.
Fiedler (1985: 319) describe ante todo, la variedad de la celebracién la Cruz
Velacuy de acuerdo con la clase social, la etnicidad y la residencia urbana o rural,
luego pinta el caso de la celebracién observada por ella. Segun su descripcion la
celebracion de 1980 dura también tres dias, comenzando el 2 de mayo.
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La tarde de la vispera, los concurrentes se reunen en casa del mayordomo.
Después que danzan el grupo de los ukukos, empleados de San Sebastian, que
dura media hora, se forma la procesion con dos cruces que va a la iglesia. Dos
jévenes de la familia del mayordomo marchan cargando las cruces a la cabeza de
la procesion. Las cruces estan vestidas de terciopelo y al llegar a la iglesia las
colocan delante del altar, donde les quitan el terciopelo; en su lugar las cubren con
un pafo largo de seda color blanco preparado por el mayordomo y acto seguido se
celebra la misa con la concurrencia de todos los presentes. Durante el tiempo que
dura la misa, los cohetes explotan en el atrio, empieza el concurso de los grupos
de danzantes enmascarados. Mientras tanto, en medio de la muchedumbre
encienden otros fuegos artificiales, que tienen forma de buque, avién y castillo.

La cruz va a la cabeza de la procesion al retornar a la casa, a su costado
caminan los danzantes, luego los musicos. En el portal de la casa, dos nifios
esperan a la procesion con las lanzas cruzadas, guardando el hogar. Se colocan
las cruces delante del altar, todos los concurrentes rezan ante ella.

Terminada la plegaria, se presentan danzas al son de la banda, mientras
sirven champan (bebida alcohdlica producida localmente) y dulces a los
concurrentes. Después del traspaso del cargo del mayordomo actual al del afio
préximo, en vez de las danzas tradicionales con mascaras, comienzan las danzas
modernas, en las que los mayordomos y los concurrentes toman parte.
Aproximadamente una hora después del baile general, se sirve el plato tipico la
Cruz Velacuy a todos los concurrentes. Se reparte también licor, mientras el grupo
de danza con enmascarados repite su baile. El grupo de danzantes se retira a eso
de la una de la mafana del 3 de mayo. Pero la danza social sigue hasta casi el
amanecer.

La informacion de Fiedler (1985: 319) termina aqui, no se puede obtener
mayor informacion de su monografia del desarrollo de después de la vispera. Pero,
ella indica brevemente que la celebracion dura tres dias que son la vispera, el dia
principal, el cacharpari, que es la despedida.

A pesar de la falta de descripcidon del dia principal, el resumen del informe de

1980, muestra que la fiesta celebrada ese ano no difiere con la del afio 1990
respecto a los componentes: la cruz adornada, la banda, el grupo de danzantes
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enmascarados, el gran consumo de comida vy licor. Si se considera ademas de
estos componentes, el concurso de danzas y los fuegos artificiales, tampoco hay
mucha diferencia en envergadura o la pomposidad, por lo que Fiedler (1985: 319)
la califica de fiesta mayor como la Semana Santa y el Corpus Christi.

5. La Cruz Velacuy en el afio de 1990

Los datos etnograficos fueron recopilados en 1990, durante el trabajo de
investigacién realizado sobre la religiosidad popular del Cuzco. La Cruz Velacuy en
el ano de 1990 se festejo en toda la ciudad y sus alrededores, excepto en algunas
zonas, como la Urbanizacién Independencia, donde durd la celebracion del 22 de
abril al 4 de mayo. La celebracién estuvo dividida en tres partes: la vispera (la
bajada: 2 de mayo); el dia principal (3 de mayo) y, la despedida (el cachapari, 4
de mayo).

Lo importante de esta celebracion, es llevar a la iglesia las cruces que estan
en posesion de las personas, las familias el barrio. Si la cruz no es movible y es
casi imposible llevarla. Para ello, Illaman a un sacerdote para que celebre la misa
en el lugar mismo. Cuando trasladan las cruces a la iglesia, los concurrentes
organizan procesiones acompafadas con bandas de musica alegre, a veces
acompanados de grupos de danzantes enmascarados como Mistizacoyacha, la
Contradanza, el Ukuku, que atraen la atencion del publico. En la vispera llamada
velada, el 2 de mayo por la tarde, limpian las cruces movibles, las adornan con
telas y flores, preparan en casa el altar provisional, donde colocan las cruces
durante la celebracion. Al atardecer los concurrentes se reunen en casa del
mayordomo, ofrecen flores y velas a las cruces colocadas en el altar y rezan.
Después de una breve oracion, empieza la reunion social de los concurrentes, que
charlan y consumen algunos platos con abundante bebida y a veces acompana la
banda de musicos y el grupo de danzantes, que dura hasta el amanecer.

El dia principal, que es el 3 de mayo, las cruces adornadas se llevan a la
iglesia en procesion. Las procesiones no son solamente de la zona urbana sino
también de la rural o la periferia. En cada procesion hay cierto orden, la cruz
cargada por un joven va al frente, la siguen los concurrentes, si hay banda y
bailarines les acompanan tocando y bailando alborotadas pero pomposamente. A
la hora de la misa, las procesiones con las cruces, llegan de toda la ciudad
reuniéndose en las iglesias para “hacerles escuchar la misa”. Asi entre la musica,
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la danza, la cruz adornada y la procesién se crea una de las escenas de la Cruz
Velacuy.

Antes y después de la misa, también durante ella se hacen estallar cohetes,
fuegos artificiales, y bailan los asistentes al compas de conjuntos de musicos. En la
plaza de la iglesia se organiza el concurso de danzas; mientras tanto, en el interior
de laiglesia el sacerdote predica sobre el significado teoldgico de la cruz: la muerte
y la resurreccién. La mayoria de los concurrentes creen, que el que tiene que
escuchar la misa no son ellos, sino la cruz; del cual nos ocuparemos en la siguiente
seccion.

Terminada la misa, la cruz que ha escuchado la misa es llevada
solemnemente a la casa del mayordomo, precediendo de nuevo la procesion. La
cruz es colocada en el altar con mucho cuidado, los concurrentes ofrecen flores,
velas y rezan, pidiendo el aumento y acumulacién de la fortuna, prosperidad en los
negocios, el buen trabajo, la buena suerte, el éxito académico, el matrimonio.
Después de la invocacion, se ofrece a la concurrencia comida y licores como en la
vispera. Se crea un ambiente de alegria de la fiesta al son de la banda y la danza,
que se interrumpe por una vez para la presentacién de los mayordomos del afio
siguiente. En algunos casos, se organiza el arranque de gallos o el jalapato. El
banquete dura hasta la medianoche. Al dia siguiente, 4 de mayo por la mafana se
despiden de la fiesta (el cachapari), retiran los platos, el altar y los muebles que
han utilizado para el banquete. A veces, sigue la fiesta, sostenida por la
embriaguez de la noche anterior, aunque normalmente todo termina por la
manana.

Los informantes que han participado en la celebracién comentan con orgullo
que la Cruz Velacuy de 1990 sobresalié tanto como el Corpus Christi y la Semana
Santa, en todos los aspectos como la duracion de la fiesta, el numero de los
concurrentes y espectadores, el consumo de comidas y licores, la musica, la danza
y la pomposidad. Registran la Cruz Velacuy como una de las celebraciones mas
grandes en la ciudad, a pesar de que con el excepcidon de la misa; casi no existe
ningun ambiente religioso, reduciéndose a “una celebracion vulgar”’, como afiaden
algunos informantes.
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Figura VI:
Caracteristicas de la fiesta de la Cruz Velacuy
ANO Partici Lugar Asocia Ritual Eventos | Comidas Observa
pantes De ciones festivos | asociadas ciones
celebracion
1710 1 devoto | Cerro Piccho 4 puntos | Llevar de | s/d s/d
cardinales capilla a
iglesia
1746 Iglesia San | Se niega | Misa s/d s/d Parece
Francisco celebrar la relacionada
Iglesia Santa Ana | misa con el solsticio
en Piccho. Se
asocia con
origen no
catoélico.
1925 | Unas Casa individual Musica y | s/d s/d Comida Se realiza en
familias rezos una casa por
familia, pero
muy limitada
1968 |5-10 Iglesia, casa | Musica, Misa, Poesia, Comida y licor | Una dama
familias, [ individua, el Cerro | rezos, danzas | rezos, baile y sabe del ritual
mayordo | de Osqollo y mascaras rituales del | musica de la cruz. El
mo y cambio de cambio de la
fraile la mayordomia
mayordomi
a
1980 |De Cerros, casa de | Musica, Misa, Concurso de | Comida y licor | Concurso  de
acuerdo [los mayordomos, | rezos, rezos, danza, danzas. Las
con la|iglesia y plaza |danzas, rituales del | juegos cruces vestidas
clase publica mascaras, cambio de | pirotécnicos de terciopelo.
social procesion, la y baile La celebracion
participan cohetes ,y | mayordomi | popular dura 3 dias.
grupos concurso de|a
étnicos, grupos de
urbano y danza
rural
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1990 |Toda Ila|Cerros, casa de | Musica, Misa, Concurso de | Comida y licor [ Concurso  de
ciudad y|los mayordomos, | rezos, rezos, danza, danzas. Las
su iglesia, plaza | danzas, rituales del | juegos cruces vestidas
alrededor | publica y altares | mascaras, cambio de | pirotécnicos de terciopelo.

familiares procesion, la y baile La celebracion
cohetes ,y | mayordomi | popular dura 3 dias.
concurso de|a Procesion rural
grupos de y urbana
danza

En Cuzco, se celebran una serie de fiestas populares con procesiones de
santos. La tres celebraciones mas importantes en las cuales se manifiesta la
participacion colectiva de los cuzquefios son: la Semana Santa, el Habeas Christi,
y la Cruz Velacuy; considerandolas una herencia religiosa de los espafioles. La
fiesta de la Cruz Velacuy ha seguido un camino distinto de las otras dos. Los
primeros registros se remontan al aino 1710, en el cual solamente participaba un
devoto y se llevaba el efecto al Cerro Piccho, estando asociado a los cuatro puntos
cardinales. Los rituales se hacian llevar de la capilla a la iglesia.

Para 1746 no se tiene el registro del numero de participantes en este evento.
La celebracion se hacia en las Iglesias de San francisco y Santa Ana. Algunos
sacerdotes del lugar se niegan a celebrar la misa, recurriendo a otros que no son
de la region la aceptan. Esta fiesta parece relacionada con el solsticio en el Cerro
de Piccho y esto se asocia con un origen no catélico. En 1925 se tienen datos en
los cuales manifiesta la participacion de dos o tres familias en dicha festividad, los
lugares en los cuales se celebraba en las casas de estas familias; llevandose a
efecto rezos acompafados con musica.

Los datos que se tienen para 1968 se notan un incremento en el numero de
participantes siendo éstos de cinco a diez familias, y para la fiesta ya hay
mayordomos asi como un fraile que celebra la misa. Celebrandose en la casa, en
la iglesia y los cerros. Todo esto acompafiado con rezos, musica y danzas con
mascaras. También se hace el cambio de mayordomia y como eventos festivos la
poblacion participa con poesia, musica y bailes populares. Todo ello acompafiado
con la comida y licor. Para 1980, la participacion es mucho mas amplia, siendo
ésta: indigena y mestiza, rural y urbana. La celebracién se lleva a efecto en la
iglesia, los cerros, la casa de los mayordomos y la plaza publica. Todo esto
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acompanado de musica y danza; asi con procesiones, juegos pirotécnicos y el
concurso de grupos de danza y bailes populares. Las cruces son vestidas con
terciopelo.

En 1990 la participacion es de la poblacion de toda la ciudad y sus
alrededores llevandose a efecto en la iglesia, la casa de mayordomos, cerros,
altares familiares y la plaza publica; las procesiones que se realizan en el medio
rural y urbano. Todo esto acompafado de musica, danza, juegos pirotécnicos,
misas y el concurso de grupos de danza, asi como bailes populares. Esta
celebracion dura tres dias siendo la vispera en 2 de mayo, el dia 3 la fiesta
principal y el 4 de mayo la despedida.

El proceso de ruralizacion de la ciudad

En la seccidon anterior, se ha enfatizado el hecho de que el aio de 1950 es un
momento decisivo en el dinamismo de la celebracion la Cruz Velacuy. Pues, s qué
sucedid en esa época? Ese afio es todavia una fecha inolvidable para la mayoria
de los cuzquenos. Un terremoto muy intenso asol6 la ciudad. La razén por la que
nuestros informantes contestan exactamente la fecha del cambio de la celebracién,
es que se acuerdan de ella relacionandola con ese desastre. Dicen que los
cuzquenos asustados por la destruccion de la ciudad sacaron al Santo Patrén, el
Sefior de los Temblores, de la Catedral a la plaza para pedir su proteccion. El
Cristo es muy famoso por su poder divino desde que hizo el milagro en el gran
terremoto de 1650 (Valencia, 1991).

No debemos pensar que el florecimiento de la celebracion y el terremoto de
1950 estén relacionados aisladamente, ya que el Sefior de los Temblores tiene su
propio dia de celebracion en la Semana Santa, a pesar que esta colocado sobre
una cruz. Ademas, el florecimiento la Cruz Velacuy no es un fenémeno temporal de
1950, porque ha crecido continua y aceleradamente. Resulta importante indagar
los sucesivos factores que existen desde 1950. Ahora bien, ¢cuales son los
factores sucesivos en este contexto? Lo que no debemos olvidar es que la Cruz
Velacuy ha florecido, sobre todo, en la periferia de la ciudad -como la
Urbanizacion Independencia- en otros términos, en la zona de expansion de la
poblacidon. Aqui, surge la relacién entre la Cruz Velacuy y el crecimiento
demografico de la ciudad.
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Figura VII:
Poblacién en Cuzco, 1912-2000

Poblacion absoluta % incremento

1912 20,000 -
1940 40,000 100%
1961 79,857 199.1%
1972 121,464 52.1%
1982 181,604 49.5%
1993 270,824 49.19%
2000 304,152 12.3%

Fuente: Ruiz y Monge 1983:48, INEI www.inei.gob.pe/

La Figura x, senala el cambio demografico de la ciudad del Cuzco. Al echar
una ojeada a la Tabla, se observa que la poblacion aumentod rapidamente, aunque
podemos advertir que las cifras de los afos 1912 y 1940 son un calculo
aproximado (xx), ya que no figuran fracciones en dichas cifras. En menos de 30
afnos (28 anos) entre 1912 y 1940 la poblacién se duplicd, mientras que en poco
mas de 30 afios (32 afios), entre 1940 y 1972 aumentd mas de tres veces. Aun
siendo un calculo aproximado, el resultado muestra que la tasa de crecimiento
entre 1940 y 1972 es mas alta que la de 1912 a 1940. La poblacion tardo 28 afos
de 1912 hasta 1940, en duplicarse, mientras que en poco mas de veinte afios a
partir de 1940 se dobla, lo que atestigua crecimiento demografico mas rapido en
esta segunda época. Debido a la falta de datos estadisticos en torno al afio de
1950, tendriamos que limitarnos a mencionar que el aumento demografico entre
1940 y 1961 es notable, pero también podriamos deducir, una correlacion entre la
hipertrofia la Cruz Velacuy y el crecimiento de la poblacion.

Sin embargo, previamente deberiamos advertir que no se puede comprender
bien el fendmeno en cuestibn mediante la interpretacién simplista. Que el
crecimiento demografico significa un aumento de los devotos en la celebracion,
que es el elemento indispensable para el florecimiento la Cruz Velacuy. Aunque,
con el crecimiento demografico de la ciudad los devotos también aumentan. Sin
embargo, podemos suponer que la densidad demografica no crece tanto como los
devotos. Es necesario tener en cuenta el cambio en la procedencia de la poblacion
que aumentd. En pocas palabras, seria indispensable averiguar la proporcion entre
los participantes en la Cruz Velacuy con los no participantes.
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La busqueda de la relacion entre el crecimiento demografico y el cambio
calificado de tal proporcion, nos hace ver el terremoto de 1950 desde otro angulo.
Esto, sin embargo, no significa que el terremoto causara grandes dafos
demograficos. El numero de muertos y desaparecidos fue minimo, el desastre
mismo no cambid la proporcion demografica, a la que ya nos hemos referido.
Respecto a tal proporcién, hay que dar atencion el resultado del temblor, o sea la
destruccion de la infraestructura de la ciudad del Cuzco. En la paralizada capital del
imperio de los Incas, por supuesto, se iniciaron obras de restauracién, ingresé
mucho capital interno y externo para construir la nueva ciudad. Pero lo que entrd
no fue soélo capital. La reconstruccion de la ciudad requeria gran cantidad de mano
de obra que la ciudad extrajo de fuera. La reconstruccion y el auge de la industria
de la construccion causan y explican la corriente migratoria a la ciudad (Cortez,
1989: 14).

Los inmigrantes se radican y empiezan a conseguir trabajo como obreros
en la construccion, obreros en las fabricas, empleados en tiendas, trabajadores
de hoteles etc. Segun Cortez (1989: 14).una encuesta realizada en 600 viviendas
de las barriadas periféricas revela que el 62.67% de las familias son inmigrantes.
Es notable que en Cuzco exista una zona donde mas del 60% de la poblacion sea
forastera. Tendriamos que preguntamos de ddénde vinieron esos forasteros. No
hemos conseguido datos estadisticos generales al respecto, pero la encuesta
citada revela que fueron campesinos de las provincias limitrofes de la ciudad, como
Canchis; Paruro; Quispicanchis (Cortez, 1989:14).

No hay que olvidar que tal corriente migratoria a la ciudad de Cuzco no
termind con el fin del boom de la reconstruccién de la ciudad en la década de los
1950. En la década siguiente, o sea de los 1960, la movilidad demografica de las
provincias a la ciudad se aceler6 incesantemente a nivel nacional, como
consecuencia de la mayor diferencia econdmica entre las provincias y la ciudad.
También apresuran esta tendencia el aumento de la venta masiva de terrenos
cercanos a la ciudad, debido a la promulgaciéon de la Ley de 1963, que es la
influencia de la Reforma Agraria®®.

26 Pero Cortez que analiza el proceso de expansion de la ciudad del Cuzco a la luz de la demografia
y la economia, mencional el “auge del caucho y la lana de alpaca, comienzan a generar procesos
urbanos que van a ir transformando la ciudad desde la década del 20, siendo mas significativos
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Esta fluctuacion demografica, por consiguiente, da mayor efecto a la
proporcion de poblacion entre las provincias y la ciudad, lo que en el caso del
Cuzco se ha transformado dramaticamente. No sorprende encontrar el siguiente
parrafo:

En 1940, los barrios de Huanchac y Santiago no eran aun distritos. Sin
embargo, en 1961 la poblacion de ambos representaba la cuarta parte del
total de poblacién de la ciudad, y en 1972 constituye el 44%. El Distrito de
Santiago fue, en el periodo 61-72, el que presentd la tasa mas alta de
crecimiento (175% contra 158% de Huanchac y 13% de Cuzco). En 1981,
entre Huanchac y Santiago se concentra el 47% de la poblacién de la
ciudad de Cuzco (Ruiz y Monge, 1983:57).

En suma, tenemos que “la ciudad del Cuzco ha cambiado muy rapidamente
en los ultimos afios. Ademas, los que antes eran mayoria en la ciudad, ahora no lo
son mas, por la aparicion de nuevos sectores...” (Riofrio 1968: 4). Ademas, los
inmigrantes llegan con su cultura de origen, organizan clubes sociales, grupos de
paisanos, de donde resulta que la ciudad no sélo se ha extendido sino que se
transforma. El crecimiento demografico y la inversion de la proporcion entre los
cuzquefios nativos y los recién llegados tienen mas significado que el descenso de
la poblacion en la estadistica; porque es obvio que los residentes definen
fundamentalmente la ciudad en cuanto se constituyen en ciudadanos. Entonces se
requiere aclarar: ¢ Quiénes son los recién llegados al Cuzco?

Los migrantes antes de arribar a Cuzco se dedicaban a la agricultura y/o la
ganaderia, llegaron a la ciudad por trabajo, lo que permite considerar que son
adultos jévenes o maduros, o sea que llevan propia cultura adquirida antes de la
llegada a esta ciudad. Los inmigrantes son inevitablemente portadores de la
cultura campesina®’. Si analizamos asi, resulta evidente que el crecimiento

dichos cambios en la década del 40” (Cortez, 1989: 6/7). Si se toma en cuenta la explicacion de
Cortez, no se puede afirmar, por supuesto, que toda la transformacion del Cuzco se generd
después del terremoto de 1950.

27 Es cierto que no son portadores puros de la cultura campesina en el sentido que ya no viven en el
campo, ni se dedican a la agricultura y/o la ganaderia, pero la cultura que llevan es esencialmente
campesina, aunque a veces se note alguna modificacion de caracter muy urbano: como el lenguaje,
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demografico de los inmigrantes en la ciudad del Cuzco significa aumento de los
transmisores de la cultura campesina —porque no la dejan y confinan a su
pueblo— la inversidn de la proporcion demografica entre cuzquefios genuinos e
inmigrantes indica la mezcla de la cultura rural con la cultura urbana. Por ejemplo,
este fendmeno evidencia el auge del curanderismo, una costumbre que se veia
menos en la ciudad. Ademas, los inmigrantes regresan en alguna ocasion a sus
pueblos, también su familia, sus parientes, hasta sus amigos del pueblo les visitan
para vivir juntos en la ciudad, aunque sea temporalmente.

En otros términos, la comunidad campesina y la ciudad de Cuzco se
conectan a través de los inmigrantes; porque,
la cultura campesina influye directa e intensamente a la ciudad. Asi, la cultura
campesina de importaciéon directa se extiende por la ciudad del Cuzco,
constituyéndose en oleaje cultural que es capaz de modificar varios aspectos de la
cultura urbana. La ciudad que acepta a los recién llegados, se “ruraliza”. De esta
manera, el crecimiento demografico por el arribo de los inmigrantes, modifica
algunos componentes de la cultura urbana.

La devocion ala cruz

Habiendo reflexionado sobre la interrelacion entre el crecimiento demografico de
los inmigrantes, la afluencia de la cultura campesina a la ciudad del Cuzco y la
ruralizacion de aspectos de la cultura urbana; entendemos que estos fenbmenos
originan a que se encuentren elementos culturales de los campesinos en la ciudad.
Retomando nuestro planteamiento ;Por qué la Cruz Velacuy ha florecido tan
aceleradamente? Para contestar podriamos dar una perspectiva provisional
considerando el resultado del analisis de los sub-capitulos anteriores: Los
inmigrantes campesinos han introducido la Cruz Velacuy en el Cuzco, uno de los
elementos de su cultura, que a medida que aumentaba la poblacion inmigratoria,
se ha llegado a festejar con gran pompa, creciendo hasta ser una de las tres
mayores celebraciones del Cuzco.

Esta perspectiva, a nuestro parecer, esta bien orientada, pero no es suficiente
todavia, porque la Cruz Velacuy no es la unica celebracién de la cultura campesina,
tampoco es su unico elemento representativo. Desde otro angulo, si se afirma que

el vestido, el alimento.
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la cultura campesina modifica con rigor abrumador la cultura urbana, es posible
afirmar que prevalezcan también todos los aspectos de la cultura campesina. Pero,
si se observa la realidad de la ciudad, no se podrian sefialar otros elementos en
auge, como sucede con la Cruz Velacuy, aunque algunos otros, como el
curanderismo y el carnaval, empiecen a sobresalir como hemos indicado mas
atras: Si es asi, ¢por qué se puede desarrollar la Cruz Velacuy de manera tan
prominente, aun existiendo otros elementos de la cultura campesina? En otras
palabras, jpor qué los inmigrantes tienen que (y/o quieren) introducir la Cruz
Velacuy en la ciudad del Cuzco? Resulta necesario considerar qué es la cruz,
como esencia la Cruz Velacuy, para los inmigrantes.

En la doctrina catélica la cruz es el simbolo con que se representa la muerte
de Jesucristo y su resurreccion. Por lo tanto, la cruz manteniendo ambas
significaciones, puede ser un signo de la salvacién con el que se representa la
transicion de la muerte a la resurreccion (lrarrazaval 1980:30). Pero en la mayoria
de los casos, el conocimiento del dogma cristiano es pobrisimo en el mundo andino,
tanto los campesinos como los urbanos casi ignoran el catolicismo, aunque se
llamen a si mismos catdlicos o cristianos. A pesar de la falta de conocimiento
doctrinal, sin embargo, no es exageracion decir que la ciudad del Cuzco rebosa de
cruces. Al respecto, Irarrazaval dice:

La cruz esta encima de colinas y montafas, en valles y templos, sobre
techos y al interior de hogares, en el culto a los muertos, en el cuello y el
corazon de los vivos. La cruz es empleada en la medicina popular y en ritos
autoéctonos. También preside el culto catdlico y la catequesis. Es ademas un
gesto cotidiano, en el trabajo, en viajes, en momentos de peligro. Sella toda
actividad e institucion importantes (lrarrazaval, 1980 : 31).

En resumen, aparte del escaso conocimiento teoldgico, la religiosidad andina
se concentra en la cruz y “en todo el Peru, las cruces son el mayor simbolo
religioso” (Irarrazaval, 1980: 31). Aqui se puede indicar que la cruz tiene
popularidad para todos, que este atributo es completamente distinto al del Santo
Patrén de la comunidad, por venerado que sea, ya que si se traspasa el lindero de
las comunidades el patron tiende a perder el culto entusiasta, no puede ser un
objeto de fe para todos. Es decir, es el mayor simbolo religioso porque casi todos
los andinos son devotos de la cruz, donde sea esté la que es el objeto comun de la
fe de todos.
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Ahora bien, ;Como se relaciona el mayor simbolo religioso con la vida
cotidiana en la zona del Cuzco? Aunque sea el mayor simbolo, mejor dicho, aun
siendo el mayor simbolo, no hay uniformidad respecto a los detalles del contenido
de su creencia, pero en términos generales, se cree que la cruz trae a sus devotos
paz y orden en la vida por medio de: (1) la eliminacién de las calamidades para
asegurar la tranquilidad inmediata; (2) la proteccion positiva para traer la
prosperidad.

Se cree que la cruz colocada en la cumbre del cerro bajo control de la
comunidad o cierto grupo local, no sélo protege la cosecha, los ganados y la gente,
del granizo, la seguia, la helada, el terremoto, la enfermedad, sino que también
favorece el aumento de la produccién agricola y ganadera. Los campesinos
confian tanto en la cruz que la atienden para que les dispense sus favores positivos
lo mas generosamente posible. Los campesinos escogen la cumbre del cerro
para que la cruz protectora domine la comunidad entera; preparan la cruz con la
imagen de Jesucristo crucificado, pero con lo ojos abiertos para que vigile el pueblo.
La cruz particular o familiar colocada en la pared del patio o en el altar de la casa,
también agricola y ganadera, la paz en el hogar, la curacién, la expulsién de las
enfermedades, |la buena suerte en el matrimonio, la prosperidad de los negocios,
ocasionalmente se le ofrecen flores y velas.

Asi, los campesinos adoran diferentes cruces, teniéndolas de varias
categorias, como la del cerro, la del gremio o la familiar. Creen que estan
protegidos simultaneamente por estas cruces. Resulta que la paz y el orden de la
vida campesina dependen de las cruces, no solo en el aspecto religioso sino en
casi todos, aun en los materiales. Se cree también, que si ocurre algo anormal en
la cruz, se causara un desorden que les afectara directamente, porque la cruz es el
eje de la vida campesina. La causa del terremoto de 1986, por ejemplo, se
interpreta con la creencia que alguien encendio el pafio de la cruz de Tetegaga.?®
También, segun un informante, el robo de la cruz del altar de una casa, causo la
muerte de un familiar. En suma, las calamidades y los acontecimientos infelices se
interpretan por medio de la cruz, que exige la devocibn mas sincera de los
campesinos.

28 Toponimico del cerro ubicado en la ciudad de Cuzco.
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En los casos citados, no se puede encontrar culpa en los devotos, pero se
cree que la cruz les castiga aunque sean inocentes. Por tanto, no es dificil imaginar
que los campesinos creen, que si se la trata mal a la cruz, podria ocasionar un
desastre. Este tipo de casos, es muy conocido; a veces se narra como una especie
del suceso religioso o misterioso. Por ejemplo, el caso de un hombre que perdié la
pierna en un accidente, se explica porque aserrd el pie de una cruz, que era
demasiado grande para poder ser colocada en una capilla. El caso de la mujer
adinerada que perdio la vida en un accidente de trafico se explica porque no queria
aceptar la mayordomia de una de estas cruces.

La cruz, segun creen los campesinos, o mejor dicho el catolicismo popular, no
siempre otorga los favores solicitados, sino que es ambivalente; puede ser positiva
0 negativa, como explica Irarrazaval “A la cruz se le atribuye hoy un poder sagrado,
tanto venéfico como castigador” (Irarrazabal 1980: 32). En términos locales, lo
expresan como milagroso y castigoso [sic.]. Por lo tanto, los campesinos desean
paz y orden en su vida, esperan el favor del milagro, evitando su castigo, la
alternativa depende de su actitud y comportamiento con la cruz. Los informantes
manifiestan que la cruz devuelve lo que gastan a las personas o familias que
pasaron la mayordomia (Equipo Pastoral de Lampa, 1980: 23). Pero, el comentario
de los informantes debe interpretarse en nuestro contexto,” que cuando uno se
sacrifica o dedica mas devocion por la cruz, le devuelve mas favores; cuando uno
mas agravia a la cruz, le de mayor castigo”.

Sin embargo, tenemos que afiadir que,“el no hacer nada por la cruz no
significa no recibir nada de la cruz. A la luz de la mentalidad campesina, el no hacer
nada se interpreta como que la cruz no recibe el respeto que se merece. Por lo
tanto, la cruz castigara al que la ignora” (Equipo Pastoral de Lampa 1980: 23). No
resulta sorprendente el caso de quien no haciendo caso a la cruz, después de su
revelacion en sus suenos, acude a ella; o, de quien al encontrarse con continuas
dificultades la venere mas. Esto, por consiguiente, es bastante diferente de la
vision catélica del Dios infinitamente bueno que concede favores. Ademas, es dificil
afirmar que exista una reciprocidad material equilibrada entre el devoto y la cruz,
porque si el devoto espera algun favor de la cruz, tiene que sacrificar algo mas que
el cumplir muchas de sus obligaciones cotidianas.

Hasta aqui, hemos dado énfasis al hecho que para los campesinos la cruz es
un simbolo importante para mantener la vida en paz. ; Como se relaciona esto con
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los campesinos inmigrados a la ciudad? Ellos llegan sin perder la fe en la cruz, de
manera que la creencia se mantiene viva en su cultura ideologica y la llevan a
cualquier lugar donde se encuentren. Aqui surge el problema, de que la cruz
siempre exige a los campesinos —en la ciudad a los inmigrantes— respeto, si no
cumplen, les manda calamidades. O sea, los inmigrantes consideran que un dia la
cruz castigara al que la ignora. Esta idea les motiva a buscar o conseguir la cruz de
la que dependen como fundamento espiritual en un mundo nuevo. Por eso, no es
extraiio que haya varios casos, en que los inmigrantes urbanos que tenian poco
interés durante los primeros afos de la migracién, se hayan convertido en los
devotos mas apasionados. Con el crecimiento inmigratorio del campo, se
comienzan a instalar cruces en la ciudad, sobre todo en las zonas donde hay mas
inmigrantes campesinos. En otros términos, la ciudad se convierte en otro
espacio cultural para la cruz.

De acuerdo a la lista hecha por Percy Paz en 1990, hay 115 cruces en la
ciudad de Cuzco®. La mayoria no tienen la fecha de fundacién, pero algunas la
especifican en tabla.

Figura VIII:
Cruces fundadas en Cuzco
Cruces fundadas @ % en relacion

al total
1960
1970
1980 12
1990
TOTAL 24 100%

Fuente: Paz, 1990.

En la Figura VIIl, podemos observar, que pocas cruces son recientes, que el
fervor de la fundacién todavia sigue. La situacion es igual en relacioén a las cruces
particulares o familiares que también ocupan lugar importante en la Cruz Velacuy.
Algunos la mandan hacer idéntica a la que veneraban en la provincia; otros
compran miniaturas de la cruz cuzquefia, cuya fama de milagrosa es conocida
ampliamente.

29 Paz indica que la lista es incompleta, calcual que las cruces ascienden aproximadamente a 250.
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Al considerarlo asi, podriamos entender con facilidad la multiplicacion de las
cruces traidas por los inmigrantes. Visto desde otro angulo, que se haya producido
un enorme crecimiento demografico y su desplazamiento del lugar de la
multiplicacion a la periferia. Esto es, sin duda, la causa directa del florecimiento de
la celebracion, teniendo en cuenta que el aumento de la veneracién la Cruz
Velacuy es la condicion necesaria para el fendmeno en cuestion. Pero es preciso
hacer notar, que una caracteristica de la cruz que contribuye a la espectacularidad,
como elemento para impulsar su florecimiento, es la procesién que lleva la cruz a la
misa, en la que el atributo de la cruz juega papel significativo. Ahora bien, ¢ cual es
el atributo de la cruz? Para contestarla, tenemos que reflexionar por qué es tan
importante la participacion de la cruz en la misa.

La Cruz Velacuy o sea la invencién de la Santa Cruz, es una celebracion para
conmemorar el descubrimiento de la Santa Cruz de Jesucristo por Helena y de una
serie de milagros que hizo, como curar a los enfermos (Foster, 1960: 190). En
Cuzco, sin embargo, la Cruz Velacuy no es para la conmemoracion de la invencion
ni para dar la oportunidad de reflexionar sobre su significacién teolégica como
subrayan los sacerdotes. La significacion de esta celebracion, es hacer la cruz oir
la misa, o sea la participacion de la cruz en la misa es el objetivo principal. Es
interesante sefialar la modificacion de la doctrina catdlica en esta costumbre
andina: la personificacion de la cruz tratandola como persona, considerando que la
gente no oye la misa, sino la cruz. Asi que se debe poner énfasis en su
participacién en la misa.

Pues, ¢por qué, se debe hacer oir misa a la cruz? Es preciso aclarar la
razon. Segun u informante, “si se le pide un favor a la cruz, tiene que llevarla a la
iglesia”.  Otro informante dice, “es necesaria la bendicion de la cruz, si se desea
un milagro”. De acuerdo con su explicacion, el poder sagrado de la cruz no es
permanente, con el correr del tiempo la cruz puede convertirse en un pedazo de
madera con la forma de cruz. En otras palabras, la bendicién determina el
atributo de la cruz como objeto de la fe, dejando de ser solo lefia 0 madera. Por lo
tanto, la cruz recién concluida hecha por el artesano, en sentido estricto, todavia no
es la verdadera cruz, ya que le falta la bendicion. Para ser objeto de fe, necesita
ser llevada a la iglesia para que se la bendiga y rociada con el agua bendita,
durante la misa y hacerle oir la misa. Esto quiere decir, en consecuencia,
transformar el atributo de la simple madera en la cruz, ya que por medio de la misa,
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la cruz adquiere poder sagrado.

Por lo tanto, los inmigrantes totalmente confiados en la cruz, temen la pérdida
de su poder sagrado, no escatiman esfuerzos para remediar esa pérdida. Resulta
que interpretan las calamidades, la mala cosecha, la caida del granizo, la helada,
la enfermedad, la muerte asociandola con la pérdida de poder. Sienten la
necesidad de hacerle oir misa por manifestaciones recibidas en la revelacion de los
suenos.

Sin embargo, los inmigrantes campesinos, no esperan que la calamidad o la
revelacion obligue a hacerle escuchar la misa. Es comun pensar que deben
retener el poder en la cruz, a fin de evitar cualquier clase de desastres. Entonces,
¢cuando y cdmo lo hacen? Esto, es lo que se efectua en la celebracién la Cruz
Velacuy cada afo, de acuerdo con el calendario catdlico durante la misa.

Aqui, debemos recordar la gran cantidad de cruces que aumenta en la ciudad
del Cuzco por la rapida corriente inmigratoria. ;Qué pasara si todas estas cruces
son llevadas a la iglesia para la bendicion? En el Cuzco existe gran variedad de
iglesias y cada una tiene su horario para la celebracion de la misa; pero casi todas
empiezan aproximadamente a la misma hora. Los participantes en la Cruz Velacuy
calculando la hora de la misa, o sea casi simultaneamente, marchan hacia la
iglesia con la cruz adornada de tules y flores. Cada cruz, por supuesto, va con su
propia procesion. A la cabeza va la cruz acompafiada a veces por la banda, el
grupo de danzantes. Por toda la ciudad del Cuzco, van y vienen las cruces
acompanadas de la musica y la danza. Durante la procesion constantemente
explotan cohetes con un ruido ensordecedor. Es asi, que la Cruz Velacuy se
convierte en espectaculo.

Procesos de retro-alimentacion: la urbanizacién de la cultura de la Cruz
Velacuy

El florecimiento de la celebracion se relaciona con la instalacién de cruces
incesantemente; su aumento no asegura necesariamente su arraigo en el Cuzco.
La cruz ya no se limita a la comunidad rural, sino que se ha adaptado a la ciudad.
El devoto es del campo, pero ya no vive alli. En pocas palabras, han modificado su
cultura. Es decir, estos elementos han llegado a un ambiente cultural totalmente
ajeno. Si es asi, es preciso considerar la posibilidad que se hayan adaptado en
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determinada forma al nuevo ambiente: a la ciudad de Cuzco.

Por eso, se trata de comparar dos aspectos la Cruz Velacuy, uno el de la
ciudad del Cuzco con el rural de antes de migrar a la ciudad; es decir, en la
provincia de antes de la década del 1950. Los datos etnograficos anteriores a 1950,
que podemos usar no son suficientes; afortunadamente José Maria Arguedas
(1943:19) ha dejado una descripcion confiable y util la Cruz Velacuy de los
pueblos del Valle del Vilcanota .

En el valle del Vilacanota todos los pueblos celebran pomposamente el 3
de mayo con danzas, fuegos artificiales, bandas de musicos, banquetes, corridas
de toros. La noche del primero de mayo velan la cruz, iluminan la capilla donde la
guardan, bailan, cantan y rezan toda la noche; adornan la cruz cubriéndola de
flores, y de hora en hora revientan camaretazos y cohetes. Las bandas de musicos
tocan sin descanso, en la Cruz Velacuy. El 3 de mayo, en las capitales de distritos
los curas celebran una misa solemne. De las parcialidades préximas, de los
pueblitos pequeinos, de los caserios, traen a la capital de distrito decenas de
cruces. Para ese dia las cubren de flores: de rosas, de claveles, de geranios vy lirios,
alternadas con las flores del campo que todavia viven hasta el mes de mayo.

Las cruces entran a la plaza grande entre cohetazos y musica de flautas,
de bombos y pinkullos. Colocan en fila todas las cruces junto al altar mayor; el cura
las bendice todos los afios. Terminada la misa, las cruces vuelven a desfilar por las
calles ya de regreso y van deteniéndose frente a casi todas las tiendas donde
venden aguardiente. Los Mayordomos apoyan la cruz recién bendita sobre la pared
de las tiendas y se convidan entre ellos hasta el anochecer. Cantando ya
completamente borrachos, tambaleandose con su cruz al hombro, van por los
caminos.

En el descripcidon publicada en 1943 por Arguedas se hallan los mismos
elementos de la actual Cruz Velacuy descrito en la seccion Il: la cruz adornada con
flores; la velada con los rezos a la cruz; hay gran consumo del licor; la procesién
con banda; la misa; la bendicion, etc. Existen, por supuesto, elementos
modificados, como el lugar donde deber, antes bebian en la calle ahora en la casa
del mayordomo, la desaparicion de la corrida de toros, la aparicion del concurso de
folklore. Pero a pesar de ésto, se podria afirmar que apenas hay alguna
modificacion grande en el aspecto morfolégico. Las referencias de Arguedas
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(1943: 18,19), también muestran la misma importancia de la cruz en los pueblos
de antes de 1950, que en el Cuzco actual: No falta nunca la cruz en la cumbre de
los cerros; todos los pueblos la celebran pomposamente.

Segun lo anterior, parece claro que la celebracion la Cruz Velacuy se
desarrolla morfolégicamente casi igual, tanto en la provincia de antes de 1950
como en el Cuzco actual. Pese a esta similitud, no hay que olvidar que existe gran
diferencia en un aspecto: la mentalidad de la gente que participa en la Cruz
Velacuy. Las cruces celebradas en la Cruz Velacuy, segun lo observado por
Arguedas (1943:19), son para vigilar “los caminos, las chacras, las tomas de agua,
los molinos” se relacionan principalmente con la actividad agricola; por lo tanto se
muestra una asociacién intima la Cruz Velacuy con la vida rural y la necesidad de
asegurar el éxito de la actividad agricola de la cual dependen.

Tal relacion es todavia evidente en las provincias cercanas al Cuzco, como
mencionan los actuales datos etnograficos. Por ejemplo, el Equipo Pastoral de
Lampa(1980:18) menciona que “la fiesta de la Santa Cruz se liga a la cosecha ”.
Irarrazaval (1980:33) indica también que “La Cruz de Mayo, en la época de la
cosecha. La Cruz Exaltacion, en época de siembra”, aclarando la coincidencia de
las dos principales celebraciones con el ciclo agricola. Urton (1974:44; 1990:107)
también apunta que la Cruz Velacuy marca el comienzo oficial de la época de
cosecha en Pacarigtambo después de mostrar su interpretacion sobre el
sincretismo religioso, la coincidencia entre el ciclo agricola prehispanico y el
calendario liturgico introducido por los espafoles (Urton, 1990: 98). Es posible
afirmar, por medio de estos datos etnograficos, que la Cruz Velacuy en las
provincias cercanas del Cuzco, desde época remota, se ha asociado con la
actividad campesina, desempefiando un papel importante para marcar el ciclo
agricola.

Pero, en el caso la Cruz Velacuy del Cuzco actual se ha venido perdiendo la
relacion de la celebracién con la agricultura, convirtiéndose en otra relacionada con
las vicisitudes de la vida urbana. La lista de cruces cuzquefias hecha por
Paz(1990) indica que se reza a algunas cruces pidiendo proteccion contra la
helada y el granizo, la caida de la lluvia o las indemnidades ambientales; pero, en
el contexto de Cruz Velacuy los concurrentes rezan, en general, por los asuntos no
agricolas o sea una serie de deseos ajustados con la vida urbana: la obtencién y
acumulacion de riqueza; la ocupacion; el éxito académico, el matrimonio; la salud;
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la paz en el hogar entre otros. Es decir, la proteccidén de la cruz en relacién con el
bienestar de los individuos.

Se nota una diferencia evidente con respecto a la manera de invocar la cruz.
En las oraciones anteriores a 1950 predominaba el pensamiento de expulsién de
eventos climatolégicos catastroficos, como la sequia, el granizo y la helada.
Querian proteger a los cultivos de todos los factores de riesgo ambiental. En
cambio, en la Cruz Velacuy actual sobresalen las oraciones para impetrar
positivamente la fortuna, como muestran las peticiones de la riqueza, la colocacion,
el éxito académico. La oracion de antes de 1950 era colectiva mientras la de hoy
dia es individual.

Esto indica que la Cruz Velacuy, limitado al marco de la agricultura, se
adaptd al aceptar oraciones relacionadas con el ambiente urbano. Si es asi, es una
transformacion la Cruz Velacuy, de un sistema cerrado a uno abierto, extendiendo
la creencia en su poder sagrado por medio de la absorcion de las peticiones de los
ciudadanos en una participacion mas abierta y atractiva, por los eventos festivos.
Los cambios en el ritual de la cruz modifican el contenido de la oracion. Se pueden
sefalar otras diferencias en el aspecto de divulgacién y la popularidad entre la
Cruz Velacuy rural antes de 1950 y el actual en Cuzco. Un buen ejemplo es la
danza. En esta celebracion la danza ha sido siempre elemento indispensable. Pero,
una lectura cuidadosa de los datos etnograficos muestra un cambio notable.

Segun Arguedas (1943) en la Cruz Velacuy rural se bailaba Sijlla, danza
que es parodia de los magistrados de la justicia feudal, donde los danzantes
representan a los jueces, doctores, indios, etc. (Gutiérrez, 1943: 47). De acuerdo
con la valiosa y minuciosa guia de Victor Navarro denominada Calendario de
fiestas Populares del Departamento del Cuzco (1948), en esa celebracion en los
pueblos se bailaba también otras danzas, como los k’'achampa, con enmascarados
que representaban a los valientes, donde los caballeros indios miden su destreza,
su capacidad para manejar la warak’a, con la que a veces se hieren hasta sangrar”
(Paukar, 1947: 29; Gilt, 1963); los chunchos, otra danza de enmascarados, que
representa a los grupos étnicos selvaticos, que bailan entrelazando las manos o
brazos con flechas, arcos, corona de plumas en la cabeza y una especie de
faldellin (Gutiérrez, 1943: 46; Paukar, 1947: 29-30); los “Chilenos”, una danza de
enmascarados de “satira contra el soldado chileno como una reaccion popular de
los desmanes realizados durante la guerra, en la que bailan un Viejo Verde, una
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seis parejas de soldados”. (Villasante, s/f: 92); los Majefios, danza de los arrieros
del Valle de Majes en Arequipa, que bailan tambaleandose con una botella, con
mascaras que representan rostros inyectados y bermejos de borrachos (Gutiérrez,
1943: 49).

No describimos minuciosamente el significado de estas danzas, ni por qué
se daban en la Cruz Velacuy®. Lo importante es que tienen origenes antiguos. El
matiz indigena se manifiesta claramente, en el vestuario de los Chunchos, los
Majefios y los Sijllas. Esto se puede observar también en el mensaje de las danzas,
con base en la concepcidn del valor indigena, la satira a los espafioles y los chinos ,
el énfasis del arte tradicional representado en los ka'’champa. Ademas, estas
danzas se bailan en conjunto, como los Sijllas, los personajes enmascarados
representan una historia, por lo que no se puede bailar solo, en el conjunto.
Tampoco se permite que un extrafo baile con ellos. En estas danzas bailan, por lo
general, exclusivamente varones, que se podian disfrazar de mujeres. Por eso, se
presta atencion a estos puntos, es obvio que las danzas no son para todo el pueblo
sino limitadas a los hombres, que forman un grupo cerrado.

En cambio, la situacion es distinta en las danzas la Cruz Velacuy en el Cuzco,
Nufez del Prado y Bonino(1969: 50), por ejemplo, apuntan que ya no tienen tanta
popularidad los Majefos y los K’achampas. Aunque todavia no han desaparecido
las danzas de enmascarados, han surgido otros tipos de danzas que niegan lo
autéctono y la exclusividad de antes: la Contradanza® con “la bella y hermosa
expresion mestiza” (Villasante s/f: 100); la Mistizacoyacha en la que bailan parejas
de hombres y mujeres; los ukukus, que se acomodan facilmente a casi cualquier
danza, utilizando una mascara tejida muy sencilla. Ademas de estas danzas,
también han logrado popularidad los waynos y las marineras, que son bailes
populares, faciles de participar, sin ninguna preparacion de vestuario ni de
ejercicios especiales. Resulta evidente que este cambio es una transicién de la
danza ejecutada de solo para el grupo indigena muy cerrado que no acepta al
extrafo, a la danza para todo el mundo en la que se puede bailar libremente. En

30 En el mundo andino la relacion entre la danza y la celebracién no siempre es fija, de manera que
con frecuencia se baila la misma danza en celebraciones de caracter completamente distintos.

31 Es preciso anotar que esta danza sigue manteniendo significado campesino, segun Villasante la
danza representa la alegria de los agricultores jovenes en la siembra y la cosecha (Villasante s/f:
100).
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otras palabras, es un cambio de la danza para ser vista a la danza en la que se
participa.

Se puede afirmar, que la forma la Cruz Velacuy ha cambiado poco, pero en
cuanto a su contenido la alteracion es notoria: se ha tornado en celebracion franca
y abierta al publico, capaz de atraer positivamente a la gente hacia ella. Ademas de
estos cambios, podriamos apuntar otros elementos que dan el mismo resultado: el
arranque de gallos; el concurso de folklore; los llamativos fuegos artificiales y todos
los demas actos modernos que han surgido recientemente. Asi han penetrado y
avanzado mas la popularizacién, la diversion, la vulgarizacion y la
espectacularidad.

Esta transformacion, en suma, es la adaptacion a la vida urbana de la Cruz
Velacuy, causada por la emigracion de sus devotos de la cruz de las provincias a la
ciudad; o sea, una forma de adaptacion a la concepcion de los valores urbanos.
Pues, ¢qué significado tiene este cambio o la adaptacién a la cultura urbana?
Como he insistido reiteradamente, la Cruz Velacuy en su origen se arraigo en la
cultura campesina, era celebracion para los campesinos que vivian de la
agricultura. Pero no es extraino que haya gente que quiera tomar parte en la Cruz
Velacuy, como lugar de relaciones sociales o de recreo, aunque en un principio lo
rechaza, creyendo que era un elemento intrinseco a la cultura campesina. La Cruz
Velacuy ya no lo es, ahora es una celebracion a la manera urbana, adaptada al
ambiente de la ciudad. Ademas, la gente es por lo general catdlica, la cruz como
elemento protector universal de la doctrina catdlica sobrepasa el limite divisorio
entre la cultura rural y la urbana.

Por lo tanto, no sorprende que la cruz se vuelva simbolo religioso centripeto,
una vez que prescinde de sus elementos campesinos. Ya no pertenece
exclusivamente a esa cultura sino, aunque haya todavia rechazo en una parte que
se ha desarrollado hasta absorber ciertos sectores o clases sociales de la ciudad.
Si es asi, el florecimiento la Cruz Velacuy en el Cuzco a partir de 1950, es
precisamente resultado de la inmigracion masiva del campo a la ciudad, de la
adaptacion de esta celebracion a la cultura urbana y sus necesidades, problemas y
diversiones.

Lo que hemos observado es el proceso de florecimiento la Cruz Velacuy,
pero el problema de la celebracion no ha terminado todavia, nuestra consideracion
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nos ha llevado a la entrada de un nuevo laberinto, donde surgen mas problemas. El
primero es ¢qué influencia ha percibido la Cruz Velacuy en las actuales zonas
rurales como consecuencia del decrecimiento demografico por la inmigracién
masiva? El segundo es, si se puede observar el mismo proceso de florecimiento la
Cruz Velacuy en otras ciudades en que ha llegado la inmigraciéon masiva. Si el
fendmeno es sélo del Cuzco, seria necesario, desde luego, reconsiderar la
peculiaridad de esta ciudad y/o la Cruz Velacuy. Si se han desarrollado otros
elementos mas de la cultura campesina, se debe analizar la singularidad de esos
elementos.

También surge otro problema, si nos detenemos solamente en la ciudad del
Cuzco; ¢qué influencia ha ejercido este crecimiento la Cruz Velacuy en otras
celebraciones como el Corpus Christi o la Semana Santa, como se han
comportado los inmigrantes en estas festividades? Si se sigue analizando
cronologicamente la dinamica de la celebracion, seria importante considerar como
se transformara la celebracion en el futuro, porque a nuestro parecer, la Cruz
Velacuy no ofrece garantia de continuar el rumbo seguido hasta la actualidad, ya
que seguira re-ajustandose a nuevas necesidades.

En este analisis del proceso de la adaptacion de la Cruz Velacuy del Cuzco,
como una festividad urbana, demostrando cronolégicamente su dinamica,
consciente vemos que todavia no abundan estos tipos de estudios, pero surgen
problemas multiples como hemos indicado arriba. Si embargo, concluir que el rito y
el ritual se adaptan a las nuevas circunstancias de vida de quienes los realizan.
Sin embargo, siguen proporcionando seguridad a los creyentes, ante las
contingencias de la vida urbana.

En términos funcionalistas se podria decir que se “refuncionalizan”; sin
embargo, los cambios incluyen no solamente la funcion, también incluyen aspectos
sociales y culturales mayores, por lo que preferimos manejar el concepto de
adaptacion (ajuste), que explica mayor las dimensiones sincronicas y diacrénicas
del fenémeno.

-78 -



Pichtaco como intermediario

CAPITULO I
El PISHTACO COMO INTERMEDIARIO
ENTRE LA COMUNIDAD RURAL Y LA CIUDAD

El temible pishtaco

Hay un personaje mitico ampliamente difundido en el mundo andino, cuyo nombre
varia pero puede clasificarse en tres grupos: Nakaq, Pishtaco, Kjari—-Kari y demas.
La palabra Nakaq se deriva del verbo nakay, quechua surefio (Arguedas,
1979:141), difundida especialmente en el sur del Perd. Segun Mostajo (1952:178),
en su detallada clasificacion, es también llamado en lengua local como Nakac,
Nakag, Nacas, Nacaco. El término Pishtaco tiene su origen en la palabra pishtay
(igual que nakay, que significa “degollar”), un verbo quechua nortefio que se
utiliza en la zona central y nortefia del Peru, especialmente al norte de Ayacucho,
Departamentos de Huancavelica, Junin y Ancash, donde tiene también
variaciones regionales, como pishtaco, pishtacu®?. El tercer nombre Carisiri, es
difundido en la zona de la cultura aymara en Bolivia, y en el sur del Perd. Si bien
este personaje se llama también Kjari-Kari, esta voz tiene su origen en la palabra
aymara carisifia (significa “cortar”) (Mostajo,1952:175), y significa casi lo mismo
que los otros dos términos mencionados arriba en el caso de la lengua
quechua(Kato,1986; Wachtel,1997).

Dado que las denominaciones originales cuentan con el mismo significado,
estos personajes se asocian con la conducta de “degollar”, a pesar de que varia
su sentido. Ademas de esto, al examinar sus actos se puede comprender que su
comportamiento coincide en la forma que ataca al hombre para extraerle la grasa.
Como ya hemos discutido en otro capitulo, este extrafio personaje se presenta
como una persona que realmente existe en el pueblo y que actia como mediador
entre la ciudad y la comunidad indigena (Kato, 1986). Sin embargo, como se
mencionara posteriormente las personas consideradas como “degolladores” no
tienen nada que ver con el crimen de “degollar”, porque los campesinos le

32 Hemos escuchado muchas veces a los campesinos asegurar que la palabra nakaq es
guechua, mientras que el término pishtaco es espafiol. Segin Kuczynski, el verbo pistar significa
en castellano "sacar el jugo", y afirma que el término pishtaco tiene su origen en esa palabra
(Kuczynski, 1947:234). La indicacidon de Kuczynski discrepa con la de Arguedas (1979:141), que
menciona que es un dialecto quechua. Para una discusién mas profunda tendremos que
esperar mas estudios sobre etimologia y fonologia quechua.
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atribuyen un caracter sobrenatural y de peculiar misterio. Siendo asi, se nos
plantea una incégnita: ¢Por qué se debe relacionar al mediador entre la ciudad y
el pueblo con la extraccion de grasa? En otros términos, ¢Cual es la razén por la
que se coloca a una figura imaginaria como el pistacho®® en el limite de dos
mundos?

Es cierto que el pishtaco no es mas que un fruto de la imaginaciéon y
fantasia, formado por la mentalidad campesina; por consiguiente, puede indicarse
gue este personaje es precisamente un producto cultural. Si tomamos el punto de
vista que la cultura es un sistema que entre otras funciones pone orden en las
condiciones cadticas, de hecho, es posible interpretar el atributo sobrenatural y
liminal del pishtaco empleando la famosa teoria propuesta por Edmund Leach y
Mary Douglas (Leach, 1964; Douglas, 1966). Es decir, la categoria ambigua
genera lo sobrenatural, diciendo semidticamente el orden de la parte liminal.
Aunque asi lo afirmemos, con esta explicacion no podremos resolver el problema
en cuestion acerca del vinculo entre la liminalidad (Turner, 1967) y el degollador
andino, ya que esta teoria no penetra en la parte medular del problema acerca de
la creencia en el pishtaco: Por ejemplo, ¢,por qué se escoge preferentemente el
lindero, o sea la zona liminal entre la comunidad y la ciudad?; a pesar de que hay
varias areas liminales en el mundo andino, ¢ por qué razon se tiene que relacionar
con el degollador y la grasa humana?

Es cierto que en el area ambigua se constituye lo sobrenatural, pero no hay
que olvidar que esta teoria clasificatoria de categorias no afiade ninguna
explicacion con respecto al contenido sobrenatural. Resulta necesario reflexionar
sobre nuestro tema desde otro angulo, respetando, por un lado, la interpretacion
semidtica ya mencionada. Para realizarlo, debemos acercarnos al contenido de lo
sobrenatural atribuido al pishtaco, y también enfocar al area liminal entre la
comunidad y la ciudad vy, la relacion entre ellas. En otras palabras, es
indispensable considerar no sdélo la aparicion del degollador con atributos
sobrenaturales en un area ambigua, sino también la relacion entre la ciudad y la
comunidad en la mentalidad campesina, considerando al pishtaco como un
elemento cultural que vincula ambos mundos.

33 En este estudio, los términos pishtaco, nakaq, kjari-kari tienen casi el mismo sentido. Pero
aqui se usa el término pishtaco, porque el autor ha oido con mayor frecuencia esa palabra en el
Valle de Mantaro, donde hizo la primera investigacién de campo.

- 80 -



Pichtaco como intermediario

Claro es que el pishtaco es una figura mitica, creada por los campesinos
qgue lo convierten en mediador entre la comunidad y la ciudad, combinando sus
propias l6gicas e imaginario. Por consiguiente, se le puede considerar también
como un sistema para interpretar las cosas concernientes a las relaciones entre
la comunidad y la ciudad. Asi este estudio tiene como objetivo analizar el tema
del pishtaco, conocido ampliamente en el &area andina como un personaje
legendario, y reflexionar como comprenden los campesinos la relacion entre la
comunidad y la ciudad a través de su representacion. Por medio de este andlisis,
se puede aclarar el tipo de imagen que tienen los campesinos de la ciudad,
vinculada con el estado, o sea un mundo mayor al que rodea su comunidad.

La comunidad campesina andina ya no es autarquica, ni esta aislada. Los
estudios antropologicos con respecto al campesinado, se han profundizado desde
la década de 1940, y si bien nos limitamos al caso peruano, se han acumulado
considerables estudios sobre su integracion al universo nacional. Asi tenemos,
por ejemplo, la urbanizacion de la comunidad, la influencia de la economia
capitalista, el cambio sociocultural, la inmigraciéon y las comunidades, el programa
educativo y el desarrollo regional, la reforma agraria y su resultado. Como
tendencia actual del estudio, se viene indagando el papel de la comunidad en
contextos cada vez mas amplios: la globalizacién, el turismo y la cultura
inventada, los cultivos comerciales y el capitalismo. Asi, que parece que la
comunidad campesina se ha integrado en las redes sociales y econdémicas que la
rodean.

En ese sentido, este capitulo trata de explicar el vinculo entre la
comunidad y la ciudad enfocando las relaciones del mundo exterior con la
mentalidad campesina, tema que ha sido pasado por alto en la mayoria de los
estudios precedentes. La comunidad campesina, por supuesto, viene abriéndose
al exterior, y casi todos los andinistas estan de acuerdo en ello y, cuando no
sucede asi, se suele atribuir esta reaccién al conservadurismo y al “retraso”
sociocultural sin preguntarse la razén de tales fenémenos.®* El objeto de este
estudio es analizar la l6gica campesina que sostiene este aparente retraso desde
el interior, sobre lo cual poco se ha reflexionado en el presente.

34 Eric Wolf (1957:4) también afirma que los fenémenos en la sociedad campesina se pueden
deducir del conservatismo inherente a los campesinos, mostrando los datos etnograficos de
Mesoamérica y Java central.
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Grasa humana como materia sobrenatural: lo que desea el pistacho

Hemos indicado la variacion de los nombres del pishtaco y ahora es preciso poner
un ejemplo usando como texto de analisis una de sus versiones. Se considera
que el pishtaco realmente existe. Aparece en lugares como en el anexo de
Casacancha (Departamento de Junin). Vive en sitios donde hay hoyadas o donde
hay arboles como alisos, eucaliptos y en general en lugares oscurecidos por el
follaje.

Un dia, una sefora iba de Quilcas hacia Casachanca. El pishtaco la mat6
cortando el cuello. En la época de verano aparece mas. El pishtaco lleva la
grasa de la persona para la gente de la ciudad. Dicen que para que tenga
mas calorias o para desaparecer las enfermedades®°.

Este es uno de los casos recopilados por el autor durante el trabajo de
campo en el Valle de Mantaro. Como explica claramente la tradicién oral, el
pishtaco tiene caracteristicas precisas. ES un asesino sanguinario, que corta el
cuello y extrae la grasa de la victima para llevarsela a la ciudad. Ademas de esto
también, es importante indicar el hecho de que en este testimonio se mencionan
de manera concreta los toponimos, lo cual da mas realidad a la narrativa. Estos
atributos del relato no se limitan al Valle de Mantaro, que se repiten en otras
regiones, donde es contado con mucha similitud entre ellas. Asi puede
constatarse en Huaylas, que esta ubicado a 350 km. al nornoroeste del Valle de
Mantaro.

“El pishtaco es un hombre de la clase alta, o sea un hacendado o patrén de la
fAbrica. Ataca a las victimas por la noche. Viene montando un caballo o
caminando, y espera a que pase la gente en un lado del camino, en el cruce del
camino, o debajo del puente. Lleva poncho largo y sombrero de ala ancha.
Decapita pronto el cuello de la victima con un sable largo. Saca toda la grasa del
cuerpo mutilado. La grasa se utiliza como aceite de maquina de una fabrica y
para conservar metales. El pishtaco vende esas grasas sacadas” (Angeles,
1955:49). En este caso, se explica al pishtaco y el uso de la grasa humana. En
comparacion con el caso del Valle de Mantaro, se observara que hay ciertas

35 Comunicacién personal con Julia Ancierta Priona en la Comunidad de Quilcas, 1986.
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diferencias entre ellos, pero a pesar de la variaciéon®®, se nota una serie de
elementos comunes: el personaje misterioso, terrible y hambriento de sangre,
asociado estrechamente con la grasa humana ( Manya, 1969:135).

A través de este andlisis, intentaremos reflexionar sobre la relacion entre la
comunidad y el mundo que la rodea, pero para lograr este objetivo, en primer
lugar hay que demostrar que el pishtaco no es simplemente una figura imaginaria
sin valor, sino que cuenta con el valor suficiente para responder a nuestro analisis.
En otras palabras, se tiene que aclarar la existencia verdadera del pishtaco en la
mentalidad campesina y su sentido social, ya que si el pishtaco fuera un
personaje de pura fantasia entre los campesinos, este analisis careceria de la
solidez necesaria.

Al iniciar el tema con la frase “el pishtaco realmente existe” estamos dando
cuenta de un testimonio que se repite y que prueba que los campesinos andinos
creen en su existencia®’ (Kato, 1996; Morote, 1951-52, Stein, 1961:308-309,
Manya, 1969:137-138). La mayoria de los testigos son campesinos, pero no se
trata solo de ellos, ya que hay otros testigos, que tienen un nivel alto de
educacion, como universitarios y profesores, por lo que entendemos que su
arraigo es persistente en el mundo andino. Ademéas de eso, existen unas
personas que ha sido acusadas de ser pishtacos —no es apodo — en la comunidad
y la gente considera que lo son (Stein, 1961:308-309; Kato, 1986:672). Con lo
dicho hasta aqui, resulta obvio que el pishtaco no es un simple personaje
imaginario, sino es una existencia auténtica para los campesinos andinos.

Pero lo interesante es que el pishtaco es mas que un ser sostenido por la
ideologia mitica, pues puede ejercer influencia en la sociedad local. En el articulo
de Oliver-Smith (1969:367), por ejemplo, se ve un caso del alboroto campesino
gue rechazaba las obras publicas de desarrollo local, llevadas a cabo por una
empresa, creyendo que ésta tenia contacto con los pishtacos. En otro caso, los
campesinos no aceptaron comidas preparadas para el mejoramiento alimenticio
del pueblo, pensando que era una trampa para extraer sus grasas después de

36 Sobre las variantes ( Morote, 1951-1982).

37 En cuanto a este punto hay datos muy interesantes, que proporciona A.Ortiz(1973:165-166).
En el didlogo, Ortiz afirma tajantemente “no creo que sea cierto”, pero su informante contesta “si”,
y sigue contando lo que se cree, “esa grasa la convierten en polvo...”. Este fragmento del diadlogo
mostrado aqui indica claramente que la creencia es persistente.
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engordarlos, porque los voluntarios que les repartieron la comida eran blancos.
Asimismo en el Valle de Mantaro, durante la construccion de una presa, huyeron
los campesinos que se dedicaban a ese trabajo, o intentaban matar al ingeniero,
porque se habia difundido el rumor de que era un pishtaco contratado.

Aparte de estos casos curiosos, en la década de 1960, hubo un aire
amenazador para impedir la Reforma Agraria, aprovechando los anti-reformistas
las creencias sobre el pishtaco en la comunidad, con el fin de turbar las acciones
de la Reforma Agraria, que planteaba el estado (Oliver-Smith, 1969:367-368). De
ahi que el pishtaco ya no sea un personaje mitico, sino un ser social que puede
causar confusién en la sociedad local, siendo un factor importante de desorden a
veces surgido por medio de la influencia directa a la gente (= campesinos) en un
cierto contexto sociocultural. Si es asi, hay que considerar al pishtaco como un
ser capaz de adquirir realidad en la sociedad campesina, jugando un papel social
y substancial que tiene influencia en el comportamiento del pueblo.

Hasta aqui hemos comprobado que el pishtaco tiene un caracter verosimil
con varias funciones sociales. Pues, ¢qué sentido o qué mensaje sociocultural
lleva este personaje a los campesinos del mundo andino? La imagen campesina
acerca de la relacion entre la comunidad y la ciudad no se podra aclarar hasta
gue se resuelvan estos problemas.

Se han presentado varias interpretaciones acerca del pishtaco. Por
ejemplo, un estudio precursor y amplio de Efrain Morote Best (1952:81-87)
analiza este personaje legendario y concluye que el nakaq (= pishtaco), es un
término que existe desde una época muy antigua y posiblemente de la época
incaica. La palabra indicaba al sacerdote que degollaba los animales ofrecidos
como sacrificio a los dioses autoctonos. Se puede observar, segun Morote
(1952:82 ), el prototipo del concepto de pishtaco en el acto de "degollar”, sea cual
sea el ser sacrificado, humano o animal, en la época prehispanica. Ademas de
ello, aprovechando los documentos virreinales de los siglos XVI y XVII, Morote
(1952:83) demuestra que "el uso de la grasa humana”, que es el elemento central
de la creencia en el pishtaco, fue introducido por los espafioles al Nuevo Mundo
durante la conquista, dado que se utilizaba para curar a los enfermos.

Por otro lado, Morote indica también que el pishtaco se asocia ciertamente
con la orden de los Betlemitas, que se formd en 1652, quienes llegaron de
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inmediato al Perd. Los Betlemitas, al momento del gran terremoto que sacudio el
Peru en 1687, recorrian pidiendo la limosna para restaurar las iglesias dafiadas y
destruidas. Tal comportamiento se constituyé en un factor para que se les
considerase pishtacos, ya que poseian las caracteristicas atribuidas al degollador
andino: el vestido negro, la barba larga, sus actividades nocturnas, la asociacién
con los muertos. (Morote, 1952:81-87; Mostajo, 1952:177, Kuczynski, 1947:234).
No obstante, hay una explicacion de este punto aunque no necesariamente se
contradice con esta opinion de Morote: una hipotesis de Quijada Jara (1958:99),
que afirma que la creencia se formd tardiamente durante el periodo virreinal.
Segun Quijada Jara, el pishtaco esta asociado al bandolerismo virreinal y el de
los primeros decenios republicanos. En estos periodos de autoridades civiles
débiles, los bandidos solian despojar a sus victimas de articulos preciosos, dinero
o viveres, por las noches, quitandoles la vida, y esta conducta cruel se identifico
con la del pishtaco. Hoy en dia que ha disminuido este tipo de bandidos, no se ha
borrado su imagen de la imagineria campesina, donde persiste como creencia en
el pistacho®® .

Estas interpretaciones propuestas por Morote y Quijada, de hecho
contienen claves interpretativas a las que vale la pena prestar atencidon: por
ejemplo, sus explicaciones sugieren la época en la que fue creada la imagen del
pishtaco diferenciando los elementos autoctonos y los occidentales, demostrando
con datos empiricos la época de creacion de manera concreta. Ademas de esto,
indagaron no solamente la fusion de ambos elementos, sino también dieron
suficientes indicios para aclarar el origen del pishtaco y su proceso de desarrollo
histérico. Sin embargo, aunque reconocemos su contribucion al estudio del
personaje mitico en cuestion, no hay que olvidar que sus indicaciones tienen un
punto en comun, se centran en el origen del pishtaco y en el proceso formativo de
Su idea.

No obstante, como ya hemos aclarado antes, nuestro interés es entrever la
mentalidad campesina andina actuales, analizando el pishtaco contemporaneo.
Por lo tanto, de acuerdo con nuestro marco reflexivo es de poca importancia el
proceso diacrénico o sea del origen y de la formacién de la creencia. Si esto es
asi, lo necesario en primer lugar es prestar atencion a la forma sincronica del

38 La interpretacién del origen contiene siempre el problema de la autenticidad. Hay la
posibilidad de que los factores formativos de la idea del pishtaco presentados por Morote y
Quijada Jara hayan pasado uno al otro.
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pishtaco y la mentalidad de los campesinos contemporaneos (Kato, 1991). En
otras palabras, es trascendental indagar qué es el pishtaco para los campesinos,
y en qué tipo de logica popular se basa la idea.

El pishtaco es, sin duda alguna, un objeto de terror. Es por eso, que los
padres amenazan a sus nifios diciéndoles "Ahora viene el pishtaco”, y algunas
veces hasta los adultos mismos no quieren salir por la noche temiendo pasar por
ciertos lugares relacionados con el personaje mitico. Todo esto, por supuesto, se
debe al terror proveniente del pishtaco que ellos conciben. Como algunos
investigadores, por ejemplo Allen Holmberg (1967:12-13), han indicado, su figura
extrafia vestida de negro — el color de luto— causa panico a los campesinos en el
escenario solitario de los espacios en que viven y mas aun si ocurre en la
oscuridad. El encuentro inesperado con este desconocido terrible produciria un
impacto psicolégico especial en los campesinos que suelen procesarlo en el
marco de su propia légica tradicional (Oliver-Smith, 1969:368). Este terror, no
obstante, se deriva mas directo y fundamentalmente de su comportamiento, dado
gue extrae la grasa humana de manera sanguinaria, como si matara un animal.
En suma, a los campesinos les horroriza el pishtaco porque intenta arrebatarles
su vida y su humanidad.

Si aceptamos la légica del relato, podemos ponernos en la perspectiva del
pishtaco, cuyo interés especifico no es quitar la vida de las personas, si no mas
bien obtener la grasa. Si la victima sobrevive 0 no a este despojo, a él no le
interesa. Esto podemos verlo en el siguiente relato:

Cuando aparece la gente sefialada, por el camino silencioso, estando
cerca a unos 50 metros, el Nak’aq reza una oracion magica, luego sopla un
polvillo hipnotizante hacia la victima y, al recibir éste el impacto, comienza
a temblar de miedo, le salen de los ojos chispas de fuego, la cabeza
comienza a crecer, luego automaticamente se dirige hacia el Nak'aq,
llegando a su lado se pone de rodillas y cae en un profundo sueifio; de
inmediato el Nak’aq procede con unas palmaditas en las nalgas porque es
el depésito de los sebos que extrae con mucha maestria. Y en cuanto ha
concluido, reza otra oracion, se despide con otra palmadita en la cabeza y
de unos cinco minutos que se ha separado el Pishtaco, la victima resucita
sin sentir dolor, ni tener huellas en el cuerpo. Pero si alguna persona ha
visto el despojo, morira instantaneamente, porque es mala suerte, y en
caso contrario, irremediablemente la victima muere dentro de unos 15 a 20
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dias, sin saber la dolencia (Manya, 1969:136).

En el caso mostrado arriba, el personaje legendario ataca a la victima por
los gluteos, pero en otros casos apunta al higado. En esas ocasiones, a pesar de
la incisién, no queda ninguna cicatriz (Mostajo, 1952:175; Morote, 1951-52:72;
Paredes, 1963:30; Bourricaud, 1967:200).

En todo caso, lo importante es que el ataque del pishtaco a la victima no
siempre causa la muerte inmediata. Cierto es que el damnificado pierde luego la
vida debido a la "operacion" del agresor, pero en el momento de su muerte ya
habra desaparecido el atacante que no muestra otro interés en la misma. A través
de estos casos, queda claro que el interés del pishtaco no es quitar la vida del
hombre, sino extraer el sebo humano. De tal manera no sorprende otro
testimonio®® diferente que nos dice que el pishtaco saca la grasa de cadaveres ya
enterrados en el cementerio(Mostajo,1952:176). Los campesinos consideran al
pishtaco como un homicida que quita la vida humana, pero él solamente pretende
su grasa. El asesinato, en este sentido, no es mas que una manera de facilitar la
extraccion de grasa humana (Kato, 1991).

Es por ello, que en la tradicién oral sobre el pishtaco suelen dar mas
énfasis a la escena de la extraccién de grasa que a la de la muerte de la victima.
Ademas de esto, también lo atestiguan una serie de creencias de que el pishtaco
prefiere atacar a victimas con mucha grasa, o sea a personas gordas,
frecuentemente mujeres; escoge su victima viendo la calidad del sebo, ya que
hay categorias desde la mala hasta la buena®. Al considerarlo asi, se puede
confirmar que la grasa humana es un término clave para analizar el sentido del
pishtaco. Si es asi, surge una cuestion fundamental: ¢por qué el pishtaco extrae
el sebo, y qué sentido tiene esa sustancia humana? Para indagar en este
problema, hay que prestar atencidon al uso que se le da a la grasa, y como la

39 En el Valle de Mantaro y en Huancavelica, hemos escuchado el testimonio sobre el pishtaco
que atac6 a un cadaver. El narrador cuenta que una noche pasaba cerca del cementerio. Estaba
oscuro, pero se oian ruidos en el cementerio. Al ver adentro del cementerio, habia un pishtaco
desenterrando un cadaver recién enterrado, y le sacaba la grasa. Tuvo mucho miedo y huyo6
gritando y corriendo a casa.

40 Segun la comunicacion personal de Angélica Palomino, la relacién del pishtaco con el sebo es
aparente y me proporciond el siguiente testimonio: una persona se encontré con un nakaq (=
pishtaco). La persona, asustada, le pidié que no le sacara la grasa. Entonces el nakaq lo acepto
y se fue. Al considerar que la persona no pidi6 al pishtaco que le perdonara la vida, sino que rogé
por su grasa, resulta evidente la vinculacion estrecha del pishtaco con la grasa.
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utiliza el pistacho.

Al leer algunos testimonios respecto a este punto, podemos comprender
gue existen varios casos en los que se cree que el pishtaco se alimenta del sebo
humano sacado por él mismo. En esas ocasiones la grasa sirve de alimento con
la carne de la victima o con el chufio y kaniwa (Manya, 1969:136). Por eso, segun
la creencia campesina, el pishtaco debe de ser gordo, o algunas veces, al
contrario es muy flaco y sus manos estan llenas de grietas debido a la falta de la
grasa (Morote, 1951-52:75). Asi, hay una imagen del pishtaco que devora la
grasa humana. Sin embargo, esta idea es s6lo una parte excepcional de los
testimonios, y es una explicacién secundaria. La grasa, en lineas generales, no
es alimento del pishtaco.

Como hemos mostrado en la seccidon anterior, la grasa humana sirve no
s6lo de medicina y aceite lubricante para las maquinas pesadas, sino, en otros
casos, se utiliza para fundir la campana de la iglesia o como cera para dar brillo a
las imagenes de los santos. Ademas, se emplea como aceite lubricante de trenes,
molinos, y en los casos mas modernos, segln se cuenta, sirve de perfume y en la
refinaciéon del combustible del cohete®' (Szeminski y Ansién, 1982:212). En
consecuencia, el uso de la grasa humana varia y al parecer, se ve que el area de
su aplicacién es inmensa y caética. No obstante, si nos centramos en su uso, se
puede afirmar que el sebo no funciona como un producto o instrumento en si, sino
gue es un elemento adicional para otros materiales. A pesar de que es un
agregado, el sebo no es solamente lo afadido, sino que funciona para mejorar o
reforzar la capacidad o la calidad de los productos e instrumentos.

El aceite lubricante producido de la grasa humana cuenta con el atributo de
dar fuerza redoblada y duradera a las maquinas pesadas, al molino y al tren.
También aumenta y refuerza la eficacia y efectos de la medicina, combustible de
cohetes y el perfume. Al usar el sebo humano para fundicién de las campanas, la
sustancia sirve para prevenir hendiduras, y funciona para que tenga buen sonido.
La cera mezclada con el sebo, le da vigor a la cara de la imagen del santo. Para
los campesinos andinos, la grasa proporciona fuerza vital o energia. Por eso,
ellos entierran a la gente que ha sido atacada como una victima ritual, en la base

41 El uso del sebo viene cambiando en varias formas con el transcurso del tiempo. El estudio
diacrénico que incluye el tema del “sacaojos” (véase Kato 1995) resulta interesante.
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del puente, del molino o en el canal de irrigacion para que duren mas tiempo
(Quijada, 1958:100). Los campesinos mismos reconocen la fuerza paranormal en
la grasa humana. Al pensarla como tal, es posible decir que el sebo posee una
especie del poder sobrenatural.*? Y la grasa humana como fuente de tal poder
estd originalmente independiente de los productos y los instrumentos, pero
despliega su fuerza cuando se le adicionan esos items. La grasa cuenta con la
posibilidad de dar vitalidad a casi todas las cosas en general, tiene una energia
impersonal y transferible: tiene efecto de aumentar la eficacia del item al que se
afiade.

Pensandolo asi, quedan claras las razones por las que la victima muere
luego de que se le ha extraido la grasa sin deguello ni derrame de sangre. Es
decir, de acuerdo con la idea campesina la grasa es una energia que se convierte
en la fuerza sobrenatural para el cuerpo humano. Por eso, a la gente que se le ha
extraido la grasa pierde las energias, de la forma en que una maquina se detiene
por falta de combustible. Asi, que no es extrafio tener datos etnograficos que
muestran que hasta la década de 1950, en una region del departamento de
Ancash, se vendia en publico la grasa humana como medicamento; aun en la
actualidad existe un negocio clandestino del sebo humano en Cuzco 3
( Szeminski y Ansién, 1982:212).4

El Pishtaco como intermediario®®

En la seccién anterior hemos indicado que la meta del pishtaco no es quitar la
vida humana sino su grasa, que cuenta con una fuerza y poderes sobrenaturales.
Ademas, dado que la grasa puede transportarse, puede desplegar su poder a
cualquier lugar donde se traslade. En suma, la grasa contiene una fuerza portéatil;
sin embargo, no se mueve por si misma. Por consiguiente, se necesita un medio

42 Szeminski y Ansién (1982:212) afirman que si el pishtaco es un hacendado, la extraccién de
grasa expresa la labor forzada (véase. Ansién, 1987:178). Sin embargo, no creemos que sea tan
precisa esta metafora sin examinar para qué sirve la grasa. Ademas de eso, el pishtaco no
siempre aparece como hacendado. No podemos sacar ninguna explicacién sobre la grasa
cuando el pishtaco no figura como hacendado.

43 Comunicacion personal de Washington Rozas Alvarez.

44 Considerando la grasa humana como materia sobrenatural, surge automaticamente una
cuestion acerca de la percepcion del cuerpo. Pero aqui no tenemos espacio suficiente para
discutir sobre el tema.

45 La conclusién de esta seccién utiliza en varios puntos al articulo anterior (Kato, 1991). Sin
embargo, en el anterior se trata al pishtaco en relacién con el desarrollo regional.
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de transporte para trasladarse. En adelante, nos centraremos en el proceso del
traslado para acercarnos a la mentalidad campesina.

Empezaremos por recordar la escena en que el pishtaco ataca a su victima
y extrae su grasa, desde este primer momento aparecen los tres elementos juntos,
conformandose el nucleo de la creencia del pistacho (1) quien saca la grasa y la
lleva; (2) La grasa transportada; (3) El duefio original de la grasa o sea la victima.
Como ya hemos indicado en la primera seccién, el pishtaco aparece por las
noches. Pero al examinar detalladamente los testimonios, es obvio que la hora de
su apariciéon corresponde, en general, a la medianoche, al atardecer o al
amanecer. Los lugares donde el pishtaco se esconde y ataca a sus victimas son
tan bien establecidos como la hora de la aparicion: en lineas generales, un lugar
solitario a las afueras de la comunidad, un puente, el cruce de camino. En esta
escena aparecen el criminal, y su victima.

Ademas, el campesino mantiene la creencia en el pishtaco y siente temor
porque cree que tiene el sebo de muy buena calidad. Hay que llamar la atencion a
la vinculacion entre la grasa de buena calidad y el campesino. Hay diferentes
calidades de grasa: desde la superior hasta la inferior. La primera es seca y la
segunda, liqguida (Manya, 1969:136; Ortiz, 1984:260). Se considera que la mejor
grasa es de los campesinos, mientras que la pésima es de los mestizos. Es decir,
aqui se clasifica el sebo introduciendo el criterio sociocultural de campesinos
(indigenas) /mestizos.*® Por eso, como afirma Oliver-Smith (1969:364-365;
Ansién, 1987:178), en la idea del pishtaco se reflejan las relaciones sociales del
mundo andino. Lo importante para nosotros es que el pishtaco quiere buscar
solamente la mejor grasa guardada en el cuerpo de los campesinos. Esto no
significa, por supuesto, que los que tienen buen sebo son unos cuantos
campesinos, sino que todos ellos poseen el de mejor calidad. En este sentido,
para el pishtaco todos los campesinos merecen ser atacados y ellos se convierten,
por decirlo asi, en "la fabrica y depdsito donde produce y guarda la grasa
suprema"y, por eso, ellos tienen la mayor posibilidad de ser objeto del ataque del
pishtaco.

Analizando asi, la dimensién de tiempo-espacio se ha compuesto

46 En el mundo andino no se emplea este término para la distincién bioldgica. Por eso, lo
usamos como categoria sociocultural.
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semidticamente de manera interesante: respecto al espacio, se escoge como
lugar de la extraccion de grasa los alrededores que no pertenecen al interior ni al
espacio externo del pueblo; el puente, que no es de este lado ni del otro lado del
rio; el cruce del camino que no corresponde a ninguna direccion. Todos estos
elementos que componen al espacio en cuestiéon incluyen en comuan un atributo
ambiguo: la liminalidad, la transicion o la ambigiedad. De manera similar, este
resultado también es valido acerca de la dimension del tiempo. La hora del delito
es el tiempo asociado a la liminalidad, transicion y la ambigiedad. Por ejemplo, el
pishtaco busca a su victima al atardecer o al amanecer, que es la hora que no
pertenece a la tarde ni a la noche. También comete el crimen en la medianoche,
gue no corresponde ni a hoy ni a mafiana. Pensandolo asi, es obvio que tanto el
atacante como la victima son de la categoria ambivalente y liminal. El pishtaco,
teniendo la fisonomia humana, lleva las caracteristicas no humanas en el
comportamiento cruel y misterioso, que no se podria aceptar en el mundo de los
campesinos.

Ademas, al considerarlo desde el punto de vista del estatus social, el
pishtaco ocupa un lugar especifico: la victima es un campesino indigena que
pertenece a una clase social baja, mientras que el pishtaco aparece como duefio
de la fabrica, hacendado o ingeniero, quienes disfrutan de un estatus alto en la
sociedad que mantiene contacto con el pueblo. En otras palabras el personaje
mitico pertenece a otra categoria social diferente a la de los campesinos, pero
gue comparte el mismo espacio en la vida cotidiana. Es suma, la posicion
semidtica del pishtaco es, no cabe duda, ambivalente. Asimismo, la victima
también posee un atributo ambiguo en esta escena, puesto que aunque él es
campesino, el suceso acontece durante su viaje, o sea en las afueras del pueblo.
En este sentido, resulta claro que tropieza con el pishtaco en el area intermedia
que forman su pueblo y el otro lugar. En fin, el encuentro de ambos personajes
ocurre en el tiempo y espacio ambivalente con el eje de la transicion, liminalidad y
ambivalencia.*’

Pese a que el pishtaco roba el sebo al viajero fuera de su pueblo, ese
agresor no lo utiliza en el mismo sitio. El lugar de la extraccion y el del uso son
diferentes. Por consiguiente, considerando esta situacion de liminalidad,

47 Hay un caso en que el pishtaco aparece con la ambigliedad o la ambivalencia. En cuanto a
este ejemplo, ( Kato; 1990).
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debemos reflexionar sobre la relacion entre el pishtaco y el campesino, o sea el
gue extrae la grasa y el que la proporciona. Se encuentran, como ya hemos
indicado, el atacante y la victima en un area intermedia. Si es asi, es necesario
indagar cual es la zona intermedia y cuéales son los elementos que forman esa
area, ubicando al pishtaco en el contexto semidtico.

El campesino que tropieza con el pishtaco, aunque estd en un proceso
transitorio —de viaje— tiene su base de la vida en el pueblo. Asi que puede
considerarse que la victima siempre se asocia inevitablemente con el interior del
pueblo. ¢Coémo sera el caso del pishtaco? Dado que el agresor no ataca a la
gente en el pueblo, no esta dentro del pueblo. De tal modo que no se asocia al
interior de la comunidad. Sin embargo, tampoco se puede relacionarlo
automaticamente con el mundo exterior del pueblo. Cierto es que, segun cuentan
los campesinos, el pishtaco les saca la grasa en el area intermedia y la lleva a un
mundo exterior, completamente ajeno al pueblo. No hay que olvidar, sin embargo,
que él no tiene su base de la vida en la parte exterior. En otros términos, el
pishtaco es un personaje que no consume la grasa, sino quien la quita y
transporta al exterior sin pertenecer al mundo exterior.

Por consiguiente, su papel no mas ni menos que la extraccion del sebo del
cuerpo de los campesinos y su transporte fuera del pueblo. Y su trabajo es
simplemente la repeticion de la extraccion y el acarreo de la grasa campesina. Es
evidente, que el pishtaco es meramente un distribuidor del sebo. Por ello, su
morada esta ubicada debajo del puente en las afueras del pueblo o en el bosque
desolado, o sea en el limite entre el interior y el exterior del pueblo. En pocas
palabras, él se asocia con el area liminal. Si es asi, es innegable, por un lado, la
relacién entre el campesino, es decir indigena, y el pishtaco —la victima/el agresor
o el que tiene la grasa en el interior/el que la saca y lleva al exterior— formandose
la cara y la cruz pero, por otro lado, tampoco puede decirse que esta relaciéon se
establece simplemente en la oposicion binaria en otro contexto.

Pues bien, lo expuesto hasta aqui ahora nos exige comprender la idea del
pishtaco en un panorama mas amplio, agregando otro elemento mas, el exterior o
sea el que recibe la grasa traida por el pishtaco y la consume, aunque al parecer,

sobresale solo la relacion entre el agresor y la victima.

Asi pues, ¢como es el mundo exterior del pueblo? De hecho, es rarisimo
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que se describa ese mundo en la tradicion oral sobre nuestro tema. Y esa
carencia descriptiva del mismo precisamente es un factor que hace destacar la
dicotomia entre el atacante y la victima. Pese a ello, al enfocar al comportamiento
del pishtaco ante el mundo exterior se aclarara automaticamente su entorno.

Segun los campesinos, el pishtaco extrae el sebo humano y lo lleva afuera.
Es él quien lo vende al mundo exterior y cobra el dinero a cambio del mismo. Por
eso, el mundo exterior es, ante todo, donde domina la economia monetaria, en la
que se considera a la grasa humana como una mercancia, aunque no se venda o
compre en el pueblo. Ademas de ello, el mundo exterior estrechamente vinculado
con el atacante es un mundo totalmente distinto, donde no se puede intervenir
desde el pueblo, porque los campesinos creen que el pishtaco es nombrado y
enviado por el gobierno o la iglesia, y afirman que la posicién del pishtaco esta
asegurada por un contrato especial con aquellas organizaciones.*®

Figura IX
Pishtaco y el interbamibio

grasa grasa
indigena ’ pishtaco — > | consumidor
de grasa
4—
dinero
(interior) (mediador) (exterior)

Si es asi, la idea del pishtaco se compone de tres elementos basicos: el
interior, el intermediario y el exterior. Entre estos tres, estan establecidas
evidentemente una serie de relaciones de intercambio de la grasa y el dinero. La
Figura IX explica la indole de esa negociacion. Pero ante de eso, vamos a
referirnos a la Figura X*° presentado por Szeminski y Ansién(1982:211) en torno
a la idea del pishtaco, el mismo tema que el nuestro, aunque no se trata de

48 Por ejemplo, Quijada Jara muestra un testimonio interesante que asocia la policia con el
pishtaco (Quijada, 1958:102).

49 Para facilitar la lectura, este Figura fue modificado en su orientacién para que se coloquen los
“no ricos” en el extremo izquierdo. Y se presenta, por supuesto, sin ningln cambio, la cadena de
las relaciones en torno a cada apartado. Szeminski y Ansién (1982) emplean el término nakaq,
pero aqui usamos el término el pishtaco para evitar confusion.
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visiones equivalentes.

Figura X
Pishtaco por Szeminski y Ansion

grasa grasa grasa
—> —> —>
no ricos pishtaco ricos extranjero
(campo) (ciudad)
muerte dinero T dinero ‘

campanas/medicinas

dinero

A simple vista, debe de parecer que no hay tanta diferencia entre los dos
Figuras. Aparte de la diferencia de términos empleados en cada Figura, la
divergencia es del apartado ubicado en el extremo de la derecha o sea
“extranjero”, y la existencia de cuatro flechas entre ese apartado y el otro de
“ricos (ciudad)” mostrada en la Figura X. En la Figura IX falta una sola flecha,
puesta con la palabra, muerte, que sale del pishtaco a “no ricos (comunidad)”.
Szeminski y Ansion (1982) han indagado sobre el nakaq en base de los datos
recopilados en los pueblos ayacuchanos y presentan la Figura X para analizar
nuestro personaje en cuestion. Como han aclarado al inicio de su trabajo,
Szeminski y Ansion (1982:187) muestran interés en la “informacion referida al
pensamiento mitico”, y de hecho a través de su analisis intentan esbozar el
pensamiento de los campesinos.

Por consiguiente, su preocupacion esta en la misma linea que la nuestra,
dado que tratamos el mismo personaje mitico como objeto del estudio. Ellos,
como se nota en su Figura X, previeron la importancia del elemento “exterior”
—aunque usan el término extranjero aparte de los personajes conocidos como el
pishtaco y la victima, indicando que en la base de la idea del pishtaco existe un
contrato de la grasa con el dinero. Con ese criterio han guiado su anélisis del
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pishtaco, saliendo del laberinto de la interpretacion historica.

Sin dejar de reconocer sus aportes, es dificil afirmar que su interpretacion
es acertada. Sobre todo, porque su interpretacion ignora de manera completa la
realidad en la que viven los campesinos mismos. Por ejemplo, no podemos
menos que afirmar que su analisis refleja claramente la ideologia politica de los
investigadores, cuando ellos mencionan que es “una descripcion intachable del
proceso de la explotacion del campesino, con una explicaciéon de la relacién entre
hacendado, burguesia, intermediaria e imperialismo”( Szeminski y Ansién,
1982:212). Me parece que es riesgoso identificar sus propias explicaciones con el
pensamiento popular, donde no hay espacio para conceptos como el imperialismo
o la burguesia, cuya pertinencia es cuando menos dudosa, en el caso del
campesinado peruano.

Desde esta perspectiva no es posible poner un apartado como “extranjero”
en la Figura X sdlo para introducir los conceptos de burguesia e imperialismo. En
el mundo andino, los términos “el extranjero” y “la ciudad” se utilizan
respectivamente como diferentes; sin embargo, en la mayoria de los casos,
ambas palabras pueden ser casi sinénimas sobre todo entre los campesinos, y no
tiene sentido distinguir estas palabras de acuerdo con la experiencia de vivir con
ellos en la comunidad. *°Si se observa asi su Figura X, el énfasis en la oposicién
entre “ricos” y “no ricos”, poniendo las palabras, ciudad y campo en paréntesis,
también tendria algo que ver con la intencion de hacer sobresalir el caracter
burgués atribuido a la ciudad.

Aparte de la forzada identificaciéon entre el pensamiento popular y la
ideologia de los investigadores, también existe una diferencia con respecto al
término “reciprocidad”, que ellos manejan. Al ver la Figura X, se han puesto dos
flechas respectivamente entre “ricos (ciudad)” y “no ricos (campo)”, dando a las
flechas en pareja direcciones opuestas entre si. Si bien Szeminski y Ansion
(1982:211) no explican el significado de las flechas, al deducir lo que ellos dicen:
“una serie de intercambios que tienen su base en la matanza y la extraccion de

50 Este es un hecho muy comun en las personas que estan familiarizadas a la cognicién
geografica de los campesinos. Por ejemplo, los campesinos saben que Japo6n esta en el
extranjero, pero a la luz de su cosmovision, creen que esta situado muy cerca de su pueblo. Por
€s0 me preguntan: ¢ cuantas horas se tarda hasta Japdn en camién? Este conocimiento
geografico suele estar determinado por el nivel educativo de cada persona.
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grasa de la gente de campo”, puede suponerse que las dos flechas simbolizan el
traslado de los objetos entre dos apartados en la Figura—2. Si es asi, el sentido de
las flechas que han puesto entra en confusion, mientras que se nota una relacion
establecida en el intercambio equilibrado de la grasa y el dinero entre los ricos
(ciudad) y el pishtaco, se marca la misma flecha entre el pishtaco y “no-ricos
(campo)”, como si el signo representara el mismo contenido que la primera,
cuando es evidente que la relacion entre el pishtaco y “no ricos”(campo) no es
equivalente al intercambio que se observa entre los ricos y el pistacho.>!

¢,De gué proviene esta confusion? La razon es simple. Szeminski y Ansion
entienden equivocadamente la reciprocidad. La relacién entre los ricos y el
pishtaco, para ellos, es la de dar y recibir: por ejemplo, cuando el pishtaco
abastece de sebo a la ciudad, se mueve el dinero equivalente a esa materia en
direccion contraria como remuneraciéon o jornal. Sin embargo, es completamente
diferente la relacion entre la grasa y la muerte que se observa entre los “no ricos”
(campo) y el pishtaco. Aqui, no hay que equivocarse con las dos flechas puestas
entre ambos apartados. Al parecer, en la Figura X parece como si se
intercambiaran la muerte y la grasa, pero debemos tener en cuenta de que no es
el pishtaco quien da la muerte a los “no ricos” en compensacion de la grasa.

En una palabra, es el campesino el que muere. En la lengua castellana
existe una expresion, “dar muerte”, sin embargo, hay que reconocer que en este
contexto la muerte nunca puede ser considerada como un objeto del intercambio,
puesto que la muerte del campesino no equivale a la grasa, sino que es un
resultado de la extraccion o la pérdida de la misma, como hemos indicado ya en
la seccion anterior. Por consiguiente, la relacion entre la muerte del campesino y
la grasa no equivale a la de dar y recibir, sino que solamente representa la
vinculaciéon causal de la pérdida de la grasa y su resultado, o sea la muerte. En
suma, si quieren interpretar la idea del pishtaco de acuerdo con su Figura X,
como “una serie de intercambios”, se deberia descifrar que “dar la muerte a los
campesinos” significa “sacar la grasa y quitar la vida” de los campesinos, se esta
mezclando la relacion del intercambio y la relacion causal bajo un mismo signo.

Si corregimos el error cometido en la Figura X, se convertira en idéntico al

51 Respecto a este punto, lo reconocen también Szeminski y Ansion (1982:212). Ellos afirman
gue no hay reciprocidad entre la victima y el pishtaco.
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Figura IX: se tiene que borrar el término “extranjero”, porque para los campesinos
el “extranjero” se ubica en una linea prolongada de la ciudad y poca importancia
tiene la distincion entre ellos. También vale la pena excluir la propuesta
interpretativa de los investigadores en la Figura X: para ello se debe quitar la
flecha que corre del pishtaco a los “no ricos”, que simboliza la muerte,®? dado que
la flecha representa en este Figura el intercambio. Recordemos que la idea del
pishtaco esta basada en el intercambio de la grasa y el dinero, y si se indica
explicitamente que la victima es el campesino y el destino del sebo es el
consumidor en la Figura X, éste inevitablemente debe coincidir con la Figura IX.

Hasta aqui, hemos construido la Figura IX sobre la creencia del pishtaco
independientemente dela Figura X, enfocando el traslado de la grasa y las
relaciones concernientes a ella. Puede decirse que nuestro esquema esta
comprobado desde otro angulo, porgque la Figura X, corregido de manera ldgica,
llega finalmente a ser igual a la Figura IX. En los testimonios acerca del pishtaco
aparecen en general varios protagonistas. Sin embargo, el papel que desempefa
cada uno dentro de la narrativa, se puede reducirlos a solamente tres personajes
gue componen nuestra Figura IX: el campesino, el pishtaco y el consumidor de la
grasa. En otras palabras, es suficiente enfocar a estos tres personajes principales
para comprender la idea del pishtaco. Al leer la Figura IX de la izquierda a la
derecha, se puede entender facilmente las relaciones establecidas entre los tres
apartados en cuestion.

(1) El pishtaco degiiella o hace dormir al campesino, y le saca la grasa.

(2) El pishtaco ofrece la grasa tomada del campesino a su consumidor, que
tiene contrato con él.

(3) El consumidor de la grasa le paga al pishtaco dinero como importe por la
grasa.

Claro es que estas tres escenas corresponden a las tres flechas que se
encuentran en la Figura IX. Sin embargo, se deben indicar dos relaciones
notables en torno al pishtaco. En primer lugar, se observa el circuito recorrido por
los tres personajes: el campesino, el pishtaco y el consumidor de la grasa. Si bien
ya mencionamos la relacion observada en la escena (1), vamos a explicar las

52 Si quieren expresar a toda costa la muerte en la Figura, es muy facil solucionar el problema:
agregar la palabra vida en vez del término muerte, junto con la grasa, dado que el pishtaco se la
quita al campesino.
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relaciones establecidas en las escenas (2) y (3), a las cuales nos hemos referido
ya en la reflexidén sobre la Figura X. Entre el pishtaco y el consumidor de la grasa
se establece una relacion reciproca en la que existe un equilibrio balanceado en
ambos lados del acuerdo, con cierto nivel de intercambio. En cambio, el circuito
entre el pishtaco y el campesino corre completamente unilateral, o sea sélo por
un sentido: del campesino al pishtaco. Por consiguiente, es esencialmente
distinta a la relacion entre (2) y (3), en las cuales cada persona tiene su pareja
gue posee objetos intercambiables de manera equivalente. Al campesino siempre
se le quita la grasa y el pishtaco no le da nada a cambio. Resulta claro que la
relacion entre (2) y (3) tiene forma de reciprocidad simétrica y equivalente,
mientras que se observa la reciprocidad asimétrica en la escena (1).

A parte de esto, otro punto importante en la Figura IX es el hecho de que el
mundo del campesino y el del consumidor de la grasa estarian aislados
tajantemente si no existiera como mediador el pishtaco. Por eso aun cuando el
consumidor quiera obtener la grasa, no podria adquirirla directamente del
campesino. Para satisfacer su demanda, tiene que encargarla inevitablemente al
pishtaco. En suma, si no hubiera intervencién del pishtaco como mediador, la
grasa que pertenece al interior de la comunidad no circularia en el mercado en el
mundo exterior, donde la utilizan los consumidores.*® De ahi puede deducirse
que la idea del pishtaco en cuestion, sustancialmente esta basada en dos mundos
diferentes: el interior y el exterior del pueblo, entre los cuales el pishtaco juega un
papel intermediario. Si es asi, es necesario preguntar cOmo se representan el
mundo interior y el exterior, y qué tipo de relacién hay entre ellos.

El mundo interior, como hemos mencionado reiteradamente, pertenece al
campesino, la victima latente, que lo considera como la base de su vida. El
mundo exterior, por otra parte, es de quienes tienen una relacién positiva con el
pishtaco, o sea los que consumen la grasa: por ejemplo, el mundo catélico que
mantiene la vinculacion estrecha con las campanas de la iglesia y las imagenes
de los santos; el mundo donde existen el ingeniero, la maquina pesada, la
locomotora, la presa, el canal de irrigaciéon y la fabrica; el mundo donde trabaja el
personal del gobierno y la policia, quienes justifican, autorizan u ordenan la

53 EIl testimonio que explica que el consumidor protege o da permiso al pishtaco, arguye que lo
hace para que él pueda abastecer constantemente la grasa al exterior. Esto es también, como

mencionaremos posteriormente, una expresion de la desconfianza que sienten los campesinos
con el exterior de su comunidad.
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extraccion de la grasa. Pareciera que los mundos mencionados hasta aqui son
confusos y vagos. No obstante, al verlos desde el punto de vista de la comunidad,
se pueden reducir a un solo espacio conceptual: el que rodea al pueblo
introduciendo y atrayendo la cultura ajena, la cual es fundamentalmente diferente
a la de la comunidad, y le exige que cambie rapido y de manera fundamental. En
una palabra, es la ciudad y/o el estado.

Pues bien, ¢qué relacion hay entre el mundo de los campesinos y el
mundo de la ciudad (o del estado) con respecto a la idea del pishtaco? Para
contestarlo, es indispensable reflexionar cobmo actua el pueblo frente al mundo
exterior y viceversa. Para entender como se relacionan la ciudad y la comunidad
en términos de la reciprocidad, debe de servir la Figura—3, dividiendo la Figura—1
en dos partes, ubicando al pishtaco en el centro como intermediario relacionado
intensamente con las dos formas de la reciprocidad.

Figura XI
El pishtaco como intermediario

intermediario

grasa (A) grasa (B)
indigena — pishtaco —® | consumidor
de grasa
<_
dinero (C)
(interior) (mediador) (exterior)

En primer lugar, confirmemos las relaciones expresadas por las flechas
en la Figura Xl. La flecha (A) indica la extraccion de la grasa del pueblo por el
pishtaco, y la (B) representa la venta de la misma al mundo exterior. La flecha (C)
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significa su remuneracion y proteccion del mundo exterior. En base a estos
puntos, al echar una mirada al Figura Xl, se puede confirmar que mientras se
establece la reciprocidad equitativa entre el pishtaco y la ciudad, se observa una
reciprocidad negativa y pasiva entre el campesino y el pishtaco, en favor de éste.

Figura XII
Debilitamiento de la comunidad y el refuerzo del mercado
comunidad
r campesina
envio del pishtaco enajenacion
(nn de grasa (I)
refuerzo el mercado del debilitamiento
pishtaco y elmercado de la comunidad
transporte
de grasa(ll)

La comunidad, en otras palabras, ofrece la grasa al exterior o sea al
mercado, y no recibe nada. Por otro lado, en el mundo exterior, intercambiandose
el pishtaco y la ciudad, aumentan y se extienden juntos, introduciendo a su
mundo la grasa de la comunidad o el dinero derivado del material. Asi que es
evidente que se establece una relacion notable: cuanto méas pierde el mundo
interior, mas obtiene el exterior. Considerandolo asi, es posible expresar que la
relacion entre el mercado de la ciudad como exterior, y la comunidad como
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interior se genera un proceso de debilitacion inevitable en favor del mercado. Al
examinar mas detalladamente el proceso de este despojo, puede observarse que
existe una especie de cadena que se desarrolla en tres etapas

e Como el pishtaco extrae la grasa humana de la comunidad rural, ésta la
pierde y al disminuir su cantidad, se debilita gradualmente.

e La grasa extraida del pueblo por el pishtaco, se lleva al mercado de la
ciudad. Por medio de este intercambio equilibrado de grasa, el pishtaco y
el mercado obtienen més fuerza y poder.

e La ciudad al concentrar su poder envia més activamente al pishtaco a la
comunidad para adquirir mas grasa del pueblo ya debilitado. Asi cierra un
ciclo, que no termina, ya que vuelve de nuevo a la primera etapa para
repetirse incesantemente.

Lo dicho no se limita simplemente a un modelo. De hecho la idea puede
observarse en algunos testimonios acerca del pishtaco: por ejemplo, en un
testimonio se da cuenta de la disminucion de la grasa de los campesinos,
narrando que el pishtaco ha empezado a sacarla atacando a los mistis (mestizos),
porque habia tomado demasiado de los campesinos indigenas ( Morote
1969:136). Y, también podemos hallar informacion sobre la defensa del mundo
interior ante el ataque que lanza el mundo exterior, en el rechazo de los
campesinos hacia la comida preparada por los voluntarios, creyendo que los que
les reparten el alimento a los campesinos tienen la intencién de engordarlos para
luego sacarles la grasa (Oliver—Smith, 1969:367).

Esto se puede considerar como una reaccion contra el terror generado a
causa de la preocupacion que causa el pishtaco y el rumor de la extraccion
sistematica y eficaz de la grasa humana. Este suceso, al mismo tiempo, indica la
idea de que el campesino ha estado tan debilitado y empobrecido que se necesita
hacerlos engordar desde afuera, como si el campesino fuera ganado. Asimismo,
respecto a la prosperidad del mercado se puede indicar como la existencia del
club de nakag (= pishtaco) que multiplica sus miembros (Manya, 1969:138).
También hemos recopilado en el Valle de Mantaro otro testimonio que insinta el
progreso de la ciudad en relacion con el pishtaco: una chimenea de la refineria en
La Oroya produce mas activamente humo blanco, porque en su interior se
procesa el aceite sacado por el pishtaco en la comunidad.
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En suma, en la idea del pishtaco esta representada la debilitacién de la
comunidad y el crecimiento de la ciudad. Sin embargo, aqui hay que tener en
cuenta que este proceso no se limita a expresar el mecanismo socio-econémico,
puesto que los contenidos no son solo representados por el dinero sino también
por la grasa, un elemento que posee fuerza sobrenatural. Al reflexionar asi, es
evidente que este ciclo anuncia no solamente el peligro socio-econémico de
echar abajo el balance de fuerzas entre la comunidad y el mercado, sino también
la crisis magico-religiosa, creada por el desequilibrio o la pérdida del poder
sobrenatural. Si es asi, puede decirse que la idea del pishtaco no es el testimonio
del asesino morboso, sino una representacion cosmoldégica que muestra la
relacion desigual sociocultural del pueblo con la violencia del mundo exterior que
lo rodea.

El pishtaco como mecanismo de conocimiento

El objeto principal de este capitulo ha sido reflexionar sobre la percepcion
campesina de su realidad y del mundo exterior, o sea la ciudad, a través de la
idea del pishtaco. La raz6n por la que escogimos el tema del pishtaco se deriva
de que ese personaje mitico es un intermediario precisamente ligado tanto al
pueblo como a la ciudad. El pueblo y la ciudad a los que nos referimos aqui,
corresponden respectivamente al mundo interior y al mundo exterior, desde la
perspectiva de la comunidad. A través del analisis hemos aclarado que la ciudad
para los campesinos es un factor que hace peligrar diversos aspectos de su vida,
destruyendo y dafidndola. Resulta obvio que el pueblo se considera debilitado y
empobrecido.>*

Pues bien, ¢cémo se crean estas imagenes del pueblo y el mercado?
Como se sabe muy bien, hay varios canales de contacto entre ambos, a través de
la economia, politica, la sociedad o la cultura. Todos ellos, producen un impacto
inmenso en la comunidad. Sin embargo, al considerar la relacion entre ambos
mundos a través de la idea del pishtaco, se puede decir que todavia existe una
linea clara entre ambos mundos. La linea a la que nos referimos aqui, por
supuesto, no corresponde a la demarcacién geogréafica, sino a la distincién

54 Aunque es un tema que no se puede analizar en el marco tedrico de este capitulo, es cierto
que la ciudad es atractiva para los campesinos. Los fendmenos de la migracién de la provincia a
las ciudades grandes, tienen vinculacion con la imagen positiva del area urbana. En este sentido
se necesita estudiar a su vez la imagen favorable de la ciudad en la mentalidad campesina.

-102 -



Pichtaco como intermediario

conceptual puesta en evidencia: el interior y el exterior de la comunidad.

De hecho, no pocos de los campesinos tienen la experiencia de viajar a la
ciudad, y conocen el exterior de su pueblo. Es posible también que sus familiares,
parientes y amigos vivan en la ciudad como migrantes. En este sentido, el
mercado de la ciudad, el mundo exterior, sin duda alguna, esté incorporado en su
propia cosmovision. No obstante, si bien pueden transitar libremente adonde
quieran, las dos areas estan aisladas en el nivel de la visién del mundo y, se han
compuesto espacios con los atributos distintos uno a otro. En otros términos, el
pueblo y el mercado existen independientemente, resguardando sus fronteras
ideoldgicas.

Esto se comprueba en una serie de oposiciones, que se observan en la
idea del pishtaco: el campesino=indigena / el blanco; suministrador de la grasa/el
consumidor; el interior/el exterior; la tradicion/la modernidad. No obstante, esto
no quiere decir que ambos mundos estan totalmente separados, en realidad estan
ligados a través del ser mitico que aparece en el espacio que los une y los separa,
la frontera que no pertenece ni a uno, ni a otro. En otros términos, el pishtaco es
el intermediario capaz de cubrir la interrupcion entre los dos mundos lejanos, y
por eso nos servimos de él para interpretar la relacién entre la comunidad y el
mercado urbano.

Si es asi, de aqui surge una pregunta, aunque ya la hemos indicado en el
inicio de este capitulo: ¢Por qué se vincula el pishtaco con el limite? El pishtaco
es un producto imaginario formado por el pensamiento campesino. Pensandolo
asi, es posible preguntar desde otro punto de vista: ¢Por qué se tiene que ubicar
a un ser sobrenatural como el pishtaco en el limite entre la ciudad y el pueblo?
Para responder esta cuestion es preciso considerar, aunque sea brevemente,
como se relacionan el pueblo y la ciudad en la actualidad.

Como hemos reflexionado en la seccion anterior, el pishtaco esta todavia
vigente en la tradicion autéctona de la comunidad, mientras que en la ciudad
domina otra tradicién y cultura que son ajenas a la vida cotidiana de los
campesinos, y esta imagen es el reflejo directo de la relacion comparativa entre el
pueblo y la ciudad. Es decir, en el interior de la comunidad se habla o hablaba
quechua hasta hace poco — y aunque no lo hablaran, tendrian mucho apego al
mundo quechua-hablante y, en el aspecto religioso esta arraigado profundamente
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el sistema de creencias que asegura la existencia de los wamanis o0 la
pachamama y, funciona también una organizacion social basada en los lazos del
parentesco y en una percepcioén de la territorialidad que le es propia. Por otro lado,
en la ciudad como mundo exterior, no hay ningun elemento cultural perteneciente
al interior. Ahi se observa, por ejemplo, la lengua espafola y la religion
establecidas por el gobierno que tiene representantes en el distrito a que
pertenece cada comunidad. Su accionar e ideologia estan contrapuestos a las
formas de gobierno tradicionales. El proceso histérico ha enfrentado a los dos
mundos, mostrando de manera tajante sus diferencias.

La comunidad, aun conservando parte de sus formas, va siendo
sobrepasada por la otra cultura cuyo paradigma estuvo en Europa. En este caso,
la tradicion autoctona y la nueva que cubre la vieja, no se combinan, la relacién
no es simbidtica ni yuxtapuesta. La comunidad, quiera o no quiera esta
incorporado al estado o la ciudad, formando parte de la estructura mas grande. La
cultura de la comunidad, en cambio casi no se entiende en el estado ni en la
ciudad. Por ejemplo, hay personas extrafias que entran en la comunidad debido a
la decisién del mundo exterior, y destruyen la naturaleza y el paisaje de la
comunidad con maquinas extrafias. Se ha autorizado el catolicismo de personas
ajenas que niegan y rechazan la religién y creencia autdctonas. La educacion
implantada en nombre del estado viene dominando la comunidad, y los
profesores enviados por el gobierno empiezan a negar los valores tradicionales
imponiendo los nuevos extrafos.

La organizacion tradicional es amenazada por la nueva, respaldada por la
ley estatal y, el sistema de intercambio que antes regia en la comunidad esta
decayendo, debido a la penetraciéon de la economia mercantil. En suma, la
situacion de la comunidad esta en un proceso transitorio que se dirige hacia la
transformacion drastica de la politica, economia, hasta la organizacion tradicional
en la comunidad. No hay que dejar de mencionar a las varias iglesias (catélica y
protestantes) que ignoran y atacan las ideas religiosas tradicionales. Asimismo,
se introducen valores nuevos, y se cambia el ambiente en nombre del desarrollo
de la comunidad. En una palabra, se trata de la destruccién de la cultura
autoctona.

Lo que debe llamar la atencion es el hecho de que el pishtaco aparece al
frente de este conflicto entre la comunidad y la ciudad. ¢ Qué papel desempenfa la
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idea del pishtaco en la discordia entre estos mundos heterogéneos? Respecto a
este punto, se puede afirmar que la creencia del pishtaco ofrece un espacio
interpretativo, empleando la idea del traslado de la grasa humana a manera de
metafora para comprender las razones de la debilidad del pueblo.

Ademas de esto, el pishtaco tiene otro sentido mas. Los campesinos,
manejando la idea del pishtaco, explican la transformacion de su comunidad y, a
la vez, intentan dirigir sus miradas al interior de la comunidad, llamando la
atencion ante las cosas desconocidas, provenientes del exterior, o sea la ciudad,
procurando asi detener la invasién.>® Por medio de esta metafora explicativa,
tratan de destacar la linea divisoria entre la comunidad y la ciudad. Si es asi, la
idea del pishtaco en nuestra cuestion no sélo ofrece el principio explicativo, sino
gque es una reaccion ante la crisis de la comunidad, que reune todo el
conocimiento de los campesinos andinos.

Ahora bien, ¢el pishtaco es un personaje cuya funcion ideoldgica es
defender el interior del pueblo ante el ataque del exterior? La comunidad, en
realidad, tiene una alta probabilidad de derrumbarse a si misma desde el interior
(Wolf, 1951). Por ejemplo, uno de los factores destructivos es la distribucién no
equitativa de riqueza, capaz de poner en riesgo el balance econdmico ya
establecido en el interior de la comunidad. El pishtaco, segun cuentan los
campesinos, acumula el dinero por medio de la apropiacion de la grasa
campesina. Pero conviene recordar que existen realmente en la comunidad
personas ricas, que son objeto de maledicencia con el nombre de pishtaco, como
ya hemos mencionado arriba (Kato, 1986). En el mundo andino con mucha
frecuencia se pone la etiqueta de pishtaco a “los que tienen”, o sea los que son
considerados ricos, que mantienen supremacia econdmica sobre los demas, por
lo cual los campesinos tratan de excluirlos despreciandolos social y moralmente.
Al considerarla asi, la creencia del pishtaco funciona no sélo como freno o

55 El pueblo es una victima ya que se le invade y se roba la grasa de su gente. Por otro lado, la
ciudad es un consumidor de la grasa, que sabe manipular al saqueador dandole la proteccién y
justificacion para seguir arrebatando la grasa humana. Sin embargo la ciudad no es el atacante
directo. El que se ensucia las manos es el pishtaco, y la ciudad es simplemente un agresor
indirecto. Los campesinos creen que la grasa del pueblo se envia a la ciudad, y se la compra y
vende. También piensan que se la utiliza en el area urbana. Sabiendo todo eso, ellos no
visualizan a la ciudad como el enemigo, echando toda la culpa al pishtaco. Probablemente se
necesita la explicacion del otro angulo con respecto a este tema. Suponiendo que los
campesinos abominen a la ciudad, no cabe duda que le tienen miedo en cierto modo.
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defensor ante la invasion del poder exterior que erosiona la comunidad, sino
también como un aparato de control para mantener el orden sociocultural al
interior de la comunidad andina. Por otra parte, que el campesino no reciba nada
a cambio de la grasa, muestra su manera de pensar acerca de lo desigual de la
relacion de mercado entre la economia campesina y el mercado urbano, o
exterior al sistema.
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CAPITULO IV
El MUNDO MISTERIOSO DEL COMPACTADO

El compactado en el Peru septentrional

El presente capitulo no busca promover una polémica teoldgica sobre la imagen
del diablo en el catolicismo. Mas bien tiene por objeto indagar en el pensamiento
popular que se articula en torno a las creencias sobre el diablo, escogiendo una
sociedad particular, para aclarar su sentido socio-cultural. En las siguientes lineas
analizaremos el papel del diablo en el catolicismo popular. El area de estudio
pertenece al mundo catdlico, pero dependiendo de las diferencias culturales, lo
hemos subdividido en regiones determinadas.

Si aplicamos nuestro enfoque al estudio del diablo en el Perd, encontremos
tal variedad regional que el reto no se puede asumir de manera sencilla. Las
experiencias recogidas en el trabajo de campo nos llevan a afirmar, por ejemplo,
gue entre la region norte y sur del Perq, el aspecto y el modo de percibir al diablo
varia completamente. En el sur, el diablo es un ser muy conocido y la gente se
refiere a él con frecuencia en la vida cotidiana, si bien la esfera socio-cultural donde
el diablo actda no es tan amplia. Si exponemos los casos analizados en el Cuzco,
donde el estudio se encuentra mas avanzado, podremos explicar con mayor
claridad este punto.

En la comunidad de Qotabamba, se conoce al diablo como supay, y este ente
mora en supaywasi, es decir, “la casa del diablo”. Se encuentra en constante pugna
con Dios, y su deseo principal es inducir a los hombres a incurrir en faltas, para
luego convertirlos en sus vasallos (Nufiez del Prado, 1970:103). A veces, el layqga
o brujo local, puede haber pactado con el diablo y, gracias a ello, se cree que
obtiene su poder sobrenatural (Nufiez del Prado, 1970:105). El diablo en la
comunidad de Kuyo Grande también se llama ‘supay’, pero tiene al mismo tiempo
otro nombre: ‘tentacion’. Es maligno y asedia constantemente a los hombres,
especialmente a los que llevan una vida ejemplar, para hacerles pecar.

En esta comunidad también hay relatos sobre un nifio que, por ser habil y
perspicaz, recibié el sobrenombre de ‘supaycha’, es decir “diablito” pero ese mismo
apodo condujo su cuerpo y alma al infierno (Casaverde, 1970:173). Estos datos
etnograficos, si bien no representan la totalidad de la informacion recogida, perfilan
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el denominador comun de la creencia acerca del diablo en el sur del Peru. En esta
region, el diablo es un ser sobrenatural, abominable y maligno cuya irrupcién en la
vida cotidiana produce terribles confusiones en la vida de los hombres. Ademas,
ambos temas —el de la relacidon entre el diablo y el brujo y el referido al nifio habil-
llevado al infierno son caracteristicos del sistema de creencias referidas al diablo
en el sur del Peru.

En el norte, en cambio, la percepcion de este ser sobrenatural es muy distinta.
En Cajamarca, una de las principales ciudades de esta regién, el diablo es el tema
mas importante en el folklore magico. Como asegura Ibérico (1981:68), “el diablo
ocupa lugar primerisimo”, y se pueden enumerar muchos casos que lo corroboran.
La creencia en el diablo se encuentra muy desarrollada y, como indicador de ello,
son varios los nombres que aluden a este ser: shapi; shapingo; enemigo; maldito;
principe del mal, etc. La diversidad de apelativos también revela la amplitud de la
esfera de las actividades del diablo. El diablo es un concepto vasto, que abarca
todas las cosas negativas de la vida diaria, e incluso a veces se le confunde con el
duende o con la sirena.

Este ser maligno se presenta con todo tipo de apariencias en distintos
lugares del norte peruano. Es portador de desgracias y responsable de los
acontecimientos negativos: asusta a la gente bruscamente, seduce tanto a los
varones como a las mujeres fingiendo ser una persona ordinaria, arrastra a la
gente a los torcidos senderos del adulterio y el robo, o saquea las sepulturas, para
que los cadaveres se conviertan en sus vasallos. El diablo también realiza pactos
con algunos brujos o curanderos, estableciendo una relacion especial que les
permite tener poder en determinadas ceremonias: el rito curativo; el rito agricola; el
rito de multiplicacion los ganados (Regan, 2001:144). También, se ha difundido la
creencia de que un contrato con el diablo es suficiente para enriquecer a los
hombres, tema que analizaremos luego con mas detalle. Estas observaciones nos
permiten sefialar que el culto del diablo en el norte esta asociado con un sinnimero
de aspectos de la vida cotidiana, en la que desempefia un papel importante.

Puede ser, sin embargo, que la diferencia que hemos presentado entre las
regiones norte y sur sea mas bien referida al grado o la extension de la creencia, y
no tanto a la calidad ni a la particularidad. Si nos guiamos por la cantidad de casos
etnogréficos obtenidos, resulta sorprendente la actividad del diablo en el norte,
pero en una comparacion cuidadosa con los casos del sur, también son notables
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los elementos comunes. Tomando la informacién recopilada en su conjunto para la
region nortefia, es posible describir al diablo como un ser sobrenatural que ataca a
los hombres. Esta caracteristica no tiene ninguna diferencia con la del diablo
cuzquefio que hemos descrito. El pacto demoniaco realizado por el curandero
nortefio corresponde al del brujo del sur y, si no prestamos atencion a la diferencia
de atributos entre ambos especialistas religiosos, es posible considerarlo como un
elemento comun. También se comparte en ambas regiones la idea de que el diablo
saquea tumbas y convierte a los cadaveres en sus vasallos.

A pesar de ello, en la vasta esfera de la creencia en el diablo, hay elementos
que son practicamente desconocidos en el sur,”® mientras que en el norte se han
desarrollado notablemente (Gillin, 1945:148). El presente capitulo toma uno de
estos elementos para desarrollarlo como tema de investigacion: la creencia en el
compactado, es decir, aquella persona que hace un contrato o pacto con el diablo.
Pero, ¢,cudles son las caracteristicas particulares del compactado en el norte? Para
responder a esta interrogante debemos considerar las peculiaridades culturales de
la region en cuestion, pero nos limitaremos a indagar un tema muy preciso que da
pie a otras preguntas: ¢cOmo esta arraigada la creencia?; ¢de qué modo el
pensamiento popular le sirve de base?; y ¢qué sentido socio-cultural tiene? Para
iniciar la reflexion y el andlisis presentaremos, en primer lugar, un caso concreto del
compactado.

El compactado(C-1)

Comenzaremos con el caso C-1, a partir de la siguiente narracion (Mires,
1987:51/52):

En tiempos de mis tatarabuelos, segun me cuenta mi padre, existia un
hombre avariento que se compacté con el demonio para acaudalarse de
mas dinero. Dicen que hablaba con el diablo, que le pedia dinero a cambio
de su cuerpo y alma. Dicen que el enemigo [el diablo] maltrataba y abusaba
con el cuerpo del hombre, hasta que un dia éste murié. La noche del velorio,
cuando los vecinos y la familia estaban acompafando [al cadaver], se

56 En la época virreinal se representd en la Iglesia de Belén de Cuzco una obra del auto
sacramental titulado “El pobre mas rico”, cuyo tema es precisamente el pacto con el diablo, y se
dice que por la presentacion del teatro aumentaron los feligreses que acudian al templo. A pesar de
ello el sistema de creencias del compactado actualmente casi se desconoce en esa zona.
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presento el demonio en forma de gato negro. Eran las doce de la noche. El
gato negro apago las velas con su cola. Todo quedd oscuro. Los
acompafiantes encendieron otra vez las velas y vieron que el cadaver ya no
estaba en su cajon. A la distancia, en la oscuridad, se alejaba un ruido de
machetes y cadenas que se arrastraban por el suelo. Al dia siguiente, los
deudos y vecinos se pusieron a buscar el cadaver y lo encontraron colgado
en el hueco de una pefia. Lo regresaron el cadaver a su casa y otra vez se
pusieron a velarlo; pero a las doce de la hoche se presentaron tres hombres
vestidos de militares, bien armados, arrojaron a los acompafantes y
abrieron el cajon. Ahi nomas desaparecieron con el cadaver. Al otro dia,
nuevamente se pusieron a buscar el cuerpo, pero ya no lo encontraron. Por
eso, para disimular el entierro, lo llenaron el cajon con piedras y tierra y asi
lo sepultaron en el cementerio. Asi supieron todos que por entregarse al
demonio el avariento fue condenado al castigo eterno del infierno.

En esta tradicion oral saltan a la vista dos temas: (1) la gran influencia del
catolicismo, por ejemplo, los temas del “contrato”, “abuso sexual por el diablo”,
“castigo eterno en el infierno”. (2) el atributo irreal del contenido del relato, por
ejemplo, las dos desapariciones del cadaver; la transformacion del diablo en un
gato negro y en los militares. Estos contenidos, si bien pueden variar en la forma,
se presentan en todos los relatos referidos al demonio en el norte del Perd. Por
consiguiente, creemos pertinente comentar estos puntos y lograr asi dejar
claramente establecida la consciencia critica que guia el presente capitulo.

La evidente relacion entre el cristianismo y el culto en cuestion, ha sido
analizado y estudiado en varias ocasiones por distintos autores (Gillin,
1945:148;Duviols,1977:40,167;1bérico,1981:68/72;Taussig,1980:45/46;104/109;
Millones,1982,1984; Taylor,2000; Regan, 2001:130/131; Glass-Coffin, 2002),
quienes, han hecho una “anatomia historica” de la formacion del culto,
distinguiendo los elementos autdctonos y los importados e indicando el conflicto y
la fusiobn de ambos. De acuerdo con dichos estudios, en el mundo andino existia
originalmente el proto-diablo, llamado ‘supay’, que tiene cierta similitud al diablo de
origen espafiol. Con la llegada del diablo espafiol empieza un proceso de mestizaje
y, a través del conflicto y la acomodacion, se da origen a un nuevo diablo andino,
que podriamos llamar ‘supay mestizo’, y que esta vigente hasta la actualidad.
Concordamos en lineas generales con esta interpretacion, consideramos que ha
proporcionado valiosos aportes al entendimiento, pero creemos que, partiendo de
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un marco tedrico que indaga en el pensamiento popular que sirve de base a la
creencia actual, no tiene mucho sentido reducir todos los aspectos de la creencia
del compactado a un mero proceso historico.

¢, Qué aportes ha dado la investigacion historica al culto del diablo como tema
de estudio? Gracias a los estudios histéricos se ha logrado, por ejemplo, indagar
en el proto-tipo del supay andino que, en este caso, deberiamos llamar ‘supay
mestizo’o demonio mestizo; también se ha aclarado el proceso formativo de la
creencia. Pero, a pesar de ello, el acercamiento de la historia no es muy util
-aunque no despreciamos la historia- si queremos analizar su sentido socio-cultural
0, mas bien, su significado en la vida cotidiana. Si usamos Unicamente el método
de “la anatomia histérica” en la investigacién del diablo en la sociedad andina,
entrariamos en un callejon sin salida. La creencia de la gente del norte del Perd en
el compactado no toma en cuenta la transformacién histérica del diablo. Tampoco
nos ayuda mucho a que se dé énfasis en su origen o en su evolucion. Ante esta
situacion, creemos que se debe apoyar el tipo de estudio que intente aclarar el
pensamiento que subyace en la creencia del diablo nuevo, que es resultado de la
fusion entre el proto-supay y el diablo extranjero, centrando la atencién sobre la
vida de la gente que mantiene las creencias en cuestion.>’

En ese sentido, el enfoque en el andlisis sincrénico de la creencia en el
compactado actual, requiere considerar un punto mas: la cuestion de la credibilidad
en torno al compactado. Al reflexionar sobre la autenticidad del relato, es preciso
hacerlo en dos niveles: si el relato contiene un hecho que realmente ocurrid y, si las
personas creen en el relato o no. Cuando se escucha este tipo de relato, no solo
del compactado sino también de creencias similares, siempre aparecen aquellos
que dudan de lo oido y promueven discusiones sobre la factibilidad del hecho. Si
bien ese juicio positivista con una visidn estrecha es, a su vez, correcto en un
aspecto: lo concreto, es que la realidad de una creencia de este tipo se asienta en
la fe, no en la necesidad de que sea objetivamente cierto.

Retornando al caso del C-1, expuesto en lineas anteriores, vimos que la
gente lo toma por un hecho real, que ha sucedido cerca de ellos, y con ese juicio se
narra el caso a la gente de los alrededores. El relato puede sonar increible a oidos
de una tercera persona, pero en el Peru septentrional es bien conocido el modo de

57 Puede ser que suceda lo mismo que en Europa, por lo menos en algunos aspectos.
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compactarse y, de acuerdo a los pobladores, existen muchas personas que han
seguido ese procedimiento. Para la gente local ya no se trata de un relato
verdadero, sino mas bien de una realidad social concreta. Esto puede llevarnos a
pensar que esa “realidad social” estd moldeada por el pensamiento popular, o
incluso por los valores del pueblo que mantiene el culto del compactado. En ese
sentido, Jaime Regan (2001:141) sefiala que “no es muy util preguntar si estos
relatos son verdaderos o falsos, sino debemos tratar de comprender su significado”,
y nuestra meta en este capitulo coincide con su punto de vista.

Respecto a la creencia en el compacto diabolico, se han recopilado y
publicado un buen nimero de materiales etnogréaficos pero, pese a su importancia,
hay muy pocos estudios etnograficos hasta la actualidad, salvo aquellos que
analizan los aspectos historicos del culto del diablo (Polia, 1988; Regan, 2001,
Glass-Coffin, 2002). La obra sobre el diablo en Sudamérica, por Michael Taussig
(1980:13), excluye el caso peruano, limitando el tema a las sociedades proletarias
en Colombia y Bolivia debido a la restriccion de su marco analitico. El interés de
Taussig es aclarar la experiencia historica sobre la economia capitalista entre las
personas oprimidas, e indagar cémo el diablo representa alli un simbolo de
alienacion. Taussig trata de analizar la imagen del compactado considerando que
el culto esta vigente solamente entre la gente proletarizada, centrandose en la
relacion entre el desarrollo del capitalismo y la imagen del diablo.

Para el autor, en quien se percibe una gran influencia de la antropologia
marxista, lo importante es el caso de las regiones donde se han destacado las
contradicciones derivadas de la economia capitalista: en las plantaciones de
Colombia y las minas de Bolivia. Por ello, en un sentido, resulta natural para el
autor excluir el caso de la sociedad peruana. Pero esto nos trae un problema:
¢,como se debe analizar el diablo en el Peru septentrional. Hemos mencionado
antes que el fin de este capitulo es indagar en el pensamiento o la mentalidad
popular y su sentido; pero aqui tenemos que afiadir un tema mas: demostrar que
los casos de compactados se encuentran presentes con mucha frecuencia en
sociedades que no necesariamente pueden llamarse proletarias. En otras palabras,
la meta es presentar una interpretacion alternativa a la explicacion del diablo en
términos marxistas, reflexionando sobre los casos del Peru septentrional.

El pacto con el diablo
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Al inicio indicamos que el objeto de este capitulo es indagar el sentido
socio-cultural mediante el andlisis de la tradicion oral. Es decir, queremos examinar
el mensaje contenido en el relato del compactado diabdlico. En primera instancia,
encontramos el sentido explicito del dogma catdlico referido al demonio: la
ensefianza o moraleja religiosa mediante el uso de la imagen del diablo. Si
retornamos al caso C-1, veremos que la creencia en el compactado contiene tres
mensajes explicitos: (1) el diablo es temible y tenaz. (2) hay que alejarse del diablo,
de no hacerlo se convertird en una de sus victimas. (3) ante su presencia se debe
recurrir a Dios desde el principio.

El dltimo mensaje, ciertamente, no se menciona de modo tan evidente en el
relato C-1, pero se deduce del contexto en que se narra, vemos que hay una
intencion de alejar a los pobladores del diablo y acercarlos a Dios, enfatizando el
temor al ser maligno. El relato del diablo, que invoca por contraposicion a Dios
destacando la presencia del ser diabdlico, podria ser parte de un mecanismo mas
grande que busca resaltar a Dios o0 a los santos catélicos.

Encontramos un mensaje similar en la tradicion oral recopilada por Gillin
(1945:148) en Moche: un hombre arrepentido de haber hecho un pacto diabdlico,
segun el relato, se confiesa y viaja a Espafia, donde ingresa a una orden religiosa y
luego se hace misionero en el Perl. Sin embargo, el diablo lo persigue,
atormentandolo hasta el dia de su muerte.”® La moraleja de esta historia, también
estd moldeada por la dicotomia del bien y del mal, como muestra el antagonismo
entre Dios (en la figura de la Iglesia o la orden religiosa) y el diablo. El mensaje es
que, si uno se vende al diablo, ya no hay forma de anular este contrato ni hay
ayuda que la iglesia pueda ofrecer (Guillin, 1945:148). Pero el relato también
enfatiza de manera indirecta el inmenso poder del dios cristiano, capaz de
ahuyentar al diablo, a pesar de la persistencia de éste, insinuando una victoria de
Dios al final del relato: el diablo atormenté al sacerdote arrepentido del pacto
diabdlico hasta la muerte; pero, en la tradicién oral, no se menciona que el diablo
se lo llevara consigo al infierno.

58 En Europa esta difundido este relato: el arrepentido del pacto diabdlico ora a Dios 0 a un santo
pidiendo que muestre el poder divino a Satanas y le permita abandonar el pacto que lo ata a sus
maldades. A la sazon, del cielo cae el texto del contrato. La narrativa enfatiza la tenacidad y
malignidad del diablo, pero en el Ultimo momento sefala la superioridad de Dios o del santo sobre el
diablo. Sin embargo, este tipo de versién casi se desconoce en el mundo andino. Parece que ahi
desde el principio se subrayaba la idea de que se debia cortar las relaciones con el diablo, porque
se creia que el diablo recorria y aparecia por todas partes en el Nuevo Mundo.

-113 -



Mundo misterioso del compactado

Considerado asi, se puede afirmar que el relato del compactado, asociado
con el dogma catolico basado en el dualismo del bien y del mal, funciona como un
instrumento o una brujula que guia a las personas hacia Dios, rechazando al diablo.
De hecho, la gente a menudo evita hablar del “diablo” -como indicamos lineas
arriba-, y lo menciona con términos como el “enemigo” o el “mal”. Esta puede ser
una manifestacion ideolégica de que, aun en el lenguaje, se debe eludir al diablo
expulsandolo de la vida humana. Este habito podria ser evidencia de que la idea de
evadir al diablo corre en el fondo del corazén del pueblo.

No podemos, sin embargo, estar completamente satisfechos con el analisis
del compactado que hace hincapié en la teologia cristiana. Si bien, es imposible
hacer objeciones a tal interpretacion, hay que sefialar al mismo tiempo, que el
problema no tiene una solucion tan sencilla cuando es analizado en un contexto
distinto al dogma catdlico: el pueblo, a pesar de ser catoélico, no siempre se
comporta de acuerdo con las ensefianzas de su religion. Es cierto que el relato del
compactado puede ser considerado un cuento moralizador al estilo catélico, o una
manifestacion de su fe, pero también es verosimil indicar que el relato tiene algun
otro sentido. Por ejemplo, si recordamos la tradicion oral anteriormente descrita, en
la que se destacan las relaciones entre el protagonista, el diablo, los bienes o
dinero y el cadaver —este juego de elementos aparece en casi todas las versiones
del relato del compactado-, es imposible comprender las relaciones entre esos
elementos Unicamente desde la explicacion del catolicismo®®; tampoco se podria
explicar la costumbre de sefalar con el dedo a alguien como compactado, ni el
habito de poner en el ataud piedras y tierra en lugar del cadaver, como vimos en el
C-1.

En aquel relato, el protagonista es un avaro que quiere mas dinero, de igual
manera en otras versiones los personajes también son ricos, o por lo menos al final
logran cierta opulencia. Resulta imposible ignorar el mensaje econémico contenido
en el relato en cuestion, simplemente subvalorandolo como un elemento adicional.
Pensandolo asi, no es suficiente explicarlo en base a la dicotomia del bien y del
mal, o la insumision del diablo y la glorificacion de Dios. La presencia del demonio
debe ser explicada en un contexto mas amplio. De aqui en adelante, el texto no se

59 Para que tenga sélo esta funcion, seria suficiente que se difundiese la tradicion oral donde
aparecen los diablos terribles (véase, por ejemplo, Ibérico 1981).
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detiene tanto en los elementos catdlicos, autéctonos, o el producto de la mezcla de
ambos, ya que es evidente que la gente se comporta teniendo en cuenta el culto
del compactado como un hecho real. En consecuencia, creemos innecesario
detenernos en una imaginaria linea divisoria que muestre su origen y procedencia.

Como sefnalamos anteriormente, el compactado, el diablo, los bienes y el
cadaver son elementos indispensables y comunes en la creencia del compactado,
por lo cual se hace necesario reflexionar como se relacionan entre si. A no ser que
se aclare este punto, no se podra entender el motivo por el cual siempre aparecen
juntos ni lograremos acceder al pensamiento popular que los nutre.

En primer lugar, es preciso prestar atencion a la realidad del pacto diabdlico
para reflexionar sobre la escena decisiva, aquella del encuentro entre el diablo y la
persona que se va a compactar, donde destacan las relaciones entre los elementos
y su estructura. En el norte del Peru se cree firmemente en el pacto diabdlico y se
sabe explicar concretamente el procedimiento, aunque hay variaciones al respecto.
Por ejemplo, segun un informante, el proceso para llevar a cabo el pacto es el
siguiente: la persona que quiere compactarse con el diablo, tiene que cortarse el
dedo mayor de la mano, luego hacer orear esa sangre en algun depdosito y escribir
la carta del pacto con la sangre. Esta carta la debe dejar en cualquier hueco de una
pefa. Si el diablo acepta el pacto, deja la respuesta en el hueco, y si no acepta el
pacto, simplemente no deja nada. En el caso de aceptar el pacto, el diablo se
encuentra cara a cara con la persona a pactar, para conversar y realizar sus tratos.
El diablo le da carbon a la persona, que luego se convierte en oro y plata y asi la
persona se hace rica, pero el oro y la plata que obtiene solo se sirven para adquirir
terrenos. Si se invierte en otros negocios, se pierde el oro y la plata. A cambio del
oro y la plata el diablo le da un plazo a la persona para que muera (Kato,
1992:231-232; Ibérico, 1981:72-73,77; Regan, 2001:137-138; Kato, 1992:233-234).

En esta explicacién, la grieta de una roca es el punto de contacto con el
diablo, pero en otros casos, puede ser un cerro, una cueva o la llanura, no siempre
siendo un lugar unico. Lo cierto es que el sitio del pacto se sitla en general en la
periferia del espacio de la vida cotidiana: en las afueras de la aldea o las areas
solitarias. Se trata de lugares que no estan completamente separados de la vida de
la gente y, a donde se puede ir sin mucha dificultad. Con tales caracteristicas
espaciales, el lugar del pacto adquiere un rasgo de realidad que, a la vez, permite
despertar la imaginacion de las personas. No es extrafio que la gente identifique
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este lugar con un toponimo concreto ubicado en los alrededores de su poblado
(Ibérico, 1981:78, Kato, 1992:232-233, Regan, 2001: 135) y, con ello, se lo acepta
como un lugar posible para el pacto diabdlico.

¢, Cual es la esencia del pacto que se lleva a cabo en tal espacio? No cabe la
menor duda de que se trata de una ceremonia o rito para establecer una relacién
especial entre el protagonista y el diablo, como indica el caso mostrado, esta
basada en un mutuo intercambio. De acuerdo con este caso, la sangre de la
persona, con la que esta escrita la carta, se convierte en una ofrenda al diablo®,
mientras éste regala a cambio a aquél plata, oro o dinero, es decir los bienes.
Podemos mostrar este intercambio entre la persona y el diablo en la Figura Xlll de
la siguiente manera:

Figura Xl
Intercambio para el pacto
la sangre
—_—
la persona el diablo
con vida —
los bienes

La Figura XllI sefala el intercambio de sangre y bienes entre el compactado y
el diablo. La persona obtiene la riqueza gracias a su propia sangre. No obstante, el
compactado recibe la riqueza del diablo, este acto no es el objetivo del pacto, ni la
esencia de él, es tan so6lo un paso que confirma la ejecucién del contrato. El diablo
otorga los bienes como una especie de arras o adelanto que sirve también para
recordar la firma del pacto, ya que él no desea simplemente la sangre del hombre.
Lo que finalmente persiguen ambos son cosas mayores. Entonces, ¢cual es la
meta real de este contrato para ambas partes? El suceso en Ninabamba (C-2),
gue se cuenta como un hecho real, nos brinda una inconfundible respuesta.

60 En otros casos, se ofrece un cordero, un cuy negro, un poco de tierra del cementerio, coca, cal,
aguardiente, y una manta negra (Ibérico,1981:72;77). También hay casos en los que se promete
relaciones sexuales con el diablo y no visitar la iglesia (Kato, 1992:234; Regan, 2001:137). El
diablo, segun la creencia, bebe la sangre (Glass-Coffin, 2002:137).
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Compactado en Ninabamba (C-2)
El segundo caso (C-2) parte de la siguiente narracion de Ibérico (1981:78-79):

En el distrito de Ninabamba, hace ya muchos afios, vivia una sefiora que de
la noche a la mafiana sali6 de su humilde condicion para convertirse en una
persona acaudalada, lo que motivé que los vecinos afirmaran que la
mencionada sefiora se habia compactado con el diablo. Efectivamente,
cuando murio, botando espuma por la boca, sus familiares la amortajaron y
la pusieron a velar en la sala de la casa. -en esta oportunidad el viento era
mucho mas intenso y se oia un fuerte ruido, como si se tratara de una
cabalgata, hasta que llegé un momento en que las puertas se abrieron con
espantoso estrépito. -Cuando se recobré la calma fueron a ver al féretro
gue encontraron vacio. - Al dia siguiente, para el entierro, se vieron
precisados los deudos a poner piedras dentro del ataud, con el fin de que
los acompafiantes que no se habian encontrado presentes cuando el
demonio cobrd su deuda, pensaran que iban efectivamente a enterrar el
cadaver.

En esta tradicion oral los jinetes de la cabalgata eran diablos, y se llevaron lo
que deseaban. Por su parte, lo que la mujer adquirié de la noche a la mafiana era
lo que ella habia ansiado: los bienes que le pidié al diablo. ¢Qué caracteristicas
encontramos en el intercambio entre los bienes y el resto mortal? Para considerar
una respuesta es necesario extraer el pensamiento popular que subyace a estas
versiones. Si comparamos los casos C-1 y C-2 podemos establecer la estructura
morfologica del relato, que se forma en base al pensamiento popular.

Como ya hemos visto, los elementos intercambiados entre el diablo y el
compactado son los mismos tanto en C-1 como en C-2. También notamos una
similitud esencial, ya que ambas narrativas cuentan con una estructura morfologica
idéntica, al margen de la diferencia superficial de cada relato. EIl protagonista en
C-1 es un hombre avaro, mientras que en C-2 se trata de una mujer pobre.®* A
pesar de las diferentes circunstancias de los protagonistas, ambos son personas
insatisfechas con su situacion econémica y anhelan poseer mayores bienes, cosa

61 En el Peru septentional, la compactada aparece con frecuencia. Sin embargo, Michael Taussig
insiste en que sélo los varones tienen pacto con el diablo (su informacién fue recogida en Cuenca,
Colombia) rechazando el analisis de la compactada (Taussig, 1980:15,99).
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que logran gracias al contrato diabdlico.

En C-1 se insindan relaciones sexuales con el diablo® (que tiene cierto
control sobre el cuerpo del compactado); pero en C-2 no se encuentra este
argumento, y puede ser considerado secundario, ya que no habria ningin cambio
en la trama si se elimina ese tema. En la escena de la muerte del protagonista, el
diablo aparece en diversas formas: como un gato negro, un militar, uno o varios
jinetes, etc., sin embargo, siempre tienen la misma mision: la de recoger el cuerpo
del protagonista. En C-2 el diablo se lleva el cadaver sin problema, mientras que en
C-1 tiene que intentarlo dos veces porque la primera vez los parientes del difunto
logran recuperar el cuerpo después de una esforzada busqueda, y recién en la
segunda vez el diablo logra apoderarse de él definitivamente.®®

La desaparicion del cadaver es un punto importante, que sirve como
modulador en el argumento del relato y, en C-1 la variacion que se refiere a los dos
intentos del secuestro del cadaver cumple la funcion de acentuar la persistencia del
diablo. En cuanto al entierro final, en ambos relatos se menciona el uso de tierra y
piedras para llenar el ataud del cuerpo secuestrado. Al considerarlo asi, queda
claro que las dos narrativas tienen la misma estructura morfoldgica -enfocandolo a
las circunstancias que rodean al protagonista- que explicamos en la Figura
siguiente (omitimos los motivos secundarios):

Seria facil comprender el desarrollo de la trama al leer la Figura XIV desde la
izquierda hacia la derecha. A partir de aqui se pueden sefalar varias cosas pero,
por el momento, concentraremos nuestra atencion en el intercambio de bienes por
el cadaver que se lleva a cabo entre el diablo y el compactado. Como indica la
Figura X1V, el culto del compactado se divide en dos partes, justamente en la
escena de la muerte como punto de retorno. En cada mitad de la Figura aparece,
respectivamente el don del diablo, o el del compactado y, estos dones, en la
primera y segunda parte, se encuentran equilibrados como conjunto, siendo ésta la
esencia del contrato. ¢ Cual es el contenido real del intercambio? ¢ Qué importancia
tienen los objetos deseados por el diablo y el compactado para ellos mismos?

62 Hay casos en que las relaciones sexuales con el diablo estan incluidas como requisito en el
contrato (Lozano y Sanchez, 1989:22).

63 En los relatos citados aqui, lo que exige el diablo es el cadaver, pero en otros casos desea
también el alma. Por eso algunos informantes explican que el diablo se lleva tanto los restos
mortales como el alma (Gillin, 1945:148).
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Este es el punto crucial para entender el fundamento de la creencia.

Figura XIV
El proceso hacia el compactado
El disfrute | El don del
de Io? bienes cclmpactado
La — — El cadaver —»
. La L
carencia . La pérdida del
abundancia ,
de los cadaver

de los bienes

bienes T l

La muerte
el don Las torturas
del diablo infernales
( este ( otro mundo )

mundo )

En primer lugar, observemos los objetos deseados por el hombre y el diablo.
La riqueza es, para la gente en general, un medio para satisfacer sus deseos,
asociados con el poder, la fama o el honor y, a veces, con una inmensa red social a
través del sistema de cargos. No obstante, la gente sélo puede gozar de la riqueza
mientras vive. A pesar de ello, para la mayoria de personas es dificil, sino imposible,
conseguirla aunque la deseen. En cambio, el demonio no tiene ninguna dificultad
en obtenerla.®* Esta radical diferencia en la posibilidad de conseguir la riqueza, es
la que da lugar a que una persona gque desea fortuna pida la ayuda del diablo.

¢, Qué significan los despojos mortales para un ser humano y para el diablo?
Para aquél, el cadaver pertenece al mundo péstumo, y no tiene ningun valor
primordial, a menos que espere la salvacion en el otro mundo. El cadaver, por
consiguiente, es una cosa inutil y molesta, pero es anhelado por el diablo porque él
no puede crearlo, mientras que cada ser viviente lo recibe desde el nacimiento.
Para el diablo, cuyo objetivo es resucitar al difunto para convertirlo en su subdito, el
cadaver es tan indispensable que incluso a veces lo roba —segun la creencia

64 Se cree que el diablo es capaz de trasformar las cosas comunes sin valor, como piedras y
carbones, en objetos de valor.
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popular- de las tumbas. Visto asi, el contrato o pacto es para el diablo una medida
segura para reservar y obtener el cadaver pagando al compactado el adelanto, en
forma de carbon, que se transforma en oro y plata para adquirir los bienes
deseados.

En resumen, el diablo y el compactado forman una relacion de intercambio
que satisface a ambos al entregar lo que no necesitan, o no tiene tanta importancia
y recibir lo que anhelan pero no pueden tener o crear. Hay aqui una coincidencia
de intereses que permite establecer una reciprocidad equilibrada. Si es asi, este
intercambio, para nuestra sorpresa, es completamente distinto al que ocurrié en el
primer encuentro entre ellos. Una observacion minuciosa nos sefiala que hay
diferencias en el contenido de los objetos del intercambio: o que entrega el diablo
al compactado es riqueza, el oro y la plata, la casa, o, en el sentido mas amplio, los
bienes, que son siempre invariables aunque puedan diferir en cantidad.

El problema es, mas bien, el caracter de las exigencias del demonio. En el
primer intercambio el hombre ofrece su sangre en una carta o en la firma como
simbolo de la promesa del cumplimiento del contrato, que concluira con la entrega
de su propio cadaver. Lo notable entonces es la diferencia entre la sangre y el
cadaver. La cantidad de sangre utilizada para escribir o firmar la carta no es mucha
ni pone en riesgo la vida del compactado. Pero esta ofrenda de sangre no aparece
en el segundo intercambio en la dltima etapa del contrato. Alli, al compactado solo
le queda ofrecer al diablo su cadaver insustituible en recompensa de los bienes
que le ha dado sucesivamente. El contrato no termina hasta que el compactado
muere y entrega lo pactado al diablo.

Al tener en cuenta este punto, queda clara la peculiaridad del intercambio que
se ejerce en la ultima parte del contrato, produciendo un resultado muy distinto al
gue se obtiene en intercambios comunes en nuestra vida diaria. La diferencia se
puede comprender en seguida si se presta atencion al lugar donde cobra sentido el
objeto recibido gracias al intercambio. Los bienes provenientes del diablo se
introducen al mundo donde el compactado vive. El cadaver, en cambio, es llevado
a un cerro solitario, una cueva, o0 una roca grande, lugares que marcan la entrada
al infierno y que se sitian en la periferia del pueblo. De alli, el cuerpo ingresa al
otro mundo, es decir, al infierno, donde habita el diablo.

Cada objeto del intercambio se manda a mundos distintos: los bienes a este
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mundo; el cadaver al otro mundo. Y este, precisamente, constituye el problema. En
lineas generales, en un intercambio entre Ay B, por ejemplo, da igual quién hace
primero la entrega, siempre y cuando al final ambos cumplan con lo ofrecido. Esto
sucede también en el intercambio realizado en el primer encuentro entre el
candidato a compactado y el diablo. En el caso visto en el capitulo anterior, el
candidato es el primero en dar su ofrenda, pero hay otros casos en los que fue el
diablo quien buscé y mandé unilateralmente el dinero al candidato adecuado para
hacer el pacto (Kato, 1992:233).

En el intercambio en cuestion, no obstante, hay un orden muy rigido, porque
los bienes y el resto mortal tienen sus debidos lugares donde cobran sentido y valor.
De acuerdo con ello, el orden debe ser el siguiente: primero el diablo otorga los
bienes al compactado, y de ninguna manera puede alterarse este orden (véase la
Figura XIV), ya que el contrato para el compactado tiene sentido sélo si él mismo
puede gozar de la riqueza en este mundo, y para disfrutar de esos bienes necesita
tanto su cuerpo como su alma. El diablo, en consecuencia, debe esperar hasta que
muera su pareja en el contrato, para obtener su pedido.®® Esta es la razén por la
que el diablo siempre entrega por anticipado la fortuna al compactado y ésta,
también puede ser la fuente del problema de incumplimiento del contrato (véase la
seccion posterior). Pero aqui no hay que olvidar que, debido a tales caracteristicas
del intercambio, el diablo tiene que satisfacer continuamente los deseos del
compactado, introduciendo los bienes prometidos a este mundo.

El compactado anhela gozar de su propia vida gracias a los dones o bienes
otorgados por el demonio, mientras que el diablo espera ansiosamente la muerte
del compactado. El intercambio se ejerce entre este mundo y el otro mundo. Pese
a ello, esta permuta no significa un intercambio entre la vida y la riqueza. Si bien
este contrato concluye inmediatamente después de la muerte del compactado, con
la entrega del cadaver, el compactado ha podido gozar tanto de su vida como de
los bienes, a veces incluso a través del prestigio socio-econdmico en este mundo,
aunque sea temporalmente.

Ahora bien, el andlisis de la relacién entre el compactado y el diablo no es
suficiente para comprender la esencia del intercambio inserto en el culto del
compactado. Como sefala la Figura XIV, el compactado es un ser que transita de

65 Por lo tanto, a veces el diablo y el compactado hacen el contrato sobre la fecha del fallecimiento.
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este al otro mundo. A menos que muera el compactado, el contrato resulta
insignificante y la médula de esta creencia reside precisamente en esa transicion.
Resulta necesario explorar el destino que le espera al compactado después de su
muerte.

De acuerdo con la creencia popular, quien tiene una muerte normal tendra
luego otra vida en otro mundo. Pero aquel que entrega su cuerpo (o cadaver) y
alma®® al diablo, no puede tener salvacién después del fallecimiento. La permuta
de los bienes por el cadaver significa la concesion demoniaca de riquezas en este
mundo, a costa de la salvacion del alma en el otro mundo. ¢ Cémo se relacionan la
salvaciéon en el otro mundo y el gozo de la riqueza en este mundo? En la Figura
XIV se observa que esta relacion funciona en base a un mecanismo que no permite
obtener dos cosas al mismo tiempo. Siguiendo el orden interno de la creencia, el
goce de los bienes en este mundo implica, necesariamente, sufrimiento en el otro
mundo.

Resulta interesante la estructura de la Figura XIV, que originalmente sirvio
para explicar la relacion de intercambio observada en la creencia del compactado.
La Figura también es util, para mostrar la relacion entre este mundo y el otro. El
compactado, aun vivo, que esta representado en la parte izquierda, se embriaga
del placer temporal de los bienes en este mundo. En cambio, después de la muerte,
0 sea en la parte derecha de la Figura X1V, el compactado sufre la eterna tortura de
ser subdito del diablo en el infierno. Hay que resaltar aqui que la parte izquierda y
derecha de la Figura XIV se invierten con toda claridad. El estatus elevado del
compactado en la sociedad de este mundo se transforma en el bajo estatus en el
infierno, como esclavo del diablo vy, el placer temporal en este mundo corresponde
al sufrimiento eterno en el otro mundo: aqui se establecen una serie de
oposiciones binarias como: vida/muerte, pobrezal/riqueza, placer/sufrimiento;
temporal/eterno; este mundo/otro mundo. La figura del compactado en este mundo
y aquella en el infierno, son completamente inversas.

Siguiendo este argumento, resulta que este mundo y el otro mundo

66 El compactado debe proteger la integridad de su propio cadaver. Si tiene alguna deficiencia
corporal, aunque sea minuscula, el diablo no lo querra llevar (Regan, 2001:140). Cuando no
puede hacerlo y pierde alguna parte de su cuerpo, por ejemplo en un accidente de trafico, el alma
tiene que seguir caminando en este mundo en forma del condenado hasta que Dios lo perdone
(Regan, 2001:113). La integridad corporal tiene un sentido muy grande para la gente después de la
muerte.
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componen un conjunto continuo, cuyos elementos se interrelacionan e inter-
influyen. La idea que subyace al argumento, es que no se debe considerar este
mundo sélo como lo que es, ya que la vida en este mundo y la ‘vida’ péstuma
forman un conjunto inseparable en un sistema cerrado. El sistema cuenta con una
estructura que tiene a la muerte como linea divisoria entre los dos mundos; las
circunstancias a cada lado de la linea son necesariamente opuestas. Asi, por
ejemplo, si uno disfruta de placeres en este mundo, le espera automaticamente
sufrimientos en el otro mundo: no son posibles los casos en que se repita el
sufrimiento o el goce en ambos mundos. El complejo de creencias sobre el
compactado se basa en la idea de que ambos mundos estan ligados por medio del
principio de ‘ni se gana ni se pierde’ con la intervencion del diablo.

Resulta obvio, que el pensamiento popular que le da forma es una variante
del razonamiento tipico encontrado en las creencias andinas®’ como la del pishtaco
y el condenado, que hemos analizado en otras oportunidades (Kato, 1981; 1986)
utilizando la teoria de George Foster: “la imagen del bien limitado” (Foster, 1965).
En un sistema relativamente cerrado, como la sociedad campesina, existe la
creencia de que hay un limite en la suma de las cosas buenas. Por eso, si alguien
obtiene muchas cosas, otras personas del grupo social ya no podran tomar su
cuota respectiva. Por consiguiente, si alguien tiene mas de lo normal, significa que
esa acumulacion de bienes se ha hecho a costa de los demés. Y en este contexto
socio-cultural, las creencias del condenado y del pishtaco funcionan como
estabilizadores de la circulacion de los bienes, despreciando socialmente a las
personas ricas que acumulan fortuna en la sociedad local.

Pero en el caso del compactado, el sistema cerrado no es la sociedad local,
como en los casos del pishtaco y del condenado, sino el sistema continuo de este

67 Por ejemplo, se puede explicar al condenado como sigue: en el mundo andino se cree
generalmente que los ricos o quien entierra o esconde cosas Utiles como instrumentos, se
convierten en condenados, porque la gente considera que ellos monopolizan ‘lo bueno’ que
pertenece a todos. En una sociedad cerrada que no cuenta con tanto excedente se cree que la
cantidad de lo bueno esté limitada. Por lo tanto, de acuerdo con esa idea, si alguien posee mas que
los otros, lo hace a costa de los demas. Es menester, en consecuencia, controlar la circulacion de
los bienes, rectificando el desequilibrio econémico causado fuerzas sobrenaturales (Kato, 1982:40).
La misma idea funciona también en la creencia del pishtaco, que es bien conocido como asesino
temible en la region. El pishtaco aparece normalmente como opulento en comparacién con los
campesinos. Prestando atencién al origen de su rigueza, es precisamente el dinero que adquiere a
través de vender la grasa extraida de los campesinos. En una palabra, el ascenso econémico del
pishtaco causa forzosamente el descenso y el sacrificio de los campesinos (Kato, 1986:683).
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mundo y del otro mundo por donde pasan los mortales sin ninguna excepcion: si
uno toma lo bueno durante la vida, ya no podra tenerlo después de la muerte; solo
se puede gozar del placer en este mundo sacrificando la salvacién después de la
muerte. Tal idea, sin duda, promueve indirectamente la pobreza, y se encuentra
fuertemente arraigada en las regiones donde se ha desarrollado el culto del
compactado. Como indica Ibérico (1981:71), el hombre no debe buscar riquezas, ni
las glorias ni oropeles de este mundo, sino salvar su alma para la vida eterna a
través de la pobreza, la humildad y la resignacion. Visto asi, el pensamiento
popular que sustenta tal idea se apoya en el principio de lograr un balance que
permita una vida virtuosa en ambos mundos.

Utilizando las ideas de Max Weber (1958:47-78), este conjunto de ideas
sobre el diablo y su asociacion con la riqueza, refuerza un tipo de conducta social
encaminada al trabajo como unica fuente legitima de acumulacion de bienes. Esta
ideologia, se opone a la del pensamiento protestante donde la riqueza y unos
medios de obtencidbn, no son castigador socialmente en este mundo e
ideoldogicamente después de la muerte. Es decir, la presencia del diablo en la
mentalidad de los creyentes en él y sus asociaciones, es un elemento que regula
socialmente las formas de acumulacion de bienes.

El compactado como ser antisocial

Hemos sefialado que la voluptuosidad en este mundo y el sufrimiento en el infierno
después de la muerte, constituyen cara y cruz de una misma moneda y, que se
encuentra bien enraizada la idea de que no se pueden obtener bienes en este
mundo y la salvacion en el otro mundo. Sin embargo, esta conclusién no es del
todo satisfactoria para el analisis del sentido socio-cultural del compactado.
Todavia estad pendiente el problema fundamental: ¢por qué se considera a una
determinada persona como compactada? Como ya hemos mencionado, en lineas
generales se considera que una persona opulenta es compactada. Pero, el
nombrar a alguien como compactado, no tiene como funcidn sefialar que esa
persona es rica sino, mas bien, sirve para advertir que se trata de un individuo
despreciable, que ha acumulado bienes de manera sobrenatural por medio de un
pacto diabolico. Pero ¢por qué los ricos tienen que cargar con esa etiqueta
negativa? Este problema debe ser reflexionado en una dimensién distinta a la del
catolicismo y a los modelos que hemos utilizado hasta aqui.
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He aqui unos casos interesantes en los que nuestros informantes explican
por qué la gente censura al compactado: “vivia una mujer, cuya situacion
econOmica apenas le permitia mantener cierto y estrecho decoro, [hasta que cierta
vez] ------ los vecinos vieron sorprendidos que, de la noche a la mafana, compraba
casas, terrenos, joyas y otras riquezas, inexplicables por su pobreza, por lo que
comenzaron a suponer que la sefiora ----- se habia compactado con el diablo”
(Ibérico, 1981:106). Hay otro mas: “vivia -- una persona-- que en forma
inexplicable, llegé a amasar una fortuna fabulosa. Se decia que habian muchas
otras personas tan trabajadoras como el sefor---, pero nunca pudieron reunir tanto
dinero, circunstancia que hizo presumir que el indicado caballero sostenia trato
innoble con el diablo” (Ibérico, 1981:125).

Tras oir estas voces del pueblo, es facil entender la razén por la cual la gente
acusa a una determinada persona de ser compactada. Hay dos elementos que
requieren mencion especial: la abundancia de bienes, y su inexplicable aparicion.
Ademas, ambos elementos aparecen siempre juntos. Por eso, creemos que no es
suficiente lo indicado por Regan (2001:134): “cuando hay una persona que
sobresale demasiado dicen que tiene pacto con el diablo”, ni tiene sentido la
afirmacion de que en norte del Peru “el dinero que produce mas dinero es algo
misterioso” (Regan, 2001:139). Si bien es cierto, que una fortuna excesiva se
presta mas a una supuesta conexion con el diablo, lo importante es el hecho de la
asociacion sencilla entre los bienes y lo extrafio: ¢por qué las personas tan
trabajadoras como el compactado, no pudieron reunir tanto dinero?; ¢ por qué la
viuda, que apenas sobrevivia, de la noche a la mafiana compré casas, terrenos?
En el fondo de la creencia también hay una aceptacion tacita de que todos tienen
que vivir casi al mismo nivel, sin mencionar cudl es la situacion de la vida real, o la
sociedad actual. Y esta idea de una comunidad con una organizacion social
horizontal, hace destacar el inusitado ascenso econdémico de personas
determinadas. La imagen del compactado no es sino una interpretacion popular del
cambio repentino de un individuo en el aspecto econémico.

Quedan todavia dudas con respecto a esta explicacion, pues parece
simplista interpretar el fenbmeno de la repentina 0 misteriosa bonanza economica
de una persona como el resultado de un pacto diabodlico. En el Peru septentrional
también se hacen plegarias a los cerros, las lagunas o las piedras®®, con la

68 En torno a este punto, hemos analizado el término de “enga” (Kato s/f).
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finalidad de obtener méas dinero (Regan, 2001:120;124). El culto de estos objetos
también puede ser el medio sobrenatural de acrecentar la riqueza y, por
consiguiente, hay aqui otra creencia, diferente a la del compactado, que puede
explicar la acumulaciéon de bienes. Sin embargo, cuando la gente dice “por
entregarse al demonio el avariento fue condenado al castigo eterno del infierno”
(Mires, 1988:52; Gillin, 1945:148), se hace uso de la idea de que “ni se gana ni se
pierde” entre este mundo y el otro mundo, y se esta aludiendo al principio basico
del complejo de creencias referidas al compactado, es decir que las personas
desprecian a un individuo opulento, nombrandolo compactado, para rebajarlo
moral y religiosamente. Al mismo tiempo, la pobreza adquiere categoria de
moralmente aceptable.

¢, Como podemos interpretar esta asociacion de los bienes materiales con el
menosprecio social? Traemos nuevamente a colacion la teoria de “la imagen del
bien limitado”, de George Foster (1965), que fue utilizada para explicar muchos
aspectos del comportamiento de los campesinos. Esta teoria se puede resumir de
la siguiente manera: los campesinos tienen una vision cerrada de su sociedad. En
ese sistema cerrado -en este caso, por ejemplo la comunidad o el grupo local-, lo
bueno siempre es escaso 0 esta limitado. Si alguien intenta poseer mas que el
resto, esta persona forzosamente tiene que quitar a otros esa cantidad adicional.
En otros términos, si algin miembro de la sociedad empieza a demostrar un
bienestar excesivo, esto es considerado por los demas como una amenaza al
sistema cerrado, o0 sea a la sociedad local, porque el propio pueblo puede ser su
victima.

A primera vista parece que la aplicacion de esta teoria soluciona totalmente el
problema. En suma, siguiendo la hipétesis de Foster, el aumento de los bienes del
compactado significa la disminucién de la fortuna de otros miembros de la sociedad
local y, el ascenso econdmico de aquél implica el sacrificio inevitable de otras
personas. Es por eso, que hay que rebajar socialmente al compactado,
calificandolo de inmoral o malvado. El sistema de creencias referidas al
compactado funciona entonces como un medio de control para nivelar el
desequilibrio econdémico generado en la sociedad. Ciertamente, ésta parece una
muy buena explicacion. Pero en verdad de esta manera nunca se llega a
comprender la carga negativa del compactado®, pues, como la gente lo reconoce

69 Este cuento fue recopilado en Acolla, Departamento de Junin, que no pertenece al Perd
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muy claramente, los bienes que adquiere el compactado vienen directamente del
diablo, en otros términos es una fortuna que se introduce en la sociedad cerrada
desde el exterior. Por lo tanto, esta fortuna no se basa en el sacrificio de otros.
Visto asi, la solucion del problema vuelve al punto de partida una vez mas. Sin
embargo, hay que resaltar que los bienes otorgados por el diablo producen una
reaccion de desprecio social, con lo cual resulta necesario revisar nuevamente las
caracteristicas de la riqueza en un contexto mas amplio que incluya el atributo
sobrenatural.

Hasta aqui hemos analizado casos en los cuales el protagonista logra
ascender economicamente, pero hay también relatos contrarios, que hablan de la
decadencia. Estos relatos reflejan, de igual manera, las asociaciones entre los
bienes y la sociedad. Puede que sean formas complementarias a las tradiciones
orales ya mostradas, pues guardan una continuidad con las historias que tratan del
ascenso econdémico. Es preciso, por consiguiente, reflexionar en torno a este tipo
de narrativas con el fin de buscar una clave para solucionar el problema planteado
anteriormente y, luego, indagar en el significado del resultado volviendo a la
relacion entre los bienes acumulados y el desprecio social.

A diferencia de las versiones del ascenso econdémico, que comparten casi la
misma estructura, el relato del descenso o decadencia es un poco mas complicado.
Si bien es cierto que hay elementos comunes relacionados con el diablo, no se
puede reducir las causas de la decadencia a un patron. Hay ademas dos tipos de
relato sobre el descenso: uno que narra el ocaso causado por el incumplimiento del
contrato con el diablo; el otro en el que se habla de la decadencia a pesar de haber
cumplido el contrato. A continuacion presentamos un ejemplo del primer tipo:

El hermano pobre que se libr6 del diablo(C-3)
Pasaremos ahora al tercer caso a través de la siguiente narracion:
En cierto pueblo vivian dos hermanos de muy pobre condicién. Toda su

juventud la pasaron en la mayor miseria que podia haber. Sin embargo, el
mayor llegdb a casarse con una mujer de mucho dinero. Desde ese

septentrional. Tenemos variantes de este relato en la zona en cuestion (Anénimo, 1985:26-28), sin
embargo, son fragmentos de un relato mayor que trata otro tema. Aqui, para utilizar un ejemplo mas
completo y sefalar el limite sur de la distribucion geografica del compactado, citamos el C-3.
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momento dejo de ser pobre. Ahora, era un sefior adinerado y la gente lo
respetaba. En cambio, el menor siguio en la pobreza. Pasado un tiempo se
caso6 con una mujer pobre. Entonces la miseria de su hogar fue peor. Un dia,
en medio de su desesperacion, se le ocurrid la idea de conversar con el
diablo para pedirle una fortuna. Efectivamente, se fue al campo en busca
del diablo, para hacer un trato con él. Caminé mucho, hasta que lleg6 a un
sitio apartado y solitario, donde se le presento6 el diablo. Conversando los
dos, el pobre le expuso cudl era su situacion y le pidié riquezas. El diablo
se comprometio a darle bastante dinero y hacerle una casa, pero fij6 una
fecha, llegada la cual se lo llevaria. El pobre acept6. Entonces el diablo
redacto el contrato en un papel que llevaba, e hizo firmar al pobre con su
propia sangre. Una vez firmado el contrato, el pobre retorné muy contento a
su choza. Al llegar al pueblo hall6 que la casa estaba ya lista y llena de
dinero. Asi vivio feliz y contento por largo tiempo. Tenia mas dinero que otro
cualquiera en el pueblo. No le faltaban amigos, pero se acercaba la fecha
fijada en el contrato, en que el diablo se lo llevaria. Llego al fin el dia de la
cita. Entonces el hombre compré un atadd y llamé a sus amigos. Les rogo
gue lo pusiesen en ese cajon y que en la noche lo llevaran a un campo
solitario. Asi lo hicieron sus amigos. Lo encerraron en el cajon, y alli estuvo
todo el dia. Llegé la noche. Los hombres lo llevaron al campo y le
prendieron velas en las cuatro esquinas del cajon. También le pusieron
vasijas de agua. Luego se ocultaron por alli cerca. Ya eran como las doce
de la noche. A esa hora, los hombres, que estaban escondidos, vieron que
llegaban los diablos. Venian a caballo, con distintos colores de ropa. El
primero vestia de rojo, otro de verde y el que venia ultimo, de color morado.
Comenzaron a llamar al hombre por su nombre, pero éste no les
contestaba. Continuaron llamandole hasta cansarse y las velas arde que
arde sin consumirse. Cansados al fin de tanto llamar, los diablos se
retiraron, dejando al hombre en su cajon. Se fueron irritados por no haber
cumplido con el contrato. Pero se vengaron con la casa. La dejaron en
ruinas invadidas por lagartijas y sapos (Cérdova, 1976:11)."

70 Taussig afirma que la teoria de Foster no explica la diferencia de sexos del protagonista. Segun él,
la teoria es incapaz de interpretar los datos en los que aparecen solamente los compactados
masculinos. Sin embargo, en el Perl septentrional hay noticias frecuentes sobre las compactadas
contra la suposicién de Taussig. Por eso, se puede indicar que la critica de Taussig sobre la teoria
de Foster es desacertada o funciona solamente en el caso de Cuenca, donde él investigaba.
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Esta narrativa muestra un ejemplo de cdmo, aprovechando la diferencia de
tiempo entre la entrega de los bienes y la del cadaver, se incumple el contrato con
el diablo, quien retira la fortuna de quien quebr6 el pacto. De acuerdo con el
sistema de reciprocidad entre el diablo y el compactado, detallado en la estructura
morfologica de la Figura X1V, este desenlace es muy razonable. El diablo, que se
ha quedado sin el cadaver, le quita al compactado la fortuna regalada de antemano
para restablecer el equilibrio, dejando al protagonista en total decadencia.

Aqui, debemos prestar atencién al hecho de que el compactado no volvié a la
situacion econdmica del inicio del relato, mas bien quedd en peor situacion. No
s6lo perdié la riqueza —su casa transformada en ruinas con lagartijas y sapos,
sino que ademas fue denigrado socialmente como duefio de alimafias evadidas
por todos. El resultado del incumplimiento, por consiguiente, no se puede
considerar simplemente como el retorno a la situacion inicial, explicada en la parte
izquierda de la Figura XIV, sino a un estado esencialmente distinto, el de la pérdida
de los bienes o incluso una situacibn mas perjudicial. ¢Por qué el protagonista
tiene que sufrir asi? Retomaremos esta pregunta mas adelante, pues primero
veremos el segundo tipo del relato de la decadencia, en el que se cuenta un final
mas curioso que el de la narrativa de C-3.

El anciano que se compact6 (C-4)

Un anciano, gracias a un pacto con el diablo, se convirtid, de la noche a la
mafiana, en un millonario. ... Los vecinos notaron el cambio que se habia
producido en el sefior... algunos afirman que lo veian entrar por las noches
por una cueva de un cerro vecino. Después de algunos afios murio, ya
anciano, y cuando sus familiares y amigos que habian acudido al velorio
fueron a enterrar el ataud, escucharon, horrorizados, unos extrafos y
lGgubres gritos de animales no identificables. En precaucién de lo que
pudiera suceder, clavaron bien la tapa del ataid y sujetaron firmemente el
cadaver, llevandolo al cementerio; pero al momento de introducirlo al nicho
notaron que el ataud no pesaba, entonces procedieron a desclavar el cajon
y vieron con gran sorpresa que el cadaver habia desaparecido vy, a lo lejos,
divisaron que el difunto desaparecia botando chispas y dejando
impregnado el ambiente de un fuerte y penetrante olor a azufre. Mas tarde,
cuando los parientes regresaron a la casa del difunto, vieron que poco a
poco todos los animales que €l habia adquirido se iban muriendo y que los
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terrenos desaparecian con los huaycos [deslizamientos de lodo y piedras]
gue en esa ocasion cayeron por la zona y asi se esfumaron todos los
bienes que el difunto habia adquirido con el dinero mal habido (Ibérico,
1981:98-99).

Primero, debemos considerar que la pérdida del resto mortal, las chispas y el
olor a azufre, implican que el difunto estd en manos del diablo. Asi que es posible
considerar que este relato entra en la misma categoria de C-1y C-2, en los que se
finaliza con el cumplimiento del contrato. El relato de C-3, a su vez, sigue las
mismas secuencias de la estructura de la Figura XIV. La tradicion oral que
acabamos de ver, sin embargo, se diferencia de los otros dos cuentos
mencionados en el punto de la narracién que se refiere al estado de la riqueza tras
la desaparicion del cadaver.

Los relatos sobre el compactado terminan, en la mayoria de casos, con el
entierro del ataud con un contenido falso, como cuentan C-1 y C-2, pero también
hay casos en que se narra lo ocurrido después de la finalizacion del contrato
diabdlico. Al reflexionar sobre las creencias en cuestién, por consiguiente, es
menester incluir en el andlisis lo ocurrido después del entierro. Si prestamos
atencion al final de C-4, vemos que ocurre algo enigmatico: el protagonista, a
diferencia del sefior de C-3, si ha cumplido perfectamente su deber, pero acaba en
las mismas circunstancias que la persona que quebrd el contrato, pues sus
parientes han quedado totalmente arruinados. ¢COmo podemos explicar esta
desgracia econémica? Es bastante comun el tema de la decadencia después de
cumplir el contrato, no so6lo en C-4, sino también en otros casos (Kato,
1992:234-235; Pérez 1983:53); por eso, nos vemos obligados a considerar las
circunstancias que produjeron la ruina para analizar los atributos de los bienes
regalados por el diablo.

Este punto se podria interpretar de la siguiente manera: quien hizo contrato
con el diablo es s6lo el compactado, y no sus familiares. Y, en principio, la familia
no puede heredar una fortuna conseguida por medio de un contrato entre el
compactado y el diablo. *Siendo asi, debemos averiguar la naturaleza de una
riqueza que no tiene ningun valor para los familiares del compactado. Ademas, el
relato que menciona el descenso econdmico describe los detalles de la

71 Es totalmente distinto al contrato del seguro de vida en nuestro mundo.
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desaparicion de la riqueza y también alude a una especie de menosprecio
relacionado con la fortuna. Por eso, en C-4 dice, “se esfumaron todos los bienes
que el difunto habia adquirido con el dinero mal habido” y, en el caso de C-3, se
asocian los bienes con animales repulsivos como los lagartos y sapos, que
usualmente son asociados con el infierno. Los bienes otorgados por el diablo, dada
Su imagen negativa, se convierten al final en una especie de monumento maligno
en forma de las ruinas, que representan también el estado miserable del
compactado. Resulta posible afirmar que, dado que los bienes regalados por el
diablo tienen una naturaleza marginal, el desprecio hacia el compactado esta
relacionado a esas caracteristicas de la riqueza.

Los bienes otorgados por el diablo, segun la creencia popular, son
originalmente carbones y piedras convertidas en riquezas, que pueden sufrir una
nueva transformacion y acabar como ruinas o animales repugnantes en cualquier
momento. En este sentido es enigmatico, y esa singularidad se nota claramente en
su funcion. Es la fortuna de una sola generacion y son bienes que no se pueden
ceder a nadie. Los informantes también lo explican de la siguiente manera: “el oro y
la plata que obtiene [del diablo] la persona sélo sirven para adquirir terrenos. Si se
invierte en otros negocios, se pierde” (Kato, 1992:232), o también dicen:
“abundante riqueza...de nada le sirvio” (Kato, 1992:234). Es preciso afirmar que
tales bienes son de distinta naturaleza que los bienes cotidianos. En realidad, sus
peculiares caracteristicas se hacen evidentes, ya que el compactado obtuvo tales
bienes de la noche a la mafana, o inmediatamente después de la conversaciéon
con el diablo, sin tener que hacer mayor esfuerzo.

Resulta notable también el siguiente punto de la narracion: “sélo sirve para
adquirir terrenos, si se invierte en otros negocios, se pierde”. ¢ Qué significa esto?
La frase sefala que los bienes estan sujetos a cierta condicion de uso. Que sean
inttiles para los negocios significa, por supuesto, que no pueden ser utilizados
como capital. Entonces, ¢cémo se efectuara la compra de terrenos o ganado?
Como sefiala la cita anterior, es posible adquirirlos, pero la consecuencia es obvia
si revisamos el final de C-4: los bienes comprados son una fortuna temporal, que
desaparece en cuanto muere el compactado.

Los bienes provenientes del diablo, no pueden ser capital en el sentido

estricto, y tampoco pueden de ser acumulados. Resulta que es otro tipo de fortuna,
distinta a los bienes utilizados comunmente por la gente. Es una riqueza
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incompleta, sujeta a una condicion y a un plazo fijo. Vista asi la riqueza, podemos
decir que el compactado es un falso rico, que introdujo a este mundo una gran
cantidad de bienes espurios del otro mundo por medio del pacto diabdlico. ¢Qué
consecuencias trae esto? El compactado compra, con dinero engafioso, terrenos,
ganado, casas Yy joyas. También logra alcanzar un estatus alto o incluso fama,
aunque de manera efimera, gracias a su opulencia. Poseedor de bienes
condicionados e incompletos, el compactado los pone en circulacion.

Analizada asi la naturaleza de los bienes obtenidos por el pacto con el diablo,
podemos dar cuenta de que también funciona, después de todo, “la imagen del
bien limitado” de George Foster (1965), a la que aludimos en el capitulo anterior.”
¢De qué manera nos permite interpretar lo que hemos analizado hasta aqui? Los
campesinos tienen una vision de que su sociedad esta cerrada. En ese sistema
cerrado, lo bueno para ellos siempre esta limitado o es escaso. Hasta aqui es
exactamente lo que explica la teoria de Foster, pero lo que sigue es la aplicacion
de su teoria. Los relatos nos dicen que este sistema es alterado por una gran
cantidad de los bienes falsos. Se adquieren no solamente terrenos, casas y
ganados, sino también el estatus y la fama gracias a esa riqueza espuria.

A pesar de que la cantidad absoluta de lo bueno, originalmente esta limitada,
quien posee la fortuna falsa asciende a través de ella. En ese momento, alguna
persona, que no tiene mas que los bienes verdaderos, cae victima del que utiliza
los espurios. Por consiguiente, si alguien se sube mas que otros con la riqueza
engafiosa, esto se considera como una amenaza al sistema cerrado, donde la
gente vive solamente de los bienes auténticos. Resulta necesario juzgar al
miembro de la sociedad que introduce los bienes espurios como peligroso,
sefialandolo con una imagen negativa, por atentar contra la riqueza auténtica de la
sociedad.” Es indiscutible, por supuesto, que el complejo de creencias del
compactado funciona como control socio-econémico, usando para ello la imagen

72 Hay dos razones por las que nos aferramos a la teoria de George Foster: (1) permite interpretar
los personajes miticos como el condenado y el pishtaco, que son tipicos en el mundo andino. (2)
Taussig afirma que la teoria no explica el sistema de creencias del compactado, obviamente
estamos en desacuerdo (Taussig, 1980:15).

73 En diversos relatos, el compactado ofrece a sus hijos o sirvientes al diablo en vez de su propio
cadavery el alma. En este caso, su imagen negativa se acrecienta ya que intenta adquirir la
rigueza a costa de otros. Pese a ello, no todos los compactados ‘venden’ a sus familiares o
empleados, de hecho las narraciones mostradas no lo mencionan, por eso es obvio que tal
interpretacién no mira mas que un aspecto del compactado.
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del compactado.
La gravedad del pecado del compactado

Hasta el capitulo anterior, hemos reflexionado sobre la inmoralidad, o el peligro
econémico que representa el compactado desde varios angulos. ¢Qué tipo de
sancion se prepara para él? Si bien hemos aclarado el mecanismo de despreciar al
compactado viviente juzgandolo como algo amenazador, todavia no hemos
analizado lo que le sucederd después de terminar el contrato diabdlico, o sea
después de la entrega del cadaver. La razon por la que nos preocupamos de este
punto tiene que ver con la frecuencia con que aparece el tema “de no dejar vacio el
ataud”. También creemos que es posible reflexionar sobre el complejo de creencias
del compactado en un contexto mas amplio, especialmente si analizamos
comparativamente el tratamiento social del compactado en vida con el compactado
muerto.

Claro es que estos dos aspectos no son mas que dos angulos del mismo
problema, porque el tratamiento al compactado muerto se refleja en la maniobra
del cajon. ¢Qué ha hecho la gente con el ataud? Tanto en C-1 como en C-2,
después de la desaparicion del cadaver, el cajon vacio se llena de tierra y piedras.
La intencion de esta conducta se explica “para disimular el entierro” en C-1 y “con
el fin de que los acompafantes... pensaran que iban efectivamente a enterrar el
cadaver”. En fin, es una farsa para negar tajantemente la relacion entre el difunto y
el diablo, por medio de hacer pesado el cajén hasta lograr el peso de un cristiano
(Gillin, 1945:148), o para que no se note la pérdida del cadaver. Con este acto
fingido, la familia del difunto guarda las apariencias, mientras que la gente que mira
con atencion el entierro dice haber percibido claramente el engafo. Asi lo dicen
nuestros informantes y la etnografia consultada previamente.

Al considerar otros datos con un poco de cuidado, nos daremos cuenta de
que hay puntos de falsedad evidente en la explicacion hecha por los informantes.
En primer lugar, se trata del relleno del ataud. Ademas de tierra y piedras, también
figuran en la lista, adobe y trapo. Pero hay casos en que el cajén se rellena con
pencas [cactus con espinas] (Ibérico, 1981:76). ¢ Qué significa esto? Con tal que se
alcance el peso de un cristiano, el contenido del ataud puede ser cualquier cosa.
Pero si lo rellenan de pencas, se debe pensar un poco mas, porque se utiliza la
planta como una arma, debido a la naturaleza de sus espinas, para estorbar el
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acceso de los espiritus malignos. Es por eso que debemos considerar otra
posibilidad de interpretar el acto de rellenar: se trata de no permitir el ingreso de
nada en el interior del atadd. El que quiere entrar ahi es el duefio original del cajon,
es decir el difunto. Por eso, el acto de rellenar puede ser un ritual que impide el
retorno del compactado al cajon. De hecho, tenemos otro caso que apoya esta
interpretacion.

Segun Gillin (1945:148), “una sefiora desaparecié de su cajon. Sorprendidos
sus familiares, lo llenaron de adobes”. Hasta aqui es un hecho comun y corriente,
pero es importante lo que sigue: “unos dias después, el hijo de la sefiora encontré
el cadaver de su madre en la chacra. Fue enterrado ahi secretamente”. Este acto
de enterrar al difunto en la chacra y no en el cementerio, nos hace recordar el
hecho de que durante la época virreinal, a los no bautizados -0 sea los no
cristianos- no se les podia enterrar en el cementerio cristiano (Regan, 2001:140).
En realidad, actualmente los compactados “no se entierran en el cementerio”
(Regan, 2001:139). Al tener en cuenta la naturaleza santificada del cementerio, la
persona que fuese enterrada en terreno sagrado, estaria mas alla del poder del
diablo (Gillin, 1945:148). El acto de enterrar al difunto en una chacra no es para
proteger a una cristiana de la maldad del diablo. Mas bien, es para excluir del ritual
catélico al muerto, impedir su regreso y, al mismo tiempo, significa la expulsion
absoluta de este mundo o sea de la sociedad local.”

Indagandolo asi, los bienes diabdlicos transformados en ruinas con lagartijas
y sapos también cuentan con el mismo sentido. Como ya mencionamos un poco
antes, las ruinas estan desalojadas del espacio cotidiano como un sitio inaccesible
y despoblado. Si se observa que los restos estan formados por tierra, piedras,
adobe, trapo o pencas, resulta claro que las ruinas también han sido expulsadas de
la vida actual, ubicando ese espacio en el mundo del pasado, asi como el relleno
del cajon significa el rechazo del regreso del compactado a este mundo. La sancion
del compactado es muy grave. No tiene salvacion en el otro mundo, es borrado y
expulsado con sus bienes de este mundo. Al ser anulado en este mundo, el
compactado sélo es recordado como una persona malvada en la memoria colectiva
del pueblo.

74 Esta no es una historia auténtica, como indicamos en el primer capitulo, aunque es una realidad
en el sentido de que la gente la piensa como un hecho real.
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En conclusion, los elementos ideoldgicos (diablo, pacto, compactado),
asociados al rito (entierro, rellenado del cajén), constituyen la base del mecanismo
de ajuste social y economico que refuerza la situacion de igualdad en las
comunidades rurales peruanas. Ademas, muestra la existencia de una ideologia
que, aunque capitalista, se dirige al reforzamiento del trabajo como elemento
legitimo. Pero pone en duda la acumulacion de riqueza como resultado de éste.
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CAPITULO V
SENTIDO SOCIOCULTURAL DEL “SACAQOJOS”:
EL DESCIFRAMIENTO DE UN FOLKLORE URBANO

Los rumores y la mentalidad popular

En el transcurrir de nuestra vida cotidiana surgen rumores unos tras otros, las
mismas que generalmente es considerado como indtiles, sin valor alguno o, al
menos, insignificante. Evidentemente existe la raz6n pensar que asi sea, ya que
el rumor, como informacion, de hecho se caracteriza por la incertidumbre y la
deformacion de su contenido. Se puede encontrarse en él, sin embargo, una
opulenta imaginaciéon y un cierto tipo de relaciones socioculturales si lo vemos
como un fendmeno social. En otros términos, el rumor es una especie de espejo
sociocultural y, a través de él, es posible, mirando a lo que en él se refleja,
entrever un aspecto de la sociedad y/o la cultura que hace posible su divulgacion.

Este es un capitulo que describe un rumor esporadico que recorrid las
ciudades costefias del Peru, sobre todo Lima y Chiclayo, en base a la consciencia
critica ya mencionada arriba. Pero queremos aclarar una cosa de antemano: aunque
el rumor fue efimero, esto no significa que tenga un sentido meramente esporadico
como insinuaria el adjetivo. La significacion del analisis, por consiguiente, no es
efimera ni esporadica, porque el rumor, siendo una chispa efimera, indica donde
existe y como se ha encendido la brasa de un dado problema, aunque no deslumbre
con todo esplendor para hacernos conocer el fendbmeno estallado en conjunto. Han
pasado ya varios afios después de la desaparicion el rumor que analizamos aqui,
pero desde el &ngulo de la consciencia critica, la significacion del analisis que sigue
obviamente concierne de manera profunda tanto al problema ocasional de la urbe
como al de la cultura andina en general.

Desde fines de noviembre hasta principios de diciembre de 1988, corrié con
vigor por las areas marginales de las ciudades de Lima y Chiclayo”™ un rumor
siniestro: aparecian “"sacaojos".”® Ya se han publicado varios capitulos respecto a

este rumor y su lectura cuidadosa nos permite re-experimentar lo ocurrido. A pesar

75 Ansién menciona que el rumor se ha extendido “en todos los sectores sociales en Lima, aungue con
variantes propias de cada medio”"(Ansion ,1989:14; Rojas, 1989:142).
76 En Chiclayo les llamaron también, ‘robaojos’ y ‘el canibal’ (Sifuentes, 1989:150).
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de la variedad de su contenido, el rumor puede resumirse de la manera siguiente:’’

e Unos hombres vestidos de batas, de aspecto extranjero (blancos) con
metralletas recorren visitando colegios de la ciudad.

e Después de secuestrar a la victima, en este caso nifios, les sacan los 0jos.

e Luego dejan la victima abandonada con el rostro envuelto de vendas.

e Se descubre la victima abandonada sin ojos en el bafio de las escuelas.

e En el bolsillo de la victima hay metido un mensaje de agradecimiento por los
0jos sacados y unos billetes en délares.

e Los ojos extraidos se venden al extranjero para trasplantes (Zapata,
1989:137; Rojas, 1989:141; Sifuentes, 1989:150-152).

El rumor, por supuesto, no es real, o sea, es una ficcién engafiosa’® como ya
lo dijeron los medios de comunicacion: "si no hay una denuncia policial, si no se
presenta al publico por lo menos un solo caso de un nifio sin 0jos, entonces se trata
s6lo de un rumor y no de una realidad" (Sifuentes, 1989:149). Pero, a pesar de ser
falsas tales informaciones, el rumor empieza a cobrar aspecto real hasta el punto de
que se libra del yugo de la ficcién y, como una realidad, induce a los pobladores
locales a comportarse asustada y violentamente. Analizaremos estos aspectos a
través de varios casos:

Caso |I.

El 30 de noviembre, unas madres de familia se abalanzan hacia la escuela y
sacan a sus hijos para escaparse de ahi. Esto causo la suspension de clases en los
colegios (Zapata, 1989:137; Sifuentes, 1989: 149).

Caso |l
Tres jovenes turistas franceses visitaron un pueblo joven "como turismo social”.

77 Es indiscutible que no todas las versiones del rumor refieren el mismo relato. La mayoria de las
versiones poseen, mas hien, una parte de ellos y, a veces, contienen elementos concretos tales como
el nombre de la victima, el lugar del crimen etc. También se complica el orden de los relatos vy,
ademas, es frecuente que un elemento sea substituido por otro (Rojas, 1989:142).

78 Suceden con mucha frecuencia secuestros con el objeto del transplante de érganos en
Latinoamérica, como sefialan numerosos testigos. Existe un mercado clandestino de 6rganos a nivel
internacional (Rojas, 1989:142) robandose 6rganos, como el corazon o los rifiones (Sifuente
,1989:149). Es cierto que este tipo de secuestros tiene cierta relacion con nuestro tema. Sin embargo,
agui no podemos adentrarnos en el problema ya que nos faltan informaciones respecto a tales casos
de secuestros y, ademas, el problema estaria fuera de alcance de nuestro enfoque en este ensayo.
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Acusados de ser sacaojos, fueron perseguidos y maltratados por los pobladores. La
intervencion de la policia los salvd, pero la masa siguio pidiendo a gritos la muerte de
los imprudentes turistas (Rojas, 1989:143)

Caso Il

Algunos especialistas del Instituto de Investigacion Nutricional, que estaban
estudiando las posibles causas de una diarrea, fueron tomados por sacaojos,
secuestrados y maltratados durante varias horas por los pobladores de un pueblo
joven (Rojas, 1989:143).

Estos tres casos no son sino una de tantas reacciones concretas
concernientes al rumor del sacaojos, del cual se comenta que "...las proporciones
adquiridas por este relato (sacaojos) no tienen precedentes en las ultimas décadas
en Lima" (Rojas, 1989:141). Pueden indicarse de inmediato varios puntos
interesantes sobre estos casos: lo primero que merece notarse es que el
comportamiento de la gente se basa en una especie de consciencia de victima.

Esto se observa de manera muy clara en los casos Il y lll si prestamos
atencion a las acciones violentas que en ellos se relatan. Es una reaccion exagerada
contra el ser extrafio que se cree sea el sacaojos -0 sea, los investigadores de la
salud publica y los turistas franceses- y de ahi se nota obviamente una consciencia
de victima en potencia que destruye al atacante antes de que le haga dafio.

Pensando asi, también en el caso | puede verse de la misma manera la
consciencia de victima. La conducta de las madres, por supuesto, no lleva a la
violencia, pero el hecho de sacar por la fuerza a sus hijos de la escuela es para
prevenir el ataque en potencia, y ahi existe evidentemente la consciencia de victima,
cuya premisa es que "quiza sea Yyo la victima siguiente."

Pero lo que existe en el fondo de esta consciencia es una firme creencia en el
ser del sacaojos, hasta convertirse en una especie de fe. De aqui surge un punto
importante respecto a estos casos: los pobladores locales creen en la existencia de
un monstruo inexistente y en el estallido de un crimen que nunca se ha perpetrado.
Esta conviccion determina la conducta de la gente. En otros términos, el rumor irreal
le suministra las pautas que la inducen a actuar en determinada manera. La razén
por la que las madres sacan a sus hijos de la escuela esta basada en la conviccion
de que el lugar del crimen sea frecuentemente la escuela. De la misma manera, la
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violencia contra los investigadores de la nutricion y los turistas franceses, también se
basa en la mera e infeliz coincidencia de la semejanza entre éstos y el sacaojos:
aspectos todos que evocan al sacaojos, 0 sea, el especialista en bata blanca, el
extranjero y el blanco.

Ahora bien, si el rumor encierra en si, como en el caso actual, energia
suficiente para provocar un alboroto que "no tiene precedentes en las ultimas
décadas" y, ain mas, si se convierte en realidad produciendo violencia, ya no se
puede pasarlo por alto diciendo que es pura fantasia que no merece nuestra
atencion. De aqui surge un problema: como evoluciona el proceso de la creencia en
el sacaojos y la conversion en realidad del rumor adquiriendo rapidamente
credibilidad.

El problema, sin duda alguna, proviene del rumor circulado en las ciudades
costeflas de los Andes, como ya hemos mencionado. Pero, si anticipamos la
conclusion, nuestro problema no solamente concierne a la cultura y sociedad de
esas areas costefias conmovidas por el sacaojos, sino también a la de la sierra
misma. Existe también la posibilidad de que haya aqui un gran problema respecto a
la esencia de la cultura y sociedad del mundo andino en un fendmeno propenso a
ser ignorado.

¢En qué se basa el rumor del sacaojos?

El sacaojos, como mencionamos en el capitulo anterior, provocé un gran alboroto,
un fendmeno que suele aparecer en la Gltima fase del proceso en que el rumor se
convierte en realidad. Pues, ¢ de donde surgidé el rumor del sacaojos? Lo que hay
que notar en primer lugar es la circulacibn de diversas interpretaciones y
suposiciones que suenan a verdad, derivadas en general, de que se considera el
sacaojos como demagogia sin darle mayor crédito: demagogia politica para que
fracase el paro a nivel nacional planeado para dias posteriores; rumor propalado
por el Sendero Luminoso para que el Pert quede en desconcierto y en panico; un
rumor generado por el APRA (Alianza Popular Revolucionaria Americana) que
quiere desviar la atencion del publico de fracasos politicos, tales como la
hiperinflacion, la rompehuelgas y la restriccion de la autonomia universitaria o de
un rumor derivado de la politica de la devoluciéon de la deuda exterior vendiendo
los ojos al extranjero (Zapata, 1989:137; Rojas, 1989:141; Sifuentes, 1989:149
etc.).
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Estas explicaciones, no obstante, tienen caracter sumamente politico y, al
mismo tiempo, pueden ser rumores interpretativos del mismo: el sacaojos. Esta
serie de interpretaciones tan variadas, a su vez, explican un aspecto de la
situacion de la sociedad peruana de una dada época. Pese a ello, tales
interpretaciones no son mas que un reflejo directo de las voces de la oposicion y/o
de grupos determinados que sostienen su propia interpretacion. Por lo tanto, éstas
no nos permiten examinar el rumor del sacaojos en su totalidad. Ademas de eso,
ninguna de ellas esté atestiguada por evidencia definitiva. Estos, por consiguiente,
son rumores que se agregan al del sacaojos, 0 sea, son precisamente
interpretaciones populares del rumor en cuestion.

A pesar de estas deficiencias’®, si uno examina cuidadosamente cada una de
las interpretaciones, se dara cuenta de que muestran un tono "anti-aprista”, "contra
el régimen establecido", "contra la oposicién". y que en el fondo se encuentra
claramente una corriente latente de descontento, preocupacion y desconfianza en la
sociedad peruana sobrepasando la diferencia de las posiciones politicas y los
sectores sociales. En otras palabras, si no se toma en cuenta la diferencia de las
posiciones, cada una de estas interpretaciones es una de las explicaciones o
reacciones de la crisis social que padece el Perd. El sacaojos y los rumores respecto
al mismo, pueden ser considerados, en ultimo andlisis, como fenédmenos sociales
idénticos que tienen sus raices comunes en la inestabilidad politico-econémica o en
la crisis social.

Aqui tenemos que llamar la atencion sobre la intima relacion entre el rumor y la
inestabilidad social, de la cual se ha acumulado un sinnimero de estudios tanto por
antropélogos como por sociélogos. El rumor aparece en la base de una crisis social
con poca informacion sobre ella y la crisis social empeora debido a la aparicion del
rumor. Asi ambos interactian produciendo efectos que se influyen mutuamente
(Turner y Killian, 1957, Shibutani, 1966). La situacién en torno al rumor del sacaojos,
no es nada excepcional desde este tipo de punto de vista tedrico.

79 Aqui no se trata de la causa directa, ya que son pocas las evidencias que tenemos para
comprobarlo. Ademas de esto, no creemos que la blusqueda de la causa directa pueda contribuir
mayormente al analisis del rumor del sacaojos como un fenémeno, porque, sea cual fuese la causa, el
rumor empieza a circular por si mismo independiente de la persona o el acontecimiento que lo haya
originado.
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La sociedad peruana de noviembre de 1988 (época en que aparecio el temible
sacaojos) estaba en pleno estado crénico de inestabilidad social. No se puede negar
esta situacion tan grave en los aspectos econémico, politico y social: dominaba una
hiperinflacion sin fondo, una pobreza econdémica extrema como lo muestra la alta
tasa de desempleo; la destruccion sucesiva de torres de alta tension y el crecimiento
de los muertos causados por los terroristas; el paro indefinido de los mineros y otros
trabajadores; la intervencion de la policia en la Universidad Nacional Mayor de San
Marcos (Zapata ,1989:138-140; Rojas, 1989:144, etc.). El sacaojos es, en fin, un
producto de la crisis social, y este trasfondo de esta época del Peru es un factor
decisivo para el surgimiento y la difusion del sacaojos.

Este tipo de explicacion, sin duda alguna, es muy persuasivo ya que sin la
crisis social no tendrian ningan sentido positivo los motivos fundamentales rumor: la
venta de los ojos al extranjero; el agradecimiento con los billetes de dolares; el
recorrido del criminal armado con metralleta. En otros términos, esa explicacion de
que es el trasfondo de una dada época lo que causa y fomenta el rumor, revela la
esencia en que se basa el rumor del sacaojos.

Sin embargo, es también cierto que no se puede explicar del todo el proceso
de la conversion en realidad del personaje imaginario y su sentido sociocultural en
términos de la crisis o inestabilidad social. Si sélo la crisis social produjera el rumor, y
si éste se reflejara sOlo en aquélla, todos los rumores deberian tener la
representacion del sacaojos como su expresion de la crisis social. EI rumor es una
forma de comunicacion verbal, y su contenido no se limita ni restringe de ninguna
manera. El rumor, en este sentido, puede ser un vivero de imaginacion inagotable. Si
es asi, el contenido del rumor es potencialmente indefinido y puede tener un
sinnimero de alternativas y asociaciones de motivos.®® En otras palabras, si se diera
importancia solamente a la crisis social, su manifestacion podria ser, por ejemplo, el
rumor del golpe de estado, como se escucha con mucha frecuencia, sin crear un
monstruo irreal llamado el sacaojos. A pesar de ello, aqui aparece por medio del
sacaojos, lo cual nos permite mencionar debidamente que aqui hay un limite teérico
para analizar el problema del sacaojos como conjunto examinando las relaciones
entre el rumor y la crisis social. En resumen, es indispensable indagar qué
representa el sacaojos para aclarar el proceso de la realizacion del rumor y su
sentido sociocultural.

80 Dentro de la mentalidad de los transmisores del rumor.
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La estructura del sacaojos

En la seccidon anterior, hemos indicado dos puntos: el rumor surge de la crisis
social de la sociedad peruana utilizando la teoria general sobre el rumor; pero la
teoria casi no explica la relacion entre el contenido o la representacion del rumor y
la crisis social. El problema es, en fin, por qué el rumor es representado por el
sacaojos. Para indagarlo es menester llamar la atencién al hecho de que el rumor
del sacaojos se difundié rapidamente entre los pobladores de las barriadas, en
muy poco tiempo (Zapata, 1989:137).

El motivo de una penetracion tan veloz del sacaojos se puede explicar
desde otros dos aspectos, aparte de la gravedad de la inestabilidad social ya
mencionada. La primera razén es el hecho de que el rumor mismo pudo tener un
contenido sorprendentemente natural y realista. En otros términos, esto significa
que el rumor poseia un estilo eficaz por el que la gente lo creia firmemente: el
modo de atestiguar el rumor, tal como "segun la amiga de mi hermana"”, o "el
amigo de mi amigo lo presenci6..." El rumor, en este caso, viene tomando forma
real por medio de la incorporacién de personas cercanas como testigos en el
rumor. Y ademas de eso, los nombres y topénimos propios contados en el rumor
contribuyen también a que el rumor logre tener mas realismo (Rojas, 1989:142).

Pero, aparte de la técnica de contarlo, aqui no hay que olvidar que para los
pobladores de las barriadas es facil de comprender el ser del sacaojos aunque tenga
atributos misteriosos. Esto es el segundo factor que ayuda a convertir en realidad el
sacaojos. Asi pues, aqui lo importante es el hecho de que al principio, cuando
empez0 a surgir el rumor, al sacaojos se le llamaba también pishtaco, o se confundia
el sacaojos con el pishtaco (Zapata, 1989). En pocas palabras, este personaje es
muy famoso y es el ser mas creido. Esto, sin embargo no se asocia inmediatamente
con el sacaojos, porque el pishtaco es un ser del que se habla mucho en las
regiones serranas, pero es poco conocido en las ciudades costefias, 0 sea, en Lima
y Chiclayo (Ansién, 1989:13).

Pero si se toma en cuenta quiénes son los primeros que han creido en el
sacaojos, este problema se resuelve facilmente, porque el area donde surge el
sacaojos son pueblos jovenes, que estan en los alrededores de las ciudades
costefas, cuyos pobladores indudablemente son oriundos de las provincias, o sea,
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de las regiones serranas. Ellos aunque viven en las ciudades costefias, son
precisamente habitantes en quienes influye ain mucho la cultura serrana o sus
transmisores directos.

Como la idea del pishtaco esta vigente y es popular en la cultura serrana, esto
nos permite afirmar que los pobladores de las barriadas son los transmisores de la
idea del pishtaco, y que el sacaojos surgio entre los creyentes del pishtaco. Si se
toma en consideracion la confusion entre el pishtaco y el sacaojos, sobre todo en la
primera etapa del rumor, puede afirmarse que el sacaojos es un personaje
transformado del pishtaco, como ya han indicado varios estudiosos® (Ansién,
1989:13; Zapata, 1989:139, Rojas ,1989:144, Sifuentes, 1989:150).

Pero no se acaba el analisis con esta verificacion de la continuidad historica del
pishtaco al sacaojos, sino que recién hemos llegado al punto de partida de
problema, porque ambos personajes legendarios no son definitivamente iguales. Por
consiguiente, si bien los dos personajes se asocian meramente en términos del
contexto historico y de la transformacion de la idea clasificAndose en la misma
categoria, esto no nos ofrece ninguna respuesta sobre la parte principal del
problema: ¢ En qué nivel existe tal igualdad? Nuestra tarea es aclarar qué puntos se
han transmitido y cudles no se han transmitido del pishtaco al sacaojos.

Aqui es menester comparar ambos personajes tomando en cuenta esos
puntos. Cada uno de ellos tiene, por supuesto, una variacion inmensa. Pero aqui,
considerando también tales variaciones, tenemos que comparar ambas ideas para
gue la comparacion permita destacar las diferencias y la igualdad.

Como hemos analizado en la Figura XV, la flecha indica la direccién de la
corriente del bien y, si se lee el mismo de izquierda a derecha, es facil comprender lo
que significa la Figura I. De acuerdo con él, la grasa humana se mueve de los
indigenas de la comunidad al pishtaco. Esto es la primera etapa en que el pishtaco
ataca a los indigenas. Luego, la grasa extraida se pasa del pishtaco a los

81 Ansién dice que “en 1986... de manera general, no se creia en la presencia de pishtacos en Lima”
(Ansién, 1989:13), pero esto no quiere decir que la creencia no existiera en absoluto, sino que el
pishtaco no aparecia actuando. La creencia misma esta plenamente vigente. Se remonta a la época
prehispanica el concepto del forastero que saca una parte del cuerpo del grupo interior. El sacaojos es
una de las formas de estas representaciones, pero han sido pocos los estudios que se han presentado
al respecto (Ansion, 1989).
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consumidores en la ciudad. Pero aqui lo importante de esta etapa es el hecho de
gue se mueve también el dinero como retribucidén de éstos al pishtaco. Esta Figura,
en consecuencia, representa la extraccion unilateral por parte del pishtaco a los
indigenas y, al mismo tiempo, el comercio entre el pishtaco y la ciudad, siendo el
pishtaco intermediario entre las comunidades indigenas y la ciudad. Estas dos
relaciones estan basadas en una reciprocidad negativa --de acuerdo a los términos
usados por M. Sahlins-- en la primera parte, y en una reciprocidad equilibrada en la
segunda parte (Sahlins, 1972:131-133). En otras palabras, el pishtaco tiene dos
caras: una es la del destructor de las comunidades, y la otra, la del contribuidor a la
ciudad por medio del abastecimiento de la grasa.

Figura XV
Pistacho
grasa grasa
—» e
comunidad pishtaco ciudad
(indigena) (consumidor de grasa)
<7
dinero

Ahora bien, ¢como puede explicarse la Figura sobre el sacaojos? El rumor de
este personaje también se compone en torno a las mismas tres categorias sociales
que en el caso del pishtaco, si no se toman en consideracion variaciones de poca
importancia: el sacaojos; el extranjero; las barriadas de la ciudad donde viven los
transmisores de la cultura serrana, o sea, los indigenas o las personas con mucha
influencia de ella (aqui los llamamos también indigenas en general). Las tres
categorias sociales y las relaciones entre ellas pueden establecerse y compararse
de la manera en la siguiente Figura:

No es dificil entender esta Figura si se lee nuevamente de izquierda a derecha,
poniendo atencion a qué cosas se intercambian entre las tres categorias. El
sacaojos extrae los ojos a los nifios indigenas y les deja dinero ademas de un
mensaje de agradecimiento. Luego, el sacaojos vende los ojos al extranjero y por
ello cobra dinero. Por consiguiente, nuestro protagonista es intermediario entre el
extranjero y las barriadas donde viven los indigenas.
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Figura XVI
Sacaojos
0jos 0jos
— —
barriadas en las
ciudades sacaojos extranjero
(nifios indigenas)
(—) «—
(dinero) dinero
(mensaje de agradecimiento)

Pero aqui hay que notar una cosa. El dinero y el mensaje del sacaojos al nifio
indigena estan entre paréntesis, porque determinan la caracteristica de la relacion
entre los dos. Pues, ¢qué tipo de relacion hay establecida aqui? La relacion entre el
sacaojos y el extranjero es sugestiva para reflexionar sobre el problema. En esta
relacion el sacaojos pasa los ojos al extranjero y éste le entrega dinero como
retribucion por los ojos. En otros términos, esta relacion representa un intercambio, y
es idéntica a la ya mencionada entre el pishtaco y la ciudad de la Figura XV, que
esté establecida en base de la reciprocidad equilibrada.

En cambio, la relacién entre los nifios indigenas y el sacaojos de la Figura-II
es distinta, ya que tiene dos flechas en dos sentidos contrarios entre si, o que
significa el traslado del dinero con el mensaje y el de los o0jos. Es necesario fijarse
que tal movimiento de bienes no siempre representa una relacion basada en una
reciprocidad equilibrada. Lo esencial es considerar en qué tipo de relacion esté
establecido tal traslado de bienes.

En el caso de que se dé reciprocidad equilibrada, la relacion entre los dos tiene
que ser igual u horizontal. Por eso, tanto entre el pishtaco y la ciudad, en la Figura-I
como entre el sacaojos y el extranjero en la Figura-ll, se intercambian los bienes y el
dinero. Aqui no existe ningun tipo de relacion de superior a inferior, ni mucho menos,
de vendedor a comprador. Pero, en el caso del sacaojos y los indigenas es
completamente distinto. Si bien el sacaojos le entrega al indigena el dinero con el
mensaje como una recompensa, ahi no se da una reciprocidad equilibrada, porque
"el intercambio” observado en esta escena no esta establecido por mutuo

- 145 -



Sentido socio-cultural del ‘sacaojos’

consentimiento, sino que es una usurpacion unilateral por parte del sacaojos al nifio
indigena. En pocas palabras, el indigena no es vendedor de sus ojos. Por
consiguiente, a pesar de que las dos flechas simbolicen el movimiento de bienes en
la primera parte de la Figura XVI, ahi se representa claramente una relacion
unilateral de arrebatador a arrebatado, basada en una reciprocidad negativa
respaldada por la diferencia de la fuerza o violencia.

Asi pues, si la primera parte de la Figura XVI representa tal reciprocidad
negativa, como hemos analizado, resulta que la Figura-ll tiene idénticamente la
misma estructura morfologica que la Figura XV. Ademas, no hay que olvidar el
hecho de que existe también coincidencia en las funciones y caracteristicas de cada
categoria social aparte de los signos usados en los Figuras, o sea la flecha, su
ubicacion, su sentido, las tres categorias sociales y su orden. La victima siempre
pertenece al grupo del narrador y lo que pierde la victima es una parte del cuerpo;
luego se la lleva a un mundo inalcanzable, y ahi el temible elemento con apariencia
de ajeno sirve de intermediario entre el mundo interior a que pertenece el narrador y
el mundo exterior; es decir la reciprocidad negativa entre la victima y el intermediario,
y la reciprocidad equilibrada entre el intermediario y el mundo exterior.

En resumen, es evidente la coincidencia de la estructura morfologica entre el
pishtaco y el sacaojos; esto significa, que a los que creen en el pishtaco no les
cuesta tanto aceptar la idea del sacaojos, de tal manera que el sacaojos recorre con
toda velocidad los caminos, que ya se extienden por todas partes en la ciudad, que
fueron preparados por la concepcion que considera la existencia del pishtaco.

El sentido social de los ojos

Hemos afirmado que la coincidencia de la estructura morfologica entre el pishtaco y
el sacaojos ha facilitado la rapida divulgacion del rumor. Este tipo de similitud, por
supuesto, puede explicar por qué se aceptd tan facilmente el rumor del sacaojos.
Pero, a la vez, lamentablemente, no nos permite analizar el sentido social de lo que
representa, puesto que a pesar de su idéntica estructura, el pishtaco y el sacaojos se
componen de claves distintas y, mucho mas todavia, ambas representaciones
aparecen en contextos socioculturalmente diferentes entre si. Resulta que la tarea
gue nos espera es, por consiguiente, indagar el sentido que pretende expresar el
rumor del sacaojos, como texto a la luz del contexto sociocultural en el que se ha
difundido.
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Aqui se trata de los ojos, el elemento principal en la representacion del
sacaojos, ya que éste es un elemento que destaca en el cambio que ha aparecido
en el proceso de la transformacion del pishtaco al sacaojos: de la grasa a los ojos. El
sacaojos saca los ojos de los nifios indigenas. Los ojos extraidos se venden al
extranjero donde se utilizan para el trasplante. Y los nifios sobreviven sin ojos. Esta
descripcion breve sobre el sacaojos nos hace surgir preguntas desde varios puntos:
¢ Por qué el sacaojos extrae los ojos, sobre todo los de los nifios?; ¢ qué representa
el trasplante de los 0jos en el extranjero? ¢,qué significa sobrevivir sin 0jos?

La pérdida de los ojos significa la falta corporal de uno de los cinco sentidos
mas importantes, de manera que los pobladores de las barriadas temen que el
sacaojos se los robe a la fuerza. Pero, si uno lee detenidamente la descripcion ya
mostrada arriba, se dara cuenta de que el hecho de robar los ojos quiere decir mas
que la mutilacion corporal, o la amenaza a todos los cinco sentidos, porque, si fuera
solamente eso, la victima podria ser quienquiera y no habria necesidad de limitar las
victimas a los nifios, sobre todo indigenas. Resulta importante indagar qué mensaje
simbdlico encierren los ojos del nifio que vive en las barriadas.

El mensaje que queremos clarificar aqui tiene que ser revelado a través del
andlisis de la sociedad y la cultura de los que creen en el rumor. En este sentido, lo
que perseguimos no es lo mismo que la interpretacion poética e intuitiva de G.A.
Zapata (1989:140): "la ausencia de los 6rganos visuales simboliza...la oscuridad...”;
"¢ seran los apagones a los que nos somete el Sendero...? El ataque...contra los 0jos
simboliza ese miedo profundo a la falta de luz que ilumine la salida del abismo de la
crisis nacional".

La interpretacion de Zapata, de hecho es sumamente literaria y ésta, es
esencialmente ajena al pensamiento popular de los transmisores del rumor del
sacaojos en las barriadas. Hay muchas cosas que no se logran explicar en lo que
pueda significar el sacaojos a la sola luz de una interpretacion a manera literaria. La
ausencia de los 0jos no siempre simboliza la oscuridad, como lo veremos mas tarde.
No hay ninguna razén socio-cultural positiva para interpretar la oscuridad colectiva y
temporal de los apagones por medio de la oscuridad personal e irreversible causada
por la pérdida de los érganos visuales. Tampoco, parece que la consciencia de la
crisis nacional sea tan intensa que se cree un monstruo llamado el "sacaojos" entre
los pobladores de los pueblos jovenes que pasan su vida con una vision mas
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cerrada. Ademas de ello, la interpretacion literaria tampoco puede proporcionarnos la
respuesta a nuestra pregunta: ¢Por qué los sacaojos roban los ojos de los nifios
indigenas?®

Es cierto, que tales deficiencias interpretativas no solamente son de Zapata. El
andlisis puede hacerse, por supuesto, desde diversos puntos de vista académicos:
la psicologia profunda, la literatura, la poética o la iconologia. Los resultados de tales
estudios, desde luego, seran respetables en sus respectivos campos académicos.
Pero aqui no hay que olvidar que tenemos que interpretar el sentido social y cultural
gue encierra el sacaojos a la luz de la mentalidad de los pobladores de las barriadas.
En otros términos, el analisis del sentido sociocultural es totalmente distinto al de la
indagacion de los arquetipos de la inconsciencia humana, o de los universales
literarios y estéticos. Nuestra manera de proceder sera descifrar el mensaje
transmitido por los divulgadores del rumor, a la luz de las claves inherentes a una
cultura y su sociedad, tomando en cuenta que el sacaojos es una forma en que se
expresa la mentalidad de los pobladores de las barriadas.

Resulta claro que nuestro problema es dilucidar qué significa la pérdida de los
ojos del nifio en el contexto sociocultural de los portadores de la cultura serrana. Asi
pues, aqui se trata del uso del término Aawi, que quiere decir el ojo en quechua
porque el idioma es precisamente el fundamento en que apoya la mentalidad de los
pobladores de los pueblos jovenes y, en él se esconde la clave para descifrar el
sentido de lo que representan los o0jos en el caso concreto del sacaojos. La palabra
Aawi significa literalmente "o0jo", como una parte del rostro. Pero quiere decir también
"parte central de un objeto” (Clemente y Chouvenc, 1970:121) y "parte medular de
una cosa" (Guardia, 1959:102). De ser asi flawi comprende mas que un simple y
pequefio 6rgano corporal. Es decir, es un 6rgano central del cuerpo y también una
de las partes mas importantes en lo que atafie metaféricamente a la esencia de las
actividades humanas, aun siendo solamente una parte corporal.

Por lo tanto, flawinta kichay, aparte de la traduccion literal, "abrir los ojos"
significa "hacer comprender, ensefiar" (Clemente y Chouvenc, 1970:121), lo cual
muestra la indispensabilidad de los ojos para aprender y entender las cosas. Resulta

82 Zapata no pasa por alto el problema del nifio como victima diciendo que, “Los mayores consideran
afectivamente a los pequefios precisamente por su necesidad de proteccidn... los nifios estan mas
expuestos que nunca’. Aungque aceptamos la conclusion de Zapata, con ello no se puede explicar por
qué se representa la crisis de los nifios por medio de la pédida de los ojos.
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obvio que los ojos son oOrganos imprescindibles para adquirir conocimientos y
conocer culturas nuevas. Ademas, fawiyoq- - -literalmente, 'el que tiene los
0jos'- - - quiere decir "el que sabe leer" (Clemente y Chouvenc, 1970:121; Rojas,
1989:145, Ansion, 1989:13), y flawi aqui también expresa algo mas que el solo
organo visual: un érgano que capta conocimientos y culturas invisibles y que hace
que funcionen.

Si es asi, ahora tenemos que reflexionar qué es "el saber leer" como
fundamento de tal inteligencia para la gente en cuestion. Aqui existe una serie de
mitos en los que se habla de manera directa sobre este tema. Se han recopilado en
diversas regiones serranas, de donde proceden los pobladores de las barriadas; a
continuacion se muestra uno del Departamento de Ancash:

Antiguamente el Inca Rey no sabia leer ni escribir. Nuestro Sefior
gueria saber si era realmente listo. Le mando al Inca Rey un papel escrito
para ver si el Inca podia contestar. Entonces, al recibir este papel escrito dijo:
¢Por qué me manda usted estos arafiazos de gallina? ... el Sefior no obtuvo
ninguna respuesta del inca... Como él (el Inca: autor) no sabia leer, el Sefior
le castigo. Y el Inca murio (Stein ,1961:301).

En este mito, el Inca que no sabe leer es castigado por Dios, obviamente por
ser analfabeto. Relatos similares han sido informados de varias regiones serranas,
como Cuzco y Ayacucho (Marzal, 1971:65; Ortiz, 1973:139), lo que demuestra la
vasta divulgacion del relato. Ahora, empero, lo que importa es el hecho de que el
analfabeto se asocia con el débil y el castigado y, el alfabetizado, con el fuerte y el
castigador. Ademas, se observa claramente una ideologia fundamentada en el
pensamiento mitico: el alfabetizado vence al analfabeto, y lo suplanta en el poder en
este mundo. La diferencia entre el que sabe leer y el que no lo sabe es enorme, y
resulta que el alfabetizado sobrevive en la época siguiente para dominarla, mientras
que el analfabeto no puede sobrevivir en la nueva época.®® El leer, en fin, se asocia
con el cambio de las épocas y, de ahi, el saber leer como simbolo de ser superior
representa la época venidera y el transito a ella, mientras que el no saber leer es
considerado como algo inferior, la época ya pasada y su estancamiento.

83 Este punto es obvio al recordar la penetracién y extension del crisianismo a partir de la conquista en
el mundo andino.
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Al tomar en consideracion la simbologia tan rica del mundo quechua, se puede
comprender precisamente qué sentido lleva el pillaje o saqueamiento de los ojos por
parte del monstruo. Los ojos una vez perdidos ya no se pueden volver a producir. El
trabajo del sacaojos, por consiguiente, provoca una situacion irreparable, al usurpar
los ojos. Puesto que los ojos son el érgano para adquirir los conocimientos y también
para ponerlos a funcionar, como ya hemos analizado, la manera de obrar de este
personaje legendario les quita de manera violenta toda posibilidad de leer a las
victimas, las despoja de la comprension y les cierra tajantemente toda posibilidad de
acceso a la inteligencia, cultura y al conocimiento.

De hecho, lo que venimos diciendo se apoya también en lo que expresan los
términos quechuas concernientes al dafio de los ojos, en los que esa pérdida
significa mas que la carencia fisica del sentido de la vista. El término fausa significa
"el que no tiene ojos" o "ciego". El término fiaucayani, derivado del término fiausa,
quiere decir no solamente "cegando los o0jos" sino también "cegando el
entendimiento” (Olguin, 1952:258). Ademas de ello, segun Aoki=Palomino, la
palabra Aausa indica "analfabeto” (Aoki=Palomino, 1991:35) y, de acuerdo con
Guardia (1959:102), la misma palabra significa también "ignorante”. El hecho de que
a uno le saquen los ojos, en fin, significa no s6lo quedar condenado a sobrevivir en
el mundo sin luz, sino también que se le cierra toda posibilidad de "leer" en el futuro.
Esto quiere decir, en consecuencia, perder para siempre el conocimiento para la
época venidera y, quedar dafada la posibilidad futura que pudiese conseguir a
través de ese conocimiento, quedando relegado a la época pasante.®*

Pensandolo asi, puede entenderse la asociacion entre "la victima sin ojos" y "el
bafio del colegio" que se escucha frecuentemente en el rumor: "se encontrd la
victima sin ojos en el bafio del colegio”. La escuela es esencialmente el lugar donde
se ensefia a leer, o sea, a "abrir los 0jos" y ahi se respeta el leer como elemento con
mucho valor. En este sentido, de acuerdo con la logica del mundo quechua, el tener
0jos es la premisa esencial para poder frecuentar la escuela. Pero, al que aparece

84 | a alta tasa de analfabetismo no indica indiferencia ni oportunismo respecto a la alfabetizacion entre
los pobladores de los pueblos jovenes. Tampoco no hay ningin fundamento, como dice Ansién: “Es
posible que se exprese también simbdlicamente de ese modo un profundo sentimiento de culpa por
haber desarrollado la estrategia de apertura hacia afuera, descuidando el tradicional cuidado en el
énfasis en la unidad interna.” (Ansién, 1989:14). Si fuera asi, el sacaojos que roba los ojos resultaria
ser la encarnacion de la justicia que castiga a los pobladores de los pueblos jovenes, siendo un ser
completamente fuera del contexto de la sociedad y cultura andinas. La alta tasa del analfabetismo es
precisamente un producto social que se produce fuera de su deseo.
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sin ojos, ¢donde lo ubican en la escuela? El que no tiene el sentido de la vista, no
tiene ojos para abrir. Por eso no puede encontrar su propio asiento en la escuela,
algo para lo que es preciso abrir los 0jos. La pobre victima del sacaojos, algo inutil e
inferior, si considerado que a la luz del hecho el poder abrir los ojos, es abrirse el
conocimiento. La persona es expulsada definitivamente del lugar donde se abren
los ojos, como el Inca Rey fue castigado y eliminado del mundo por Nuestro Sefior.
¢ A donde se la expulsa? A un lugar que no tiene ninguna relacioén con la ensefianza
del leer y, ademas, donde se expulsa y tira lo inutil: el bafio. En fin, en este relato se
representa obviamente la separacion del conocimiento para la época venidera y la
expulsion del inferior, que no sabe abrir los ojos.

Aparte de los asuntos ya reflexionados, todavia tenemos que considerar un
problema en torno a los ojos. El rumor dice que las victimas no son adultos, sino los
nifos. Hasta aqui nos hemos referido a los problemas de los ojos en general sin
considerar el estado especial de los ojos de los nifios. Pues, ¢como son los ojos de
los nifios? La interpretacion popular de los pobladores e las barriadas es siempre:
“los ojos de los nifios son mas sanos" (Rojas, 1989:142). Es que sus 0jos son tan
sanos y frescos que pueden servir para el trasplante. En una palabra, los ojos de los
nifos son, en calidad, superiores a los de los adultos.

Esto es, al mismo tiempo, otra expresion de la imagen particular sobre los
nifos entre los pobladores de los pueblos jovenes. Puesto que esos 0jos encierran
grandes posibilidades por ser frescos, los nifios son capaces de encargarse de la
época venidera. En otros términos, los nifios aparecen -como Ansion (1989:13)
mencionan como la esperanza del futuro, y sus 0jos son elementos indispensables
para realizar esas expectativas. En fin, los ojos de los nifios son una metafora de la
esperanza en el futuro y de la potencialidad hacia el conocimiento.

En este sentido, es interesante recordar que el término Aawi tiene otro
significado, ademas de los que ya hemos mencionado: "la yema de una planta"
(Guardia, 1959:102; Clemente y Chouvenc ,1970:121). De la yema se espera que
florezca y que dé frutos en el futuro; también sugiere fertilidad y abundancia
(Tomoeda ,1985). De aqui resulta que los ojos de los nifios evocan tanto la
expectacion por la préxima época como la potencialidad del conocimiento del futuro.
El pillaje de los ojos de los nifios, para los pobladores de las barriadas, indica, no
solamente el dafio corporal de sus hijos, sino la eliminacién de la posibilidad del
conocimiento de la nueva época por conducto de los ojos sanos; deberan sobrevivir
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en la inferioridad como si hubiesen sido abandonados en el bafno de la escuela.

Asi pues, lo que hemos analizado hasta aqui trata de la relacion entre el
sacaojos y los pobladores indigenas, enfocado desde el punto de vista de la
extraccion de los ojos. Pero todavia serd preciso considerar la relacién entre el
sacaojos y el extranjero, porque los ojos sacados no se los queda el sacaojos, sino
que los vende al extranjero. Como ya hemos mencionado, segun el rumor, los ojos
se utilizan para el trasplante. El extranjero y los 0jos se conectan por un
intermediario, que es el sacaojos. ¢(Como afecta esta relaciébn a los pobladores
indigenas?

Aqui recordemos la Figura X en el capitulo Ill. Lo que es claro, por este Figura
es el movimiento unilateral de los ojos provenientes de las barriadas al extranjero por
medio del sacaojos. La parte de la izquierda representa para los pobladores
indigenas el proceso de la destruccion de la posibilidad de acceso al conocimiento
para el futuro, como ya hemos visto anteriormente. La otra parte, o sea, de la
derecha, representa el proceso de la venta de los ojos y su trasplante en el
extranjero.

Esto, en otros términos, se puede llamar un proceso de aumento de la
posibilidad al acceso del conocimiento para el futuro porque, gracias a los 0jos
sacados en las barriadas, los flausakuna (plural de fiausa) extranjeros recuperan la
vista. Entonces, el problema ya no es solamente la primera parte de la Figura -ll, ya
que el pillaje de los ojos y su trasplante no ocurren independientemente, sino que
ambos acontecen sincronicamente en base a la ley de la oferta y la demanda. En
otras palabras, la extraccion de un ojo del indigena significa metaféricamente la
disminucion del conocimiento y de su posibilidad de adquirirlo por parte de los
pobladores indigenas y, al mismo tiempo, el incremento del conocimiento y la
posibilidad de aumentarlo en el extranjero.

Es decir, aqui queda establecida una rigida relacion en la que la bajada del
conocimiento en el indigena resulta en incremento del mismo en el extranjero. En
este caso, tenemos que tomar en cuenta que aumentan los que les cierran la
posibilidad de conocimiento al mundo de los pobladores indigenas, mientras
disminuye en el extranjero, ya que éste consigue la vista. Resulta que la actividad
del sacaojos en las barriadas fomenta y amplifica de manera injusta la diferencia en
el conocimiento y su posibilidad de adquisicion entre los pueblos jévenes
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unilateralmente usurpados y el extranjero avidamente aceptado.
El rumor del sacaojos como sistema explicativo

Hemos analizado el sentido de lo que puede representar el sacaojos llamando la
atencién principalmente a las expresiones quechuas en torno al ojo, fiawi. Resulta
obvio que en el mundo quechua el perjuicio de los ojos significa, ademas de una
deficiencia visual, también la merma del conocimiento (=leer) y la pérdida de la
posibilidad del acceso a él. Asimismo, resulta claro que es creencia comun que la
falta del conocimiento les hace imposible a los pobladores de los pueblos jovenes
esperar una época nueva y gque existe y se sigue ampliando la diferencia en el
conocimiento y la época venidera entre su mundo y el extranjero, de acuerdo con la
mentalidad de los creyentes en el sacaojos.

De aqui, pueden deducirse varios puntos. El sacaojos ante todo, no es un
rumor absurdo sobre el monstruo, sino que encierra un mensaje determinado. Pero,
el mensaje no es una mera demagogia politica vana de un dado momento, como se
comentaba en su inicio. Es, segun lo que hemos aclarado, una manifestacién del
temor de que se les corte el acceso al conocimiento moderno correspondiente a la
época venidera. Y el temor, en otros términos, es también una expresion de
ansiedad respecto al mismo. El mensaje del sacaojos, ademas de ello, es una
prevision de que el extranjero establecera aun mas su superioridad a costa de los
pobladores de los pueblos jévenes. Esto se representa paradojicamente como un
recelo de que ellos seran obligados a ser inferiores sucesiva y eternamente, dejados
atras y solos en esta época. En resumen, aqui se manifiesta de manera evidente un
interés sumamente alto en los nuevos valores correspondientes al cambio de
épocas.

Hemos reflexionado sobre el rumor del sacaojos como una representacion. Es,
de hecho, un fendmeno esporadico y pocos han sido los estudios acumulados
respecto al mismo. Sin embargo, a través del andlisis, se ha aclarado que su sentido
no es de poca importancia, como no lo ha sido el fendbmeno mismo: El sacaojos no
es un producto puro de la cultura urbana en la Costa, sino que es una mezcla y
sintesis de la cultura urbana y la campesina de la Sierra, resultado de la migracion.
Los pobladores de las barriadas explican e interpretan el conocimiento, la época
moderna y el extranjero a través de esa sintesis, 0 sea, la representacion del
sacaojos, que también sirve para transmitir sus propios mensajes.
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Ahora bien, ésta es, indudablemente, una parte del analisis del sacaojos. El
enfoque de este capitulo, ha sido analizar el sacaojos como un texto. Resulta claro
gue quedan varios problemas todavia por resolver, que estan fuera del alcance de
nuestro enfoque; por ejemplo, la especificacion del lugar de su aparicion, las rutas de
su difusion, el proceso hasta el final del rumor y sus consecuencias. Aqui, no
podemos reflexionar sobre estos problemas, por supuesto, pero lo dejamos a otros
estudios en el futuro. Asi el estudio del sacaojos no se reducira a algo efimero.
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CAPITULO VI
BREVE HISTORIA DEL NINO COMPADRITO DEL CUZCO

El Niflo Compadrito entre el catolicismo popular y la herejia.

En la calle de Tambo de Montero, al nordeste de la ciudad del Cuzco, se encuentra
un objeto de culto, una figura de unos 50 cm. de altura llamada el "Nifio
Compadrito". En general, se cree que es el esqueleto auténtico de un nifio, que
consta de un craneo de menos de 10 cm de largo y de todos los huesos del cuello,
tronco, brazos y de las piernas. Se puede ver sélo la cara ya que el resto del
cuerpo estd completamente cubierto de atuendos. Aunque es un esqueleto, lleva la
peluca larga y tiene ojos de vidrio, pestafias y dientes. Lleva una camisa, y sobre la
peluca esta puesta una corona, simbolo de su divinidad. Decorado asi, el Nifio
Compadrito se guarda en una urna. Delante de ella, se hallan varias ofrendas,
como flores, velas, juguetes y, también medallas, fotos, tarjetas de visita y placas
de devotos, en las que hay inscritas palabras de agradecimiento como prueba de
los milagros que les ha hecho el Nifio. Las paredes que rodean la urna estan
decoradas de cuadros con motivos biblicos, la foto del Papa, pinturas y estampas
de santos catdlicos y de la Virgen Maria. Al lado de la urna, hay una alcancia. Los
devotos le piden el milagro, esperan su revelacion en suefios; a veces, temen su
castigo.®

Estos elementos de la creencia son idénticos a los que constituyen la
creencia en los santos catélicos cuzquefios, especialmente al Nifio Jesus,
llamando la atencidén su tamafo, el nombre comun de "Nifio", juguetes como
ofrendas, con la salvedad de que el Nifio Compadrito es un esqueleto. Como la
gente tiene la conviccion de que la creencia en el Nifilo Compadrito es parte del
catolicismo, no es de sorprender que casi todos sus devotos sean catolicos. En
septiembre de 1976, a pesar del fervor de este culto, monsefor Luis Vallejos
proclamé de manera repentina que era herético, y, de ese momento el Nifio entrd
en la clandestinidad. Reaparecio después de seis afios, con motivo de la muerte
sucesiva de los sacerdotes relacionados con la persecucion del Nifio, monsefior
Vallejos y su colega el padre Luis Dalle.

85 os datos utilizados en este capitulo fueron recopilados durante el "Proyecto Cuzco" bajo el
auspicio del Ministerio de Educacién del Japén de 1990 y 1995 (Representante: Hiroyasu Tomoeda
del Museo Nacional de Etnologia).
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Los devotos creyeron que el Nifio los habia castigado, y que ya no habria
nadie que los persiguiera. El culto al Nifio Compadrito ha quedado oscilando entre
el catolicismo popular, en el que insiste el pueblo y la herejia que declara la iglesia.
En la historia del Nifio Compadrito, por consiguiente, pueden observarse dos
l6gicas conflictivas: la de adoptarlo en el marco catdlico y la de expulsarlo de éste.
Hasta ahora se ha considerado que el catolicismo popular es algo fijo como
expresan los términos sincretismo, o amalgama, usados al hablar de él. El culto al
Nifio Compadrito esta situado justamente en el linde ambiguo entre el catolicismo
popular® y la herejia y, en este sentido, es un caso muy peculiar que nos permitira
un andlisis desde el punto de vista dinamico sobre el fendmeno del catolicismo
popular.

Este estudio tiene como objetivo describir de manera concreta la tradicion oral
del Nifio Compadrito para mostrar la dinamica del culto dividiéndola en cinco
etapas: la aparicion u origen del culto, su evolucién y apogeo, la persecucion, la
temporada de clandestinidad y la reapariciéon.?’” Antes de empezar a reconstruir la
historia del Nifio Compadrito, es preciso aclarar los datos que basicamente usamos
aqui. La razon por la que debemos utilizar tales datos es simple: carencia completa
de documentos de primera mano. Con mucha frecuencia, se ha advertido v,
l6gicamente, que la informacidén oral tiende a contener tergiversaciones de la
realidad histérica. Por consiguiente, es necesario un procedimiento critico de los
datos y de cotejo entre ellos para la reconstruccion historica. No obstante, la
inconveniencia de la falta de documentos, es también cierto que la tradicion oral
posee otra significacion con la que no pueden contar los datos escritos.

Los datos orales basados solo en la memoria del informante cambian
facilmente su mensaje segun la situacién sociocultural que los rodee. Pasados por
la censura sociocultural de generacion en generacion, esos datos orales se
convierten en la version aceptada por la sociedad y su cultura. Lo importante en
este tipo de version no es la verificacion, sino la aceptacion por parte del pueblo.
Por lo tanto, en ellos se puede ver claramente la vision de la historia basada en la

86 E| catolicismo popular es un sistema catoélico poco catequizado. Los catélicos populares
manifiestan un profundo sentimiento catélico, pero también aceptan los valores no catélicos por
falta de la suficiente instruccion doctrinal (Marzal 1971, 1977).

87 Respecto al Nifilo Compadrito, tenemos solamente un estudio global: Religiosidad Popular, el
"Nifio Compadrito", por Abraham Valencia, que nos proporciona muchos datos que, empero,
siempre hemos verificado a través de la comparacion con los datos recopilados por nosotros
mismos.
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subjetividad de la gente, que pertenece a una dimension diferente a la historia
cronolégica; o sea, una serie de interpretaciones sobre el pasado que converge en
el presente y, ademas, el pensamiento popular o la concepcién de los valores que
la componen y sostienen. Este capitulo, por consiguiente, tiene el fin de reconstruir
la historia cronolégica del Nifio Compadrito, y también el de aclarar una parte de la
concepcion ideoldgica del pueblo sobre el Nifio Compadrito por medio de la
comparacion de la historia subjetiva de los devotos con la verdad historica. A
continuacion analizaremos la leyenda del Nifio Compadrito en orden cronolégico
desde su origen hasta la actualidad.

Aparicion del Nifio Compadrito

Hay muchas versiones en torno a la aparicion del Nifio Compadrito. Si indagamos
la fuente de esas versiones, llegamos a la conclusién de que casi todas, excepto
algunas, fueron trasmitidas por Maria Belén, madre de Juan Letona, duefio actual
del Nifilo Compadrito. Aunque la narradora fue una sola, ésto no necesariamente
quiere decir que existe una sola versién. Maria Belén normalmente esquivaba
hablar sobre su aparicion reiterando que "una familia me regal6 el Nifio, por eso no
sé nada de su origen". El duefio actual también repite lo mismo cuando algun
devoto le pregunta sobre el asunto.

Maria Belén, dio algunas veces explicaciones bastante concretas sobre el
origen del esqueleto, aunque en forma fragmentada. Por ejemplo, "se preguntaba
de qué era el hueso, desde cuando lo consiguid; pero se llegé a decir que es un
hueso humano” (D-1); "es el hueso de un nifio que murié a la edad de 13 afios"
(D-2); "mi madre (Isabel Cosio) me decia que un nifio de sus familiares habia
muerto en un accidente y que después de ese dia ella lo habia guardado" (D-3).
También hay otra version que le conté a su nieta: Isabel se habia perdido en la
zona de Tambomachay. En su desesperacion encontrd junto a un riachuelo a un
nifio mas pequefio que ella, que la guidé de regreso hasta su casa. Sus padres
quedaron sorprendidos porque una criatura habia traido a su hija; se ofrecieron a
acompafar al pequefio para que regresara antes de que cayera la noche, pero el
nifio respondié que conocia perfectamente el camino y que no necesitaba ninguna
compafia y desaparecio entre los viejos portales de la antigua casona. Al cabo de
un mes la nifia llevo a sus padres hasta el lugar donde se habia extraviado para
tratar de ubicar a su extrafio protector. Junto al riachuelo hallaron un pequefio
esqueleto que fue recogido y puesto en una urna en la que se conservo durante
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muchos afos hasta pasar a manos de dofia Maria Belén (D-4)(Paliza y Gallegos,
1987:43).

Con una simple comparacion de D-1 hasta D-4, queda obvio que las versiones
no se contradicen todas, aunque son distintas entre ellas. De hecho, D-2 y D-3 son
mas bien complementarias que contradictorias, y de ambas versiones podriamos
deducir que "un nifio de sus familiares, a la edad de los 13 afios fallecié en un
accidente y que sus huesos formaron el origen del Nifio Compadrito”. No obstante,
esa informacion se contradice evidentemente con D-1, porque mientras en D-2 y
D-3 el hueso del Nifio es considerado desde el principio como el de un ser humano
del que se sabe el origen, en D-1 en el inicio la gente duda y no se sabe si su
origen es de un ser humano o no. D-4, por otra parte, no es de considerar como un
acontecimiento historico con el que se puede explicar su origen ya que en él hay
hechos que son casi imposibles de ocurrir en realidad. D-1, D-2 y D-3 tienen
hechos que pueden aceptarse en realidad, pero no existe ninguna evidencia que
permita afirmar que sea un acontecimiento que realmente haya ocurrido. El tamafio
del craneo es demasiado pequefio para ser el de un Nifio de 13 afios.
Efectivamente, tampoco tenemos pruebas evidentes que permitan decir que es un
esqueleto humano. Lo cierto, es que el Nifio Compadrito es so6lo un conjunto de
huesos, y que existen diversas versiones sobre su origen y que los devotos creen
en lo que cuenta la tradicion oral, lo cual justifica que sea llamado el Nifio
Compadrito.

Aqui, tendremos que pasar por alto la verdad historica en torno al origen; lo
importante no es distinguir la version veridica de la falsa, sino reflexionar cémo
piensan los devotos sobre su origen, porque ellos creen las versiones que les han
narrado y, mientras las crean, es una realidad social aunque las versiones se
contradigan entre ellas. Si es asi, resulta importante el contenido de lo que piensan
los creyentes del Nifio, o sea, los elementos comunes en las versiones de D-1 a
D-4: el origen del Nilo Compadrito es un ser humano, por eso sus componentes
también forman un esqueleto humano. Recordemos que aun en D-1, que muestra
mayor interés en las caracteristicas del Niflo Compadrito, se determina finalmente
su origen como hombre, mostrando su descendencia humana. En D-4 también, la
aparicion de un chico (de la humanidad) sugiere que el esqueleto descubierto es
de un ser humano.®®

88 En esta version, las cosas identificadas con el esqueleto humano tienen una especie de poder
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En D-2, se indica un namero concreto de 13 afios de edad y se refuerza la
descendencia humana como si eso fuera obvio. Ademas, en D-3 se refiere al
parentesco con la duefia y, por medio de ella, o sea, asociandose con el aspecto
obvio de que la duefia es un ser humano, justifica no sélo su humanidad sino
también su parentesco cercano. En suma, la imagen del origen del Nifio
Compadrito nunca se ha desviado de la linea de que sus componentes pertenecen
al mundo humano, en el cual pone énfasis Maria Belén. Por lo tanto, en los suefios
de los devotos el Nifio se les aparece en forma humana, les ensefia claramente
su nombre que indica su masculinidad, y comunica sus deseos, que corresponden
a los mismos deseos de los hombres; por ejemplo, el deseo de jugar con juguetes,
o de cambiar las ropas. Se considera como una ofensa y blasfemia el que se
dudara de la condicion humana, cuando se mencionaba que el Nifio era de un
esqueleto de monos en la persecucién de 1976 contra el Nifio Compadrito. Al
mismo tiempo, esas palabras han dejado un trauma entre los devotos que ya no
pueden afirmar con tanta seguridad que el Nifio sea de linaje humano.

Respecto al origen, hemos aclarado que "el Nifio tiene ascendencia humana”,
como algo que imaginan los devotos, pero hay buena cantidad de informaciones
sobre el Nifio después de su aparicion. Es la gente de la familia Letona,
especialmente Maria Belén, quien trasmitié al pueblo muchas informaciones sobre
la aparicion del Nifio Compadrito. Pero el Nifio originalmente no pertenecia a su
familia, como ella misma confesaba. No se sabe el proceso de su aparicién; pero
se ha llegado a saber que la primera familia Hermoza, que vivia en el Jr. de
Carmen Bajo, fue la que lo consigui6. La familia Letona, duefio actual del Nifio, vive
en la calle de Tambo de Montero. Hay una buena distancia entre ambos lugares,
pero la familia Letona antes vivia en la Calle del Marqués, con lo que se concluye
gue ambas familias vivian en la vecindad. Segun una informacién, don Francisco
Hermoza y su sefiora lo poseyeron entre 1850 y1870, y que Isabel Cosio, abuela
del duefio actual, lo heredo de la familia Hermoza en 1883. No hay, empero, ningin
dato que compruebe la fecha exacta de la transmision que todavia es vaga. Si
calculamos a partir de la edad de dofia Isabel, parece que no puede ser el afio
1883. A pesar de ello, es totalmente cierto, como confirman muchos datos, que la

sobrenatural: aparicién en forma humana, guia por el camino, desaparicion repentina, y explican
claramente su origen aunque en manera mitica Esta version posee varios puntos en comudn con

algunas tradiciones orales del santo: la aparicion misteriosa junto al rio, la amistad con el nifio, la
desaparicién, la reaparicion como ser no vivo, conversion en objeto de culto etc.
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familia Hermoza lo obtuvo primero y lo transfirio a Isabel y, después, a sus hijos.
Entonces, como se ha transferido hasta la actualidad. Esto es, por supuesto, un
elemento importante para el analisis de la creencia en el Niflo Compadrito.

¢ Como ocurrio la transmision entre las dos familias Hermoza y Letona?.
Para responder, es necesario ante todo, elaborar la genealogia de ambas,
aungue limitandola solamente a la parte relacionada con el Nifio Compadrito. La
familia Hermoza, la primera duefia del Nifio Compadrito, esta conformado por lo
menos de cuatro miembros: don Francisco, su sefiora, un hijo y una hija. Por otra
parte, la familia Letona inicia el contacto con el Nifio Compadrito en la época de
Isabel Cosio, quien obtuvo por medio de su relacion de compadrazgo con la familia
Hermoza. Dofia Isabel tuvo, con su esposo, a dofia Maria Belén, la ex-duefia,
quién, a su vez, tuvo por lo menos cuatro hijos: dos varones y dos mujeres.
Después de la muerte de Maria Belén, uno de sus hijos, don Juan Letona, lo
heredd, y él piensa, por el momento, cederlo a uno de sus hijos (Figura XVII). La
via hereditaria del Nifio Compadrito se puede esquematizar como ilustra el
diagrama que sigue.

Como hemos mostrado, de acuerdo con la tradicion oral, el Nifio se transmitio
de la familia Hermoza a dofia Isabel Cosio, en una época que todavia no se ha
aclarado, pero se sabe que la época de la transferencia de dofia Isabel a Maria
Belén fue por los ultimos afos de la década de 1950. Fue después de la muerte de
dofia Maria Belén en 1989, cuando Juan Letona paso a ser el heredero actual. Con
todo, lo que importa no es la época de la herencia, sino la via hereditaria del Nifio
Compadrito, porque ese objeto de culto no se puede dividir en partes como un
terreno o el ganado, y el heredero inevitablemente tiene que ser una sola persona.
Lo que importa realmente en cuanto a este problema es quién lo hereda, ya que
eso forma parte de la creencia en el Nifio Compadrito.

A la actualidad, la transmision del Nifio Compadrito ocurrio tres veces, a la que
habria que afadir otra que seguira en un futuro relativamente cercano y, que no
son muchos los casos que podemos observar. Sin embargo, hay una tendencia
muy clara, en que, el Nifio es cedido en herencia de los padres a uno de sus hijos.
En tal caso, el heredero puede ser de cualquiera de los sexos. Que la linea de la
transmision sea patrilineal o matrilineal lo decide la generacion de los hijos. Esto es
sélo una regla general, y no siempre se hereda de acuerdo con ella porque el
heredero tiene que satisfacer un requisito indispensable a tal principio:"tener fe en
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el Nilo Compadrito”, como se observa en la transmision de la familia Hermoza a
Isabel Cosio. La sefiora Hermoza tuvo dos hijos, pero ninguno de ellos lo heredd, e
Isabel Cosio, sin ser pariente directa, se convirtié en la heredera.

Figura XVII
Transmision del Nifio Compadrito
Isabel Cosio Francisco Hermoza
A
_ O - O_ A
(compadrazgo)
YAN O JAN O

Juan

/| Letona
rol
A A O

Los hijos de la familia Hermoza tenian derecho a heredar el Nifio, pero se
rehusaron porque habian perdido la fe en el Nifio, ya que pensaban que el estado
de salud de su madre habia empeorado y que luego habia fallecido a pesar de
tener tanta devocion en el Nifio. La razén por la que Isabel Cosio lo heredd, se
debe a que ella cuid6 a su comadre, la Sra. Hermoza hasta la muerte y mostraba
devocion al Nifio.? Isabel Cosio lo recibié como un recuerdo de su comadre. El
requisito de la fe en el Nifio se sigue respetando también después de la transmisién
a Isabel Cosio. Esta condicion es obvia, si observamos los casos de la herencia en
la familia Letona: la heredera siguiente, Maria Belén, tenia mayor fe en el Nifio que

89 Hay un testimonio que dice que sus hijos creyeron que el Nifio Compadrito la habia castigado.
Este testigo es un tanto dudoso; si hubieran interpretado el empeoramiento de la salud de su madre
como castigo divino del Nifio, ellos habrian tenido fe en el Nifio.
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su madre, y entre sus hijos eligié a Juan como heredero, porque habia mostrado fe
sincera en el Nifio. Se piensa que su hijo con mayor fe seréa el posible heredero en
la generacion siguiente. En resumen, con respecto a la transmision del Nifio hay
una regla general: la continuidad del linaje, o sea, 'de padres a hijos', pero siempre
bajo la misma premisa de que el heredero tenga una gran fe en el Nifio, y quién no
cree en el Nifio, no puede heredarlo.

La evolucién del culto

"El Nifio Compadrito tiene mas de 100 afos de historia”, dicen unanimemente sus
devotos. Pero, por el momento no hay manera de verificarlo, porque ya fallecio
dofia Maria Belén, quien era la que tenia més informaciones. Si bien esto puede
ser cierto, tal vez habria que decir que la evolucion del culto es relativamente
reciente y, no pasa de los 50 afios. Ahora existen pocos informantes que sepan
contar el culto antiguo del Nilo Compadrito. Algunos de ellos, nos informaron que
el Nifio todavia era poco conocido en la primera mitad de la década de los 1960. En
esos tiempos, el Nifio era mucho menos famoso que otro objeto de culto conocido
con el nombre de "el Nicolasito", un cuadro grande donde se encuentran dibujados
muchos craneos.’® En realidad, el primer encuentro con el Nifio de una de nuestros
informantes es muy sugestivo. Ella buscaba originalmente al Nicolasito, pero no
logré ubicarlo debido a la mudanza del duefio del cuadro. Como no tuvo otro
remedio acudié al Nilo Compadrito, un objeto de culto casi desconocido en aquel
entonces.

Es, después de la transmision del Nifio a Maria Belén, que los creyentes
aumentaron considerablemente. Isabel Cosio lo consiguid, pero como no era tan
ferviente como dicen los informantes, se mantuvo indiferente respecto al origen del
Nifio. Fue Maria Belén quien lo decord, arreglo su capilla, reglament6 el contenido
del culto: prohibicion del uso de velas negras y del sistema de cargos, etc. y
difundio el culto en el Nifio guiando a la gente. Pero, no es ella la Unica persona
que se preocup6 de difundir el culto, sino también otras devotas voluntarias eran
muy activas en la actividad difusora. Siempre hablaban de los favores
sobrenaturales que les habia hecho el Nifio a ellas mismas, a sus familiares o a
sus amigos, divulgando que "el Nifio Compadrito hace milagros".

90 Respecto al Nicolasito, ,Washington Rozas y Carmen Calderén estan preparando una minuciosa
monografia.
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También llevaban a la gente a su capilla si tenia interés en conocerlo. Gracias
al esfuerzo y a las actividades voluntarias de estas devotas fervientes, el Nifio se
hizo famoso y el nimero de creyentes aumentd. Las experiencias que los devotos
nuevos habian tenido también se fueron afiadiendo a las historias y experiencias
misteriosas hechas por el Nifio Compadrito en diversas ocasiones. El culto en el
Nifio Compadrito se difundié verbalmente y, creci6 de manera explosiva en unos
pocos afos. La gente se reunia en la capilla llevando velas y flores y, en un
cuaderno que habia preparado Maria Belén escribia palabras de agradecimiento
por el milagro realizado por el Nifio.* Se empezé a celebrar la misa en la capilla
del Nifio Compadrito trayendo a algunos sacerdotes de diversas iglesias los asi
llamados "padres reeducadores”, que creian que era posible re-catequizar y
reeducar a la gente aprovechando la fe ferviente en el Nifio sin rechazarlo.

Es dificil calcular con exactitud la cifra de feligreses del Nifio Compadrito, ya
que en su creencia no existe ningun registro de devotos, como lo tiene la iglesia
catdlica en ocasion de varias liturgias, y, ademas, para muchos creyentes la fe en
el Nifilo puede ser algo meramente temporal; o sea, sb6lo mientras hubiese
esperanza de un milagro. Pero probablemente la cifra de los participantes en la
misa celebrada mencionando el nombre del Nifio Compadrito en la primera mitad
de los afios 1970 fue muy alta. Los feligreses se reunian todos los dias cuando
tenian tiempo. Pero acudian mas los dias martes y viernes por la tarde, o por la
noche. Los devotos a veces venian de lugares muy distantes como, Sicuani,
Juliaca, Bolivia. Pertenecian a diferentes estratos de la sociedad. Socialmente no
todos eran de la clase baja, sino que habian muchos profesionales y personas con
educacion alta como abogados, médicos, contadores, profesores, funcionarios,
universitarios, como el ex-alcalde del Cuzco.

Alrededor de 1973, habia una muchedumbre frente a la casa del duefio, como
si hubiera habido un funeral. También la calle Tambo de Montero que es estrecho,
donde se hallaba el Nifio, estaba llena de gente que preguntaba por el lugar de la
capilla. Asi, crecio el numero de los devotos. Segun un informante que tomaba
parte en la misa del Nifio, por el afio de 1974, en la capilla y el patio de la casa
habia 50, 60, mas de cien devotos. En algunas ocasiones, habia mucha gente que
tenia velas encendidas en las manos, porque la capilla y sus alrededores ya

91 Lamentablemente se perdié la mayor parte del cuaderno. Juan Letona conserva todavia unas
paginas del cuaderno donde se pueden ver los testimonios de milagros desde junio de 1976 hasta
noviembre de 1987.
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estaban llenos de velas y no habia espacio donde colocarlas. Si consideramos a
estos devotos fervientes como practicantes de la fe en el Nifio Compadrito, se
podra deducir que habra unas 10 veces mas de devotos latentes. No parece en
nada exagerado un testimonio que dice que el numero total de los devotos
ascendia a unos 1000, justo antes de la persecucion iniciada en 1976.

La persecucion

El desarrollo del culto se vio obligado a cambiar drasticamente a partir de
septiembre de 1976. Se publicé el decreto de la proscripcion del Nifio Compadrito,
constituido de 6 articulos con la firma de monsefior Luis Vallejos. La prohibicion se
transmitio al pueblo en general, en la casa de la familia Letona donde se habia
reunido la gente, en la iglesia de Santa Ana y también a través de los medios de
comunicacion de masas. Sobre el desenvolvimiento de los hechos hasta la
promulgacion del decreto hay varios datos a los que hay que agregar algunos
meramente supuestos.

Como el obispo habia nacido en Callao, o sea, en la costa, algunos creian que
la razon por la que prohibié el culto era que él, aunque persona prominente en la
iglesia, poco entendia de la realidad del catolicismo popular en la sierra y que fue
una consecuencia natural de la conducta de celos del obispo, que asumié su
puesto con todo entusiasmo, dispuesto a reformar el catolicismo cuzquefio. Otros
creen, que un robo de joyas de la iglesia ocurrido en aquellos tiempos, causo al
obispo una fuerte desconfianza en el pueblo, que lo impulsé a prohibir este culto
popular del Niflo Compadrito.

Estas interpretaciones se pueden sintetizar en una, que la causa principal de la
persecucion se atribuye a la personalidad del obispo mismo. Pero quienes conocen
bien opinan que el monsefior Luis Vallejos Santoni no debia de ser ignorante de la
religion serrana y que no podia ser tan falto de l6gica como para entremezclar el
robo del tesoro con la prohibicion de una creencia popular. EI que escribio el
decreto, de hecho, no fue el obispo. Desde luego, él lo firmé, pero el autor
verdadero fue otra persona. Si consideramos esto, la explicacion basada en el
estado de animo o personalidad del obispo no es suficientemente persuasiva.

Ademas de estas interpretaciones, algunos agregan que uno de los hijos de
Maria Belén odiaba al Nifio y cuentan que él mismo pidié a la iglesia que
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proscribiera su culto. Hay, todavia otra version: el parroco de la iglesia de Santa
Ana necesitaba sacar el permiso de la construccion de la capilla del Nifio; por dicho
trdmite, el obispo se enterd del culto del Nifio. Un dia que fueron precisamente
unos devotos a la iglesia para pedir al obispo que castigara al padre que habia
cancelado la misa. El, al contrario, regafié severamente a los feligreses del Nifio y
iniciando en ello la persecucion. Como se puede ver, hay varias interpretaciones
sobre la supresion del culto al Nifio; sin embargo, todavia no se ha logrado dejar en
claro la verdad sobre este acontecimiento.

Sea como fuese, el desenvolvimiento de los hechos hasta la promulgacion del
decreto, las razones oficiales aparecieron claras en él, al declarar la proscripcion
del culto al Nifio. Segun el decreto®, el Nifio Compadrito es un culto supersticioso y
se tiene que vigilar para que se observen las prescripciones canonicas con el
Ordinario. Se dice, que este objeto de culto es un cuerpo humano; pero no se ha
hecho ninguna investigacién cientifica al respecto y hay posibilidad de que sean
huesos de animal (mono). El Nifio ha sido colocado en una capilla sin la debida
autorizacioén, lo cual va contra las normas catolicas. Ademas, a su lado hay una
alcancia, con lo cual se obtiene un lucro no justificable. Aunque es un objeto
dudoso, hay quienes piden la misa. Por tales motivos la iglesia lo prohibe y
recrimina indirectamente a los sacerdotes "reeducadores" y proscribe en adelante
acudir al Nifio para la misa.

El decreto se elabor6é solamente entre pocas personas de la iglesia, aun los
curas de la iglesia no se enteraron hasta el dia de la promulgacion y se comunico a
los devotos sin ningan aviso previo, lo cual caus6 consternacion entre los feligreses.
Se produjo una fuerte reaccion contra la iglesia. La gente no entendia por qué la
iglesia habia proscrito, de manera repentina y unilateral, el culto que ya gozaba de
tan amplia aceptacion. Los devotos interpretaron ese cambio no a la luz de la
doctrina catdlica, sino como un pretexto de la iglesia que podria tener otras
razones. El pueblo explicaba el decreto por lo menos de tres modos.

La explicacién mas difundida era la que relacionaba la decadencia de la iglesia
catolica con el decreto, o sea, creian que el decreto era una tactica para llevar
nuevamente a los devotos a la iglesia que habia perdido popularidad porque,
mientras pocos acudian a la misa en la iglesia, a la misma hora la capilla del Nifio

92 VVéase, Valencia 1983.
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estaba llena de fervientes devotos. La segunda explicacion surgio a raiz de la
interpretacion de las palabras del decreto: el Nifio Compadrito puede tratarse de
"restos de un animal (mono)". El pueblo pensé que la iglesia lo prohibia porque el
Nilo Compadrito tenia la cara fea. La tercera interpretacion se refiere a la
discrepancia de opiniones dentro de la iglesia misma. Segun ésta, la prohibicién no
es mas que una consecuencia del gusto personal del obispo, ya que en la iglesia
habia dos posiciones: una en favor del Nifio Compadrito y otra en contra de él. La
primera estima al Nifio y quiere comprender la fe de los devotos segun ellos, el
sacerdote de esta tendencia también es devoto del Nifio. Por otra parte, la segunda
estda formada por sacerdotes “malos”, que odian al Nifio. ElI obispo, como
anti-nifiista, era considerado como un “sacerdote malo”. Se enemista con el Nifio
ignorando su divinidad sin intentar ni siquiera de investigar y comprender el asunto.

En resumen, la idea popular generalizada era que el obispo emano el decreto
con base en una supuesta imaginacion, mal informado, sin conocer la realidad de
la fe en el Nifio. En las razones de la estigmatizacion del culto por parte del obispo,
se pueden ver, por lo menos tres explicaciones populares. Lo importante, es que
indican que los devotos no logran entender nada del motivo teoldgico de la
proscripcion del culto al Nifio. Al contrario, ellos acabaron por pensar de una
manera muy diferente de lo que la iglesia esperaba.

El decreto promulgado no se revocd. Aun mas, la campafa anti-inifiista se
desarrollé por medio de la prensa, radio, television y volantes y, se prohibio a los
sacerdotes celebrar la misa en la casa de la familia Letona, duefia del Nifio
Compadrito. Ante tales circunstancias, los devotos acudieron directamente a la
iglesia para hablar con el obispo bajo el pretexto de la libertad de culto y del
respeto del derecho de posesion del Nifio. Le entregaron una solicitud pidiendo que
retractara el decreto. La actitud del obispo fue fria con los devotos. Segun cuentan
los informantes, no solamente fue fria, sino también grosera, “indigna de un
sacerdote”.

El descontento de los devotos llegé al colmo. El obispo dijo, segun los
informantes, "El Nifio Compadrito es feo". "Es impotente con el obispo”. "El Nifio es
un mono. No es un santo, por lo tanto, hay que quemarlo pronto”. La ultima parte
de las palabras del obispo o sea, el asunto de la quema o destruccién del Nifio, fue
algo que se salia del contenido del decreto firmado por él mismo. Relacionando
esto con el derecho de la posesion del Nifio, se produjo un enfrentamiento muy
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fuerte con los devotos, que empezaron a creer que el obispo habia declarado la
guerra contra el Niflo Compadrito. Maria Belén recorrio diversos lugares hablando
de la crisis del Nifio: El obispo se lo quiere quitar y quemar Los devotos
empezaron a preocuparse aun mas del Nifio. Es cierto que habia muchos que
estaban convencidos por el decreto del obispo, que los amenazaba a través de la
excomunion. Pero, a la vez, no todos se rendian a la orden anti-inifiista del obispo,
aungque se mostraban superficialmente obedientes a su decision. Un grupo de
fieles mantenia el Nifio escondido.

La temporada clandestina

Se puede decir, que fueron dos las razones que obligaron al Nifio a pasar a la
clandestinidad :(1) Tanto la familia de la duefia como los devotos se resintieron por
las informaciones falsas de los medios de comunicacion, sin ninguna evidencia:
orgias y donaciones extravagantes. (2) Los devotos se preocuparon por el posible
dafio fisico, ya que corria el rumor de que la iglesia les iba a quitar al Nifio y que lo
quemaria.

El Nifio Compadrito fue rigurosamente protegido y aislado del exterior. Solo la
duefia, sus familiares y algunos devotos fervientes, que formaron un grupo
clandestino, sabian el paradero de la figura. Temian que por boca de los devotos
comunes la gente se enterara de la ubicacion del Nifio y la iglesia podria
aprovechar tal informacion para destruirlo. La duefia siempre decia que el Nifio se
habia ido a un lugar que no sabia, o que estaba en algun lugar muy lejos del Cuzco,
como Sicuani, Quillabamba.

En realidad, el Nifio nunca sali6 de Cuzco. Como se decia que la guardia civil
lo perseguia, para el grupo clandestino esta tactica fue un engafo indispensable a
fin de protegerlo. La segunda tactica para proteger al Nifio fue la propaganda falsa
de los devotos ante la iglesia y, que ellos mismos comunicaron intencionalmente a
los sacerdotes, que se habia quemado al Nifio, para que hicieran creer a la iglesia
gue ya no existia y abandonaran la persecucion. Paralelamente, se difundié un
rumor de que el Nifio se habia quemado en una iglesia.

La tercera tactica tomada, ademas de separar la figura de los devotos

comunes, fue el traslado del escondite del Nifio de acuerdo de la revelaciéon
recibida en suefios. Se movia de una de las casas de los familiares o de los
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devotos, en quienes se podia confiar a otra. Una vez se la escondié secretamente
en la chacra de la duefia. Parece que esta vida "némada" dur6 solamente unos
seis meses. A veces se quedaba en un lugar por un mes o casi dos, otras por un
tiempo muy corto. El Nifio se les aparecio diciendo que le dolian los pies. Los
devotos interpretaron esto en el sentido de que el Nifio ya no queria cambiar de
escondite. Desde entonces se instalé en la casa de la duefia, pero nunca se
exhibia ante el publico. La clandestinidad perdurd hasta mayo de 1982. Entre tanto,
el culto se celebraba secretamente sélo en la noche y con la participacion de
creyentes en numero muy limitado.

La clandestinidad fue un éxito desde el punto de vista de la proteccion del Nifio.
Esto, empero, no significa que la tactica hubiera sido buena en todos los aspectos,
porque, ademas de la amenaza de la excomunion del obispo, la ausencia o el
aislamiento del objeto de culto por largo tiempo, hizo que la gente acudiera a otros
objetos. Se convirtié, asi, en un factor que sirvié para enfriar el entusiasmo de las
masas. A pesar de ello, el grupo clandestino seguia el culto y nunca cambid su
actitud de defender a su "santo". Los informantes que pertenecian al grupo
explican la razén segun los tres puntos siguientes.

e Que, el obispo, no tiene derecho de privar de la libertad de culto a sus
feligreses. AUn mas, insisten en que el acto de quitarles por la fuerza
su objeto de culto a los creyentes, es contra la religion y una violacion
de la constitucién, recalcando que esta fuera de la jurisdiccion de un
obispo. Lo interesante aqui, es que la gente queria aplicar la libertad de
la fe garantizada en la constitucion al dogma del catolicismo. Esto,
desde otro angulo, quiere decir que los devotos pueden adoptar
cualquier elemento al catolicismo, lo cual nos permite observar un
aspecto muy caracteristico del catolicismo popular. Lo Unico que
reclamaban los creyentes era el respeto a su culto y querian que el
obispo no interviniera.

e Los creyentes afirman que el culto al Nifio Compadrito es catolico o una
parte de ello y, por consiguiente, el obispo es quien esta equivocado. La
I6gica de los devotos es la siguiente: la urna y sus alrededores estan
decorados con las estampas de santos y del Papa y efigies de la Virgen,
de los Santos y de muchos elementos catélicos. Sacerdotes que
pertenecen a la iglesia han celebrado la misa al Nifio por largo tiempo,
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admitiendo que es parte del catolicismo. La mayoria de los devotos al
Nifio, como afirman los informantes, son catolicos fervientes, entre ellos
algunos que hasta tienen experiencia de cargos importantes en las
fiestas celebradas en las iglesias catolicas en Cuzco. El Nifio es
venerado por creyentes muy catolicos. Por consiguiente no se puede
negar que el culto del Nifio es catdlico y que pertenece a la iglesia
catélica. No es ninguna sorpresa la tradicion oral que cuenta que el Nifio
era catélico cuando estaba vivo. Los creyentes veneraban con fervor al
Nifio como catodlico y ahi no habia ninguna duda sobre el Nifio
Compadrito catolico. Por eso, cuando la iglesia catélica mostré dudas
ante los devotos, ellos consideraron inmediatamente que los
anticatolicos no eran los devotos ni el Nifio, sino la iglesia misma.

e Los devotos creen que el Nifio posee un poder sobrenatural que realiza
milagros, gracias al que se han salvado y seguiran salvandose muchos
feligreses. Por lo tanto, los creyentes se resienten abandonar a un ser
bondadoso que realiza milagrosamente los deseos de cada uno de sus
devotos. Entre el Niflo Compadrito y sus devotos se ha establecido una
especie de relacion de asistencia mutua, como dicen los informantes: el
Nifio me ha cuidado, por eso, ahora tengo que cuidarlo. Estas tres
razones muestran claramente que existe una estrecha relacién entre el
Nifio y los creyentes; que, a su vez, es la base que justifica el culto
mismo.

A pesar del enojo y criticas contra la iglesia, los devotos no se atrevieron a
manifestarlos al exterior. Lo hicieron lo menos posible prefiriendo la clandestinidad,
sin tomar acciones agresivas. Por otra parte, la iglesia, a su vez, no tomd casi
ninguna accién contra el Nifio después de la promulgacion del decreto. No
respondié oficialmente a la peticion de los creyentes. Tampoco realizd
practicamente la investigacion antropoldgica avisada previamente en el decreto,
aungue organizé un equipo de tres miembros, entre los que habian sacerdotes de
la Iglesia de Santa Ana, a la que pertenecia la casa de Maria Belén.

El acercamiento de la iglesia al grupo pro-nifiista termind practicamente con

la promulgacion del decreto; parece que la iglesia se content6 con ello. De hecho,
después de la prohibicion, suspendié casi completamente la vigilancia al Nifio.
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Ademas, segun nuestros informantes pro-nifiistas, entre 1977 y 1978 la iglesia,
pese a la actitud agresiva mostrada en el decreto, mand6é un mensajero a Maria
Belén pidiendo la reconciliaciéon. Les explico el mensajero, dicen los informantes,
que la actitud del obispo cambié. Se pensd que era una buena oportunidad para
pedir el replanteamiento sobre el Nifio por medio de cartas y la lista de milagros del
Nifio. El grupo clandestino acept6 esa propuesta y preparé con mucha esperanza
los documentos y la antologia de los milagros del Nifio®, que tenia unas 100
paginas. El esfuerzo no dio los frutos esperados. No se sabe quién era el
mensajero ni por qué fracaso la reconciliacion. Los informantes recalcan que era
un mensajero del obispo, pero es posible de que no lo fuera. Sera mejor, por el
momento, dejar el interrogante de si el mensajero era de la iglesia o no.

Aparte del fracasado acontecimiento de la reconciliacion, a partir de 1977 o
1978 no hubo movimiento en ninguno de los lados, ni de la iglesia ni del grupo
clandestino. La iglesia ya no dio tanta importancia al asunto del Nifio. El grupo
pro-nifiista, a su vez, comprendié que el Nifio estaba seguro en la clandestinidad
sin pedir la autorizaciéon de la iglesia, lo que equivaldria a arriesgar su destruccion.

El resultado de este silencio es diferente en los dos lados. La inactividad de la
iglesia los asusté al grupo pro-nifiista, por lo que optaron retirar a la clandestinidad.
En este sentido, este silencio mantenia el mismo efecto que poseia el decreto. En
cambio, el silencio dio un golpe definitivo al culto en el Nifio, porque la ausencia
durante seis afios debilité la fe en él, y, en consecuencia, hubo una pérdida de
devotos ya que la base del culto en el Nifio era su comunicacién constante, y la
realizacion de sus milagros. El culto del Nifio es simplemente un culto nuevo, que
se desarroll6 rapidamente, pero quedo sin lograr institucionalizarse. Por lo tanto,
no le quedaba otro remedio que decaer drasticamente. Este es el caso de los
creyentes comunes. El silencio, sin embargo, produjo a la vez un efecto totalmente
contrario para los devotos entusiasmados; ellos recibieron apariciones y se creia
en milagros uno tras otro en la situacion reprimida consolidandose, asi, el grupo
clandestino.

La situacién estancada, o bonanza, de los dos lados opuestos dura hasta
1982, un afo de grandes cambios causados por acontecimientos bruscos y
fortuitos: la muerte de sacerdotes anti-nifiistas y de uno de sus familiares. En mayo

93 Fue robada en 1979. Lamentablemente en la actualidad no se puede verla.
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de 1982, murié el padre Luis Dalle, sacerdote francés, amigo y colaborador de
monsefor Luis Vallejos. Luego la madre del padre Dalle. Después de dos semanas
perdié la vida el monsefior Luis Vallejos. Y, aunque por el momento no tengamos
datos exactos, murié también el padre Luna, parroco de la Iglesia Santa Ana. Lo
interesante, es que se cree que todos fallecieron en accidentes. Aunque no hemos
averiguado suficientemente los casos de la madre del padre Dalle y del padre Luna,
es cierto que el padre Dalle y monseifior Vallejos murieron en accidentes tragicos
debido a la averia de los frenos de su vehiculo, el primero yendo hacia Huanca, y el
segundo de vuelta de Sicuani.

Es preciso notar que la gente interpreta la muerte sucesiva de los sacerdotes
y su familiar, relacionandola con el poder sobrenatural del Nifio. De acuerdo con la
explicacion del pueblo, el Nifio se rebeld contra la iglesia que le habia declarado la
guerra, y el accidente fue un castigo divino dado por el Nifio. Los creyentes
uniformemente dicen que nunca le han pedido el castigo contra las personas que lo
perseguian, pero todos piensan que la muerte en el accidente fue el resultado de
su persecucion. Como evidencia, los devotos cuentan que los cadaveres de los
sacerdotes se encontraron sin lengua ya que ellos habian insultado al Nifio. Segun
manifiestan, es la sancion justa para los mentirosos.

La noche en la que falleci6 monsefior Vallejos, se reunieron los miembros del
grupo clandestino y discutieron las medidas para el futuro. Todos decian que la
muerte fue causada por castigo del Nifio y juzgaron que ya no habria nadie que lo
destruyera. En la ciudad de Cuzco, el rumor de la venganza contra el obispo se
difundio rapidamente. Los creyentes comunes empezaron a visitar a la duefia para
qgue les mostrara el Nifio. Y debido a tanta insistencia, acompafiada con palabras
amenazantes de los creyentes comunes, ...Si se niega a exhibirlo, el Nifio castigara
a la duefia y a sus familiares... en verano de 1982, o sea, después de 6 afos de
silencio, por fin reaparecio el Nifio ante el publico.

La reaparicion

Una vez que se hizo publico al Nifio, volvieron los devotos paulatinamente. A partir
del afio 1982, ha aumentado el culto popular, al tener conocimiento que la capilla
del Nifio se encuentra abierta al publico y empieza a estimar su poder divino. Pero,
en la actualidad, todavia su fama no ha llegado hasta el nivel que tenia antes
porque no han vuelto todos los devotos anteriores. Al respecto, se pueden indicar
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varias razones. En primer lugar los duefios después de Maria Belén, es decir, su
hijo y familiares, todavia han estado nerviosos por la actitud de la iglesia y de la
administracion regional, sobre todo del Instituto Nacional de Cultura. El duefio
actual, todavia cambia la ubicacién del Nifio buscando un lugar mas seguro.*
Aunque ya se ha hecho publico al Nifio, si el duefio tiene duda sobre la persona
que lo visita, se niega tajantemente a mostrarselo. En segundo lugar, en la década
de los afios 1970 la propaganda del Nifio se hizo de boca en boca. Sin embargo,
los devotos fervientes de aquella época ya son ancianos y durante el periodo en
que se mantuvo al Nifio escondido no han surgido devotos de la nueva generacion.
En tercer lugar, el Nifio Compadrito no tiene una organizacion que lo mantenga,
aungue antes tampoco la tenia.

En comparacion con el sistema de cargos de los santos de la iglesia, que ha
crecido mas y mas en estos afios en Cuzco, la falta de una organizacion formal es,
al parecer, algo fatal, no habiendo mano de obra ni dinero. Por supuesto, el duefio,
por el momento, no piensa organizar el cargo como le encomendo su madre, Maria
Belén, temiendo otra acusacion al Nifio. Resulta claro que para asegurar al Nifio y
por falta de los devotos de la nueva generacion, el Nifio no puede contar con
suficiente propaganda.

Ahora bien, aunque la capilla del Nifio Compadrito esta abierta al publico,
esto no significa que el culto actual, es igual al de antes de la represion ocurrida en
septiembre de 1976. Una de las diferencias mas notables es el aumento rapido de
los creyentes que ofrecen velas negras en vez de las blancas. Las blancas se usan
para pedir un favor positivo mientras que las negras, para pedir un dafio para un
enemigo, o sea, para la brujeria.®® Este cambio muestra que, mientras antes
rezaban al Nifio pidiendo favores positivos, ahora han aumentado los devotos que
piden milagros negativos, o0 magia negra. Este cambio se ha notado mas en estos
altimos cinco o seis afios. Cuando investigamos el afio 1995, mas de la mitad de
las velas eran negras.

Es posible que este fendbmeno se deba a la difusion de la tradicidn oral sobre
el castigo milagroso contra los enemigos del Nifio, aparte de que el duefio actual
acepta las velas negras que antes prohibia Maria Belén. Los creyentes actuales

94 En 1990 el Nifio se trasladé de la capilla del patio al cuarto, en el fondo de la casa, donde duerme
el duefio.

95 En este caso, los devotos piden al Nifio que haga justicia o que castigue a su enemigo.

-172 -



Breve historia del Nifio Compadrito

que acuden al Nifio consideran que el Nifio es castigador, y creen que fue seis dias
esparcir (en realidad seis afios) después de la promulgacién del decreto cuando el
Nifio castigd al obispo anti-nifiista.

La relacion del Nifio con la iglesia ha cambiado y, también, el contenido del
culto. Antes de la represion, los creyentes traian a casa al padre para celebrar la
misa, pero actualmente los sacerdotes celebran la misa pedida en nombre del Nifio
Mario, o Nifio Compadrito, en la misma iglesia el dia de los muertos o en otras
ocasiones especiales. También se puede llevar al Nifio en su urna a la iglesia,
donde se le hace escuchar la misa.

En suma, en vez de que el padre o sacerdote vaya donde se encuentra el
Nifio, es el Nifio (0 s6lo su hombre) que va a la iglesia. Sea como sea, los dos han
vuelto a tener contacto, aunque ha cambiado el lugar del encuentro. El tener
contacto después de seis afos de separacion es, sin embargo, un gran cambio sea
para los pro-nifiistas como para los anti-nifiistas. Para aquéllos, el cambio significa
que los devotos han entendido que la iglesia no siempre hace dafio al Nifio y
empiezan a desear incorporar lo que creen como catélicos dentro de la doctrina
catolica.

Por otra parte, la iglesia, después del decreto, ya no mostro interés especial en
el Nifio y mas bien parece que ha tomado una posicion tolerante respecto a esta
creencia popular.?® A nivel personal, hay mucha variedad entre los sacerdotes con
respecto a la tolerancia. Hay todavia un Avila o un Albornoz, pero después de la
muerte de Luis Vallejos se ha vuelto a oir la voz de los sacerdotes "reeducadores”
gue insisten en que es necesario, en una primera etapa, aceptar todo lo que creen
los feligreses catdlicos sin prohibirlo unilateralmente y, en la segunda,
catequizarlos ensefiandoles la doctrina auténtica. Lo importante es admitir la
creencia popular, sea cual fuere la opinion respecto a ella; pasarla por alto
fingiendo ser indiferente o aceptarla como creencia de las ovejas perdidas.

Es decir, no les exigen a los devotos la fe catdlica integra desde el inicio. Con

96 VVéase, Tovar 1982. Hablando mas exactamente, habia sido tolerante también antes del decreto.
Parece que la iglesia se mostrd intolerante con esta creencia popular solamente por un tiempo
limitado, en que se prohibio el culto de Huimpillay y el del Nifio Compadrito. En realidad, existen
varios articulos escritos por sacerdotes catélicos (cf. Dalle 1969, Marzal 1971) que trataron de "la
antropologia aplicada" a la evangelizacién, admitiendo y aprovechando la creencia popular.
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tal que la gente sea catdlica, es una cuestion secundaria si el contenido de la fe es
correcto o no, a la luz del dogma catodlico. Lo importante para los reeducadores es
cambiar el pueblo en buenos catélicos orientdndolos debidamente. Para muchos
no es malo aceptar, de momento, al Nifio Compadrito y sus milagros, ya que una
actitud tolerante es la base o el punto de partida para una catequizacion mas eficaz.
Por consiguiente, los sacerdotes reeducadores no rechazan la misa relacionada
con el Nifio Compadrito y piensan que no hay inconveniente en evocarlo y traerlo a
la iglesia, si asi lo desean los creyentes, porque la misa se celebra en nombre del
pueblo y, segun los curas pro-nifiistas, pueden instruirlos en el sermén
explicandoles qué es el culto del Nifio y a qué se debe el milagro para orientarlos
hacia la fe verdadera.

La transformacion del culto

Como acabamos de ver en la seccién anterior, el Nifio ha vuelto a aparecer ante el
publico. De vez en cuando hasta se puede oir su nombre, o ver su figura en la misa
de la iglesia. Por el momento no es posible pronosticar el futuro del culto del Nifio
Compadrito. Ha cambiado mucho el contenido del culto y la forma de difundir su
creencia. De lo que hemos analizado sobre la historia del Nifio hasta aqui se
pueden indicar por lo menos dos puntos:

En primer lugar, dentro de la iglesia catolica en Cuzco se ven al menos dos
actitudes respecto al Niflo Compadrito: los reeducadores que antes del decreto
instruian a los creyentes en el Nifio han vuelto a actuar paulatinamente a partir de
la muerte de monseiior Luis Vallejos, y los que rechazan, o sea, los representantes
de quienes promulgaron el decreto, que rehusan totalmente todo elemento dudoso
e impuro, como el Niflo Compadrito, con el fin de purificar y regenerar el
catolicismo cuzquefio. Como los reeducadores toman de momento la actitud de
aceptar el Nifio, es natural que tengan que oponerse a los que rechazan. Lo
interesante aqui es cdmo se ha adaptado el culto en el Nifio a las medidas de estos
dos grupos opuestos.

Nuestra segunda conclusion, se asocia con dos fenébmenos que difieren de
acuerdo con estas medidas antagonicas. Con las medidas de los reeducadores, el
culto se activa y se desarrolla notablemente ganando la confianza y simpatia de los
creyentes. No se puede negar, que el culto mismo absorbe elementos autoctonos
y/o ajenos los unos a los otros. En cambio, con los que rechazan, la reaccion se
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divide en dos tipos: El primer tipo es el que se atrofia hasta los extremos, pero se
mantiene netamente catélico dando énfasis al catolicismo formal. El segundo, es el
que ignora las medidas de los que rechazan; aunque disminuye el nimero de los
creyentes, profundizan su propia creencia. En este caso, la fe se fortalece, con
prevalencia de elementos autdctonos y nuevos.

Visto los modos de reaccion, con las medidas de los reeducadores y los que
rechazan dentro de la iglesia catdlica en Cuzco, esta conclusién nos enfrenta con
otro problema nuevo: ¢Qué es el catolicismo popular? Parece que el Nifio
Compadrito es un caso tipico de catolicismo popular, del que se han hecho muchos
estudios. Segun ellos, el catolicismo popular, por supuesto, varia en la forma, el
contenido o el grado de fusién entre elementos catdlicos y autoctonos. Estamos
completamente de acuerdo con ello, pero la mayoria de los estudios han analizado
el catolicismo popular estaticamente. Sin embargo, en el caso del Nifio Compadrito,
el contenido del culto y su situacién estan extremadamente flotantes. La
inestabilidad del contenido y la situacion fluctuante se relacionan mutuamente y el
culto se estabiliza a través del proceso de esa interferencia. Hasta ahora, la
formacion del catolicismo popular se ha analizado en el proceso de colision entre la
cultura europea y la nativa; pero, a la luz del caso del Nifio Compadrito, no hay que
olvidar que un pequefio cambio de las medidas religiosas a nivel regional puede
producir una transformacién grande y que el catolicismo popular puede también ser
flotante. En este sentido, el estudio del Nifio Compadrito, tiene una significacion
nada despreciable pasando del contexto de la Ciudad de Cuzco.
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CAPITULO VII
HISTORIA TEJIDA POR LOS SUENOS
FORMACION DE LA IMAGEN DEL NINO COMPADRITO

El sentido de la reconstruccion de la imagen

Como hemos indicado en el capitulo anterior, el culto del Nifio Compadrito es el
caso inusitado que oscila entre el catolicismo popular lo que algunos sacerdotes
consideran una herejia. Por consiguiente es el ejemplo excepcional e importante
que permite analizar el catolicismo popular como un conjunto dinamico, ya que
hasta hoy dia ese fendmeno religioso casi siempre se ha indagado desde el punto
de vista estatico. Con esta consciencia critica reflexionamos en el capitulo anterior
sobre la historia del Nifio enfocandola a las relaciones con la iglesia en el contexto
del caso de la extirpacion de la idolatria iniciada por monsefior Luis Vallejo Santoni.
Sin embargo, al describir el proceso histérico del culto, todavia hay temas que no
hemos logrado comprender desde el marco analitico del capitulo anterior. Por
ejemplo, hay uno sumamente importante, como la transformacion de la propia
efigie del Nino Compadrito ya que se reconoce un paralelo entre la metamorfosis
de la imagen y el cambio del contenido de la creencia. De hecho, los devotos
creen y afirman que el Nifio esta creciendo en comparacién con la estatua original
que ellos veian en la primera etapa de su historia. Es que todo lo que se sabe
sobre el Nifio, es un conjunto integrado con el transcurso de tiempo, porque se
han acumulado sus relatos a través del proceso de la comunicacion entre los
creyentes y la interiorizacién de la fe, modificando y agregando varios elementos
Viejos y nuevos.

Si es asi, 4como es el proceso de formacion de la imagen y del relato
respecto al Nifo, en otros términos, el contenido de la creencia hasta la
actualidad?. Esta es una pregunta sobre la historia de la efigie misma o la llamada
cronica del crecimiento del Nifo Compadrito, que pertenece a otra dimension
diferente de la cronologia sobre la que reflexionamos en el capitulo anterior. El
tema que aqui nos ocupa la atencion es una historia de vida del Nifio narrada una
tras otra, que se trata por ejemplo, del crecimiento corporal de la imagen, del
cambio de gusto o caracter y, también de la mentalidad del pueblo que sostiene el
culto.
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Esta reflexion es, por supuesto indispensable, asi como el analisis anterior
que ha aclarado como llegd a ser juguete de las olas de la fortuna la efigie en
relacion con la época y los acontecimientos, porque en el proceso formativo de la
estatua, de varios relatos ---por medio de los suefios en general--- y de la
cristalizacion del culto, donde se representa inevitablemente la mentalidad
colectiva del pueblo. Y también aun el acontecimiento de la herejia, con la que al
parecer no tiene nada que ver, no esta independiente del problema, dado que su
origen se puede remontar a la apariencia de la imagen, los relatos y el discurso
con respecto a él. Resulta preciso analizar como se ha formado el culto
enfocandose sobre todo a los relatos, el suefio y la forma de la efigie, e
interacciones entre estos tres elementos, que lo han convergido a un objeto del
culto. En otros términos, a través de este analisis, podremos dilucidar como se
origind y en qué manera se ha desarrollado el culto dividiéndolo el conjunto de la
fe en tres partes ya mencionadas, aunque la antropologia tiende a evitar tales
temas insistiendo que no hay prueba. Sin embargo, nos atrevemos a explicarlos
ya que contamos con los datos etnograficos en la forma de tradicidon oral basada
en la memoria colectiva, que es capaz de reconstruir los sucesos historicos
relativamente nuevos en este caso del Niio Compadrito.

La revelacion del suefo

Hay muchas materias contadas sobre el culto, pero confrontandolas unas con
otras. A veces se queda claro que estos datos son inciertos y que para nuestra
sorpresa el comienzo es bastante reciente. No se puede afirmar que la creencia
estd dependiente de la continuidad histérica ni la objetividad o la autenticidad,
pero a pesar de tal impresion vaga que tienen los terceros, para los devotos
quienes relatan del Nifio, ahi funciona otro tipo de légica con que los terceros
nunca puedan contar. La extraccion de esta logica, es otro objetivo de nuestro
estudio, y para ello es necesario distinguir “lo que fue y lo que ha sido la verdad”,
sobre el relato mitico acerca de la efigie creado por los creyentes.

La imagen real del Nifio es todavia ambigua. Sin embargo, hay por lo menos
cuatro versiones con respecto a su origen.97 Se ha aclarado que todas estas

97 Por ejemplo, “se preguntaba de qué era el hueso desde cuando lo consiguid, pero se llegé a
decir que es un hueso humano”’(D-1);“es el hueso de un nifio que murié a la edad de 13
anos”(D-2);“mi madre (Isabel Cosio) me decia que un nifio de sus familiares habia muerto en un
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versiones fueron narradas por la Unica persona, aunque no se sabe cual es la
auténtica, ni qué parte de cada version es falsa o verdadera, siendo
completamente indefinida. Hasta que sepamos, no hay ni un creyente que pueda
narrar estas cuatro versiones, y de ahi se podria afirmar que el discurso con
respecto a esto, se somete totalmente al juicio o la interpretacion de cada
creyente.

Lo que hacen los devotos es, en consecuencia, contar lo que creen ellos
mismos ajustando la imagen vaga del Nifio Compadrito, de acuerdo de su propio
entendimiento. Si es asi, tal ambigledad o arbitrariedad que pueda comprender la
posibilidad de interpretar como quiera, significa el abandono desde el inicio de
narrar “lo que fue y lo que ha sido la verdad”.

Resulta que no se menciona nada de la historia a la manera objetiva y, en
otras palabras, pese a la recopilacion de las cuatro versiones ninguna de ellas
garantiza su contenido, como ‘lo que fue y lo que ha sido la verdad con respecto al
Nifo Compadrito, de manera que todas las informaciones de la efigie es un
producto creado y acumulado desde cero, inclusive la referencia clave y bien
aferrada entre los feligreses a partir de 1976:“el esqueleto del Nifio Compadrito es
del ser humano”.®® En otros términos, lo que ha existido desde el principio con

accidente y que después de ese dia ella lo habia guardado”(D-3). También hay otra version que
le contd a su nieta: Isabel se habia perdido en la zona de Tambomachay. En su desesperacion
encontrd junto a un riachuelo a un nifio mas pequefio que ella, que la guidé de regreso hasta su
casa. Sus padres quedaron sorprendidos porque una criatura habia traido a su hija; se ofrecieron
a acompafiar al pequefo para que regresara antes de que cayera la noche, pero el nifio respondié
que conocia perfectamente el camino y que no necesitaba ninguna compania y desaparecié entre
los viejos portales de la antigua casona. Al cabo de un mes la nifia llevé a sus padres hasta el
lugar donde se habia extraviado para tratar de ubicar a su extrafio protector. Junto al riachuelo
hallaron un pequefio esqueleto que fue recogido y puesto en una urna en la que se conservo
durante muchos afos hasta pasar a manos de dofia Maria Belén (D-4)(Paliza y Gallegos 1987:43).
98 Ninguin devoto duda la autenticidad del esqueleto del Nifio, y todos creen que son huesos del ser
humano. Aunque se indicaba la necesidad del analisis antes de la persecucion como iddlatra y
nunca se ha examinado hasta la actualidad sobre su origen desde el punto de vista de la
antropologia fisica, ya que poner al hueso del Nifio en duda, se toma como una actitud de
imprudencia que pueda causar castigos divinos de tal manera que solo pasa oficialmente por ser
del esqueleto humano.
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toda la seguridad es solamente un craneo y un juego de huesos ---en esta etapa
estos todavia no se habian formado la efigie-—-, y todos los relatos y su
creencia se han venido cristalizando paulatinamente por medio de éstos y
agregando a si mismos también.

De ahi, nuestro problema queda mas claro: ;En qué proceso se han
formado el relato, el discurso o la historia acerca de la imagen actual? Sin
embargo, tenemos que prestar la atencion de antemano al hecho de que la
mayoria de los devotos comprenden bien que en la primera etapa no habia casi
ninguna informacién sobre el Nifio Compadrito®™ y que ellos mismos tampoco
piensan que se han “formado” o “cristalizado” la historia oral ni la creencia sobre el
Nifio. Al explicar como han llegado a formarse los relatos y el discurso sobre el
Nifio, lo expresan los devotos como “se ha aclarado” o “se ha manifestado”. A
saber, el conjunto de “lo aclarado”y “lo manifestado” es precisamente lo que se
habla de la imagen sagrada en cuestion, y resulta necesario tomar en cuenta la
implicaciéon de las palabras “aclarar” y “manifestar” de modo que podamos
comprenderlo desde el punto de vista popular de los devotos.

“Aclarar” significa literalmente exponer al publico lo que se ha dejado en la
oscuridad irradiando la luz. Por ello, cuando la gente usa ese término para contar
la historia de la efigie, esto no quiere decir que el Nifio no tiene la historia, sino
que se presupone que la historia solo se ha quedado en la oscuridad sin que se
haya ostentado. De ahi, que para los devotos existe ciertamente su historia, es
preciso indicar quién ha podido aclararla. Afortunadamente, no es dificil
contestarlo teniendo en cuenta lo que implica el verbo manifestar. Siendo el sujeto
del contenido de lo manifestado, el que manifiesta, en el caso de la efigie en
cuestién el actor no son los creyente, sino precisamente el Nifio Compadrito
mismo. De hecho, debemos reconocer que todo lo que nos parece haber sido
narrado por los devotos, son las cosas aclaradas y manifestadas por la efigie por
medio de su voluntad en la mentalidad del pueblo.

99 Los devotos estan de acuerdo con la explicacion hecha por la madre del duefio actual: “Una
familia me regal6 el Nifio”, y parece que no quieren averiguarlo mas. Es que a los feligreses no
les interesa casi nada su origen, y lo importante es si el Nifio es capaz de hacer milagros o no. En
realidad, se ha establecido el culto del Nifio Compadrito porque la gente cree que es milagroso

(Kato, 1996:32,43-44).
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Ahora bien, aqui tenemos que empezar la indagacion del proceso creativo
del discurso acerca de la imagen. Como afirmamos de antemano, dado que en el
principio no se sabia nada del Nifo, salvo la existencia de la calavera y los
huesitos descompuestos, nos vemos obligados a considerar que respecto a la
formacion de la historia o del relato del Nifio se inici6 desde cero hasta lo que
venimos desarrollando y acumulando paulatinamente.

El perfil del Nifio Compadrito aclarado a los feligreses, es muy peculiar como
lo siguiente: la fecha de nacimiento es todavia indefinida, pero su nombre es Mario,
masculino, por supuesto. Al comienzo se lo llamaba “almita” o “santito”,
sustituyendo el sustantivo comun, empero luego se llegd a conocer por el nombre
corriente el Nifio Compadrito. Sin embargo le gusta ese nombre y, segun los
creyentes, quiere que le llamen Mario. El lugar de nacimiento es Cuzco. No esta
claro que significa la ciudad, la provincia o el departamento de Cuzco. Fallecié en
su nifez. Era mestizo o blanco y tenia los ojos azules. Perteneceria a la clase
media o alta. Fue, desde luego, catdlico de modo que es adorado como ‘santito’.
Su caracter es jugueton, justiciero y amable con los que tienen dificultades,
solucionandolas con sus milagros. Sus colores favoritos son negro, verde y
granate. Como era nifo, les pedia a los creyentes ofrendas preferentemente
consistentes en juguetes o dulces. Sin embargo, ahora que se le han ‘salido’
muchos dientes — originalmente no tenia ni un diente — y ha conseguido los ojos
de vidrios y las pestanas como ofrendas, les pide el juguete del casino, el perfume
y aun el “pisco” a sus devotos. Los elementos del relato sobre el Nifio Compadrito
aqui mostrados, son los que se han manifestado a partir de la década de 1950, no
obstante, es verdad que hay varios casos de reemplazo hasta la actualidad como
veremos después.

Ahora bien, ;como se ha formado esta historia oral? El que juega un papel
importante ahi es el sueiio — inclusive ensuefio — sofiado por los devotos, para
los que es algo mas que un fendmeno fisico que se entiende como experiencias
del alma misma que sale del cuerpo mientras duerme. El contenido del suefio
esencialmente depende del comportamiento del alma, y el suefio es el escenario
donde el alma misma actua. Por ello, el suefio tiende a ser asociado con la
adivinacién, el aguero o la revelacion, creyendo que es el acontecimiento en el
mundo sobrenatural con la creencia sobre la corporalidad del alma en el area
andina inclusive para los devotos del Nifio Compadrito.
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En el contexto con la efigie del Nifo, la relacion mas importante, es entre el
suefio y la revelacion. En el mundo andino se cree que los seres sobrenaturales
pueden dirigir palabras a la gente en el suefio.' En este caso, la categoria de los
seres sobrenaturales abarca ampliamente desde Cristo, la Virgen, los Santos, los
apus o wamanis, los demonios, pero sea lo que fuese, el ser mitico que aparezca
en el suefio, el contenido de la conversacion o el acontecimiento en él, es la
verdad, y se afirma que son vigentes aun en la vida cotidiana después de
despertarse. El sueio, por ello, es uno de los escenarios importantes donde se
encuentran el mundo cotidiano y el de los sobrenaturales y ahi la gente y los seres
sobrenaturales logran comunicarse entre si, pidiendo los deseos de cada una.

El caso del Nifio Compadrito no es excepcional, puesto que se lo considera
como un ser sobrenatural, de manera que se puede observar la relacién entre el
suefo y la revelacion ya mencionada arriba. A pesar de ello, no todos los suefios
que tienen los devotos se interpretan en relacion con la imagen del Nifio Mario.
Siempre hay selecciones e interpretaciones en torno a ellos, y también hay un
procedimiento y debidos criterios. El juicio — si tiene la relacidn con la imagen o
no — depende mucho del personaje que aparece en el suefio. Valencia
(1983:30-31) pone 12 ejemplos de las formas del Nifio Compadrito aparecido en el
suefo:

(1) En forma de nifo con 8 a 10 afos de edad, muy travieso, anda jugando
especialmente a bolitas 0 CHUCHOS-SULLCOS (semillas a maneras de
bolitas de color negro de origen silvicola)

(2) De nifio harapiento, cuando pide vestido o algun regalo.

(3) No es nifio campesino, sino urbano, porque cuando conversa lo hace en
castellano.

(4) De Guardia Civil, con apariencia de unos 20 a 25 anos de edad.

100 En el mundo andino, el suefio juega un papel importante también para el primer encuentro con
los seres sobrenaturales. Al visitar por primera vez el Sr. de Wimpillay que ahora estamos en la
investigacion, uno de los creyentes que nos recibieron afirmé con aparente seguridad de si mismo,
que habriamos sofiado con la Cruz de Wimpillay. Al visitar el cuadro famoso de sus milagros
llamado “Nicolasito”, la duefia me dijo que “sabia su llegada de antemano por medio del suefio”, y
me pregunté si yo también habia sofiado con el Nicolasito. Cuando contesté que no, la duefia me
dijo que sin fe en él, no podria sofiar con él, y que yo deberia de sofiar esa noche ya que lo habia

visitado. Lo mismo también ocurre en el caso del Nifio Compadrito.
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(5) De policia, atento y carifioso con buenas facciones y, de dulce
conversacion.
(6) De geniecillo, con un metro de estatura, no es percibidle sus facciones
fisicas, solo se le escucha la voz, que también es tierna y amable.
(7) Cuando uno esta despierto lo mira, porque camina casi volando al ras del
suelo, se nota las huellas de sus manitas y sus pies.
(8) De médico, con su mandil blanco, casi siempre curando a los pacientes.
(9) De abogado, defendiendo a su cliente.
(10) Como compadre mestizo.
(11) De padre, reprendiendo por alguna falta cometida.
(12) De anciano, cuando pide limosna.

Ademas de estas formas, nuestra propia investigacién nos ha mostrado
que el Niflo puede aparecer también como un universitario 0 una muchacha, de
modo que las formas que aparece el Nifio en el suefio varia muchisimo: Puede
ser viejo o joven, hombre o mujer, de la clase alta o baja. Considerandolo desde
otro angulo con respecto a las caracteristicas de la variacion amplia, ésta no solo
significa tantas variantes, sino también que abarca casi todos los personajes
aparecidos en el suefo, debido a la variedad inmensa. Resulta que es preciso
anotar cinco puntos para la identificacién de tales personajes en el suefio como lo
siguiente:

(1) Hay diferencia individual destacada. Por eso, hay casos en los que el
personaje identificado al Nifio para un devoto es insignificante para otro
creyente.

(2) Cada devoto tiende a conocer en qué forma se le revela el Nifio deduciendo
los precedentes, pero también considera que no siempre aparece en la misma
forma.

(3) Hay diversos tipos de las formas, sin embargo tiene tendencia a aparecer
como figuras: Nifo; policia; harapiento; universitario etc. También hay hasta
las formas eclécticas como nifio harapiento.

(4) El personaje revelado en el suefio puede ser la figura de otro ser sobrenatural
sofado. Por ejemplo, la cruz de Teteqgaga (Paz, 1992) o del Sr. de Wimpillay
revela en la forma de la guardia civil; el médico; el abogado etc. También,
Jesucristo, la Virgen Maria asi como los santos se revelan tomando las figuras
del anciano harapiento o la muchacha, lo mismo ocurren en el caso de la
pachamama o los apus.
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(5) Cuando no haya asuntos especiales a evocar al Nifo, se tiene la inclinacion de
ignorar a cualquier personaje aparecido en el suefo.

Analizandolo asi, excepto de los casos dados desde el inicio, parece
extremadamente dificil identificar los personajes sofiados con el Niflo Compadrito
enredandose la diferencia individual, la diversidad de la situacion, la reposicién de
otros seres sobrenaturales.'' De hecho, los devotos tipicos que acuden a la efigie
en cuestion, como catodlicos también veneran a Jesucristo, la Virgen Maria, los
santos, y todos tipos de cruz simultaneamente. En consecuencia, en caso de que
salga un policia en el suefo, por ejemplo, es casi imposible juzgar quién es ya que
ese personaje tedricamente parece corresponder a cualquier ser sobrenatural de
estos.

Pese a tales dificultades, los feligreses en muchos casos, saben distinguir
las figuras sofiadas con mayor facilidad. Hay casos, por supuesto, en que el
personaje mismo manifiesta quién es, pero en la mayoria de los suefos, no lo
hacen. En el caso dificil de identificar, la figura sofada particularmente con un ser
sobrenatural, por ejemplo, con el Nifio Mario, se juzga por medio de la voz y/o el
contenido del suefio. En este caso, con todo, se tiende a asociar con los
problemas o sufrimientos habituales de cada creyente. En otros casos, identifican
al despertarse dando énfasis a la consciencia tenida antes de sofiar, por ejemplo
“Cierto, me acordé del Nifio anoche o hace unos dias” o “Iba a visitar al Nifio Mario
un o de estos dias.” O puede considerarse como revelacion del Nifo,
interpretando, al contrario que “He olvidado al Nifio recientemente. Por eso,
seguramente me llama.” Ademas, hay casos de que se entera de la aparicién del
Nifio Mario siguiendo a la interpretacion de sus familiares o amigos después de
tener un suefio impresionante, pero dificil de explicar. En fin, en todos estos casos,
se identifican los personajes sofiados conforme el contexto cotidiano de antes o
después del suefio, segun las circunstancias.

Son mayormente claros y plausibles los suefios de los creyentes, sin
embargo, hay muchos casos cuyo contenido no se puede entender, inclusive
hasta el sentido de las palabras del Nifio Compadrito. También tenemos un
sinnumero de casos completamente incoherentes y confusos por ser de la

101 No hay procedimiento determinado. Se piensa simplemente que no es necesario anunciar a
todo.
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naturaleza del suefio. Sea lo que sea, la forma una vez que se identifique al
personaje aparecido en el suefo al Nifio — o haya alta posibilidad —, se empieza
luego la interpretacién del suefio. Aqui la llamamos literalmente la interpretacion
del sueno, sin embargo, es totalmente distinta a la de Sigmund Frued o Carl Jung
quienes la funcionaban para el analisis psicolégico respecto al ego. Tampoco esta
relacionado con los libritos vendidos en los quioscos en las ciudades, titulados: “La
interpretacién del suefo”, que explican la simbologia en los suefios 0 proporciona
la lista de claves para el desciframiento mezclando la teoria de Sigmund Freud y
la astrologia. La interpretacién del suefio para los devotos, a su vez, tiene que
servirse principalmente de sacar algun mensaje al personaje sobrenatural
aparecido en el suefio.

El unico principio de sus métodos interpretativos es comprender directa y
literalmente la parte capaz de entender pasando por alto lo incomprensible.
Hemos preguntado reiteradamente a los informantes: ;Esta escondido algun
mensaje en las partes que no se pueden comprender? Pero, en reglas generales,
no dan tanta importancia a las partes vagas del suefio afirmando, “Seguramente
no es gran cosa puesto que no se puede entender” o “si es necesario, se relevara
en otra ocasion en la manera facil de entender.” En caso de que uno tenga alguna
parte incomprensible, pero preocupado del suefio, puede consultar a sus
familiares o amigos, no obstante si no logran interpretarlo, se ignorara por
completo.

Asi, no todos los acontecimientos sofiados se interpretan, empero cada
contenido varia mucho. Abarcan desde el consejo de la vida para los feligreses del
Nifo Compadrito, las instrucciones y recomendaciones para solucionar el
problema, las profecias, las peticiones y sus deseos de la imagen e incluso hasta
la historia personal de la efigie misma narrada en el estilo mondélogo, que es muy
importante para nuestro tema de estudio. Mientras el mensaje dirigido al devoto
mismo se toma medidas con mucha atencion para una situacion concerniente a él,
de acuerdo con la fe en el Nifio, el caso del mondlogo de la efigie no se trata de
inmediato a lo mas divulgandolo a los creyentes familiares o s6lo guardandolo en
la memoria, a no ser que contenga algo urgente e importante. Por eso, fuese lo
que sea, el contenido del mondlogo no llegaria a ser historia oficial del Nifio
Compadrito, en tanto que pertenece a un individuo que sofid con él. Para que se
entere o reconozca de la “historia”, la gente, los creyentes deben compartir su
contenido. En este sentido, el suefio respecto al Niio Compadrito, desde luego, se

- 184 -



Historia Tejida por los suefios

debe analizar dividiéndolo provisionalmente en dos categorias: El suefio personal
y el suefio comun, o sea, el adquirido de manera colectiva entre los devotos.

El suefio personal es, por supuesto, totalmente particular del que suefa v,
siempre se le permite interpretarlo a su propia manera, y resulta que, las medidas
que toma cada uno de sus criterios varian habiendo mucha diferencia individual.
Por ejemplo, contamos con un informante que tiene una experiencia del suefio en
que la efigie le predijo el que un nifio desconocido le dijo no viajar. Pero segun él,
como partio ignorandolo, se descompuso su coche. El creyente luego interpreta un
peligro del viaje y que se lo aconsejé. Este suefio, en fin, se consideré como un
asunto personal que no sirviera para nada a otra gente menos que hacer
recordarlo su capacidad misterios a del Nifio, es decir no tenia otro sentido
particular. Cambiando los términos, el suefio ha sido “producido” y “consumido”
personalmente por un solo devoto. Pensandolo asi, los mensajes de la imagen por
medio del suefio, o sea los consejos cotidianos, las indicaciones para resolver el
problema, la profecia, los podidos de alguna ofrenda, se otorgan
fundamentalmente para el “consumo personal”. Por ello, cada devoto puede estar
indiferente al contenido del suefio del otro y su comportamiento consecutivo a él.

Al contrario de esto, el suefio colectivo originalmente producido e
interpretado en la manera personal en la primera etapa, se pasa al otro proceso
que el tipo del suefio ya mencionado, dado que a pesar del caso personal, se
comparte con otras personas y acumula gradualmente entre los devotos como si
fuera su propio suefo. Es preciso, por supuesto, mencionar que siendo colectivo,
no todos suefian simultaneamente con un mismo suefo, sino que lo admiten todos
los que tienen interés religioso en la efigie, a través del procedimiento de la
interpretacién y la copropiedad del suefio personal en base comunitaria. Por ello,
no hay que olvidar que ahi funciona el pensamiento popular o la mentalidad
colectiva, puesto que tanto el creyente sonador como aquéllos que lo interpretan
toman parten en esa “operacion conjunta” en el fundamento de su vida cotidiana y
del medio socio-cultural.

Asi, ha quedado claro que es indispensable la colectividad de poseer en
comun el suefio esencialmente privado para el surgimiento y el desarrollo de la
tradicion sobre el Nifio Compadrito. Por consiguiente, a fin de demostrar como se
ha desarrollado la tradicion oral respecto a la efigie, en la seccién siguiente
reflexionamos sobre el proceso, tomando un ejemplo de la formaciéon del nombre
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del Nifo llamado “Mario” sobre el que hemos recopilado abundante informacion.
La formacién del relato

Como hemos mencionado de manera reiterada, respecto al Nifilo no se sabia casi
nada salvo la presencia del esqueleto. Lo mismo da en torno a su denominacion, y
se conocia solo por el nombre comun, “el almita” sin tener otro sustantivo propio.
Los viejos informantes que lo conocen antes de que se haya hecho famosa la
efigie, se acuerdan bien que la llamaban “el almita de San Blas”, a propésito del
lugar donde se ubicaba hasta los afios 1965. Hay, sin embargo, datos
completamente contradictorios con estos testimonios. Cuando la familia Hermosa
lo cedié a Isabel Cosio (¢18837), la imagen ya habia tenido el nombre “Nifio
Compadrito”, y la madre del duefio actual, Maria Belén fallecida en 1989 oia ese
mismo nombre en su nifez. Ademas de eso, segun Valencia (1983:26), “la
denominacion de Nifio Compadrito se ha puesto el mismo, revelando por medio de
suenos a sus piadosos, para que se le reconozca asi”

¢, Como se puede analizar estos datos antagdnicos? Nuestros datos son
indudablemente confiables, ya que son los frutos de las entrevistas reiteradas y
obstinadas a nuestros informantes. Pero no creemos tampoco que las
informaciones obtenidas por Valencia tengan errores, puesto que sobre el
problema nosotros también hemos recibido la respuesta afirmativa del duefio
actual y su sefora, que conocian muy bien a Maria Belén. Si es asi, no hay otra
manera de pensar que este fendmeno, al parecer, contradictorio proviene de la
presencia simultanea de los dos nombres distintos: El almita y el Nifio Compadrito.
Reconsiderando los datos etnograficos sobre la imagen, vemos que ambos
términos se deberian de usar respectivamente en su propio contexto. Las dos
denominaciones se utilizan en los distintos niveles de los grupos sociales. El
término, el Nino Compadrito, era inicialmente un nombre corriente sélo para el
duefio y para su familia, mientras que los piadosos en general no lo sabian,
apelandolo por el nombre comun ya mencionado arriba.

De hecho, tal explicacion sera mas persuasiva al reflexionar sobre el término
“‘compadre” del que deriva la palabra, el “compadrito” concerniente a la creencia
tradicional. Es bien conocida la difusion amplia en el mundo andino de la creencia
de que se guarda la calavera excavada, especialmente de la persona muerta por
accidente, o llevada por el rio, ofreciendo las velas y flores para que se revele y
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proteja la casa y la familia. Conforme a la creencia, el esqueleto le cuenta a su
duefio sobre su historia y propone que se hagan amigos y compadres. Siendo
compadres y estableciendo la relacién reciproca, la gente pide el craneo la
proteccién del hogar a cambio de las ofrendas.’® Si es asi, la efigie, siguiendo tal
creencia, se llamaba en el inicio el Nifio Compadrito cuyo nombre solo estaba
vigente en un grupo muy limitado -seguramente en la familia- del miembro que
tuvo la primera revelacion, y sus familiares, sin que lo poseyeran en comun los
ajenos, -0 sea la gente que todavia no tiene fe en él- para los quienes no era mas
que el “almita”. No obstante, una vez que se hagan famosos los milagros de la
imagen, y se anime la devocion alrededor del afio 1965, la denominaciéon poco
conocida se llega a difundir rapidamente también en el exterior del grupo limitado,
penetrando en la forma colectiva el suefo personal entre los piadosos comunes.

No obstante, la imagen llega a tener otra denominacion. Aunque por el
momento no se puede determinar la fecha exacta, conforme nuestra investigacion
se poseia en comun un nombre nuevo entre los devotos a mas tardar antes del

102 Washigton Rozas y Carmen Calderén recopilaron un dato etnografico muy interesante respecto
a la “calaverita narradora en el suefio”, cuando se encuentra un entierro se tiene que hacer sacar, y
(sic) inmediatamente se tiene que mandar hace su misa, ...lo llevas a la casa en la puerta ...lo
arroja(sic) con espino, tienes que dejarle una piedra, palo asi ... La calaverita ... tiene que ser de
los viejos de los antiguos de los incas, de los machus... Dice que ... en sus suefos estaba
hablando ... Decia, oye, no tengas pena, porque todas tus cosas yo estoy cuidando, porque a mi
mas me ha llevado, yo cuidaba antes tu cuarto cada vez que no estabas, ...yo sé que tu no me
conoces, pero yo soy...Fernando. Esa calavera habia hablado en voz de mujer y en voz de
nombre...Un viejo (a mi) me ha dicho en mis suefios... Cuando yo era inquilino..., me ha dicho la
calavera, “nunca tu me has conocido y yo te he cuidado mucho y de hoy dia, vamos a ser
familiares” y yo le habia dicho “En qué forma vamos a ser familiares?” EI me dijo que le haga su
misa y que sea su devota...Ademas se hace uno como compadre. Entonces, eres su pariente asi
te hace la calaverita. Con la calaverita tienes que hacerte compadres para poder tener su amistad
y que te cuide y proteja del dafio y del robo (El orden de las frases narradas se cambiaron para la
mejor comprension Rozas, y Calderén 1994; Fernandez 1998) Esta creencia en la calavera esta
difundida y arraigada en el area andina y se podria decir que la fe en el Nifio Compadrito es una de
las formas especificadas de este tipo de la creencia. Conforme el marco tedrico de este capitulo,
el contenido del suefo en cuestién de aqui se queda esencialmente privado -en nuestros términos,
suefio personal-, y no cuenta con la fuerza propulsora que puede dirigirlo hacia el nivel social mas
alto como el caso del Nifio Compadrito.
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mes de julio de 1976: Mario.'® Esta denominacion empieza por la revelacion del
sueno, al igual que el nombre del Nifio Compadrito. Los detalles fueron como
sigue: Se le aparecidé a una devota el Nifio y confes6 que su nombre verdadero
era Mario. Fue una creyente que tuvo esa revelacion y con tanto fervor llevaba a
mucha gente voluntaria donde la efigie. Ella interpreté el sueio como aparicion del
Nifio y contaba a la duefia y sus devotos sobre su experiencia divina explicando
que la calaverita tenia el nombre de Mario antes de la muerte.

En el momento de esta confesidén de la piadosa, el suefio, por supuesto,
fue simplemente muy personal, empero surgieron sucesivamente los creyentes
que tuvieron suefos semejantes. Resulta que le llegd a la duefa la historia, sobre
la denominacion del Nifio una tras otra: la imagen aparece y manifiesta que lo
llamen Mario, ya que no le gusta el nombre del Nifio Compadrito. Asi, tanto la
duena como muchos otros devotos consiguen la revelacion similar, y ahora ya no
se puede negarla. Mientras tanto, informado directa y verbalmente de la duefia a
los piadosos, el nombre, logra ser reconocido como oficial, y por fin se llega a usar,
por ejemplo, en la misa de la iglesia. En esta etapa, la denominacion ya ha
obtenido el reconocimiento social entre los devotos.

Hasta aqui, es el proceso de “confesar” el nombre de la imagen por si misma
y echar raices entre los piadosos y, a la vez, es un caso, en que se repite dos

103 Valencia afirma que la imagen consiguié el nombre en el mes de septiembre de 1976 o sea
después del decreto de la prohibicion del culto, refiriéendose a “desde el afio 1976 en que se
decretd proscribiendo su culto el Nifio se revela a sus devotas por medio de suefios, para que ya
no se le llame Nifio Compadrito, sino que se le denomine Mario en remembranza al nombre de su
madre Maria, para que asi con ese cambio pudiera ser aceptado por la autoridad eclesiastica”
(Valencia, 1983:27/28). Pero la fecha se contradice con la de la referencia que Valencia mismo
cita del cuaderno instalado para anotar los milagros del Nifio y las peticiones de los piadosos,
fechada a 30 de mayo de 1975(Valencia, 1983:37). Ademas de eso, en el cuaderno que nosotros
hemos investigado no se encuentra ninguna referencia que Valencia cita. La primera mencion del
nombre Mario, hasta que sepamos, se ve en una nota sin fecha -probablemente no mucho antes
de 25 de junio de 1976- que figura la primera pagina del cuaderno, que dice: soy la devota del nifio
Mario... Después sigue un ex-voto fechado a 25 de junio de 1976, que comienza por “soy muy

devota del Nifio Mario...” Respecto al cuaderno en cuestion, hay muchas diferencias destacadas
entre el resultado de Valencia y el nuestro. Para la comparacion, aqui mostremos las materiales

que hemos trascrito del cuaderno (Apéndice-1).
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veces el proceso formativo. El primero es el que el “almita” sin nombre propio
consigue la denominacion del Nifio Compadrito por medio del suefio en un grupo
tan pequeno que se puede reducir casi a una persona, y se establece y difunde
gradualmente su nombre. El segundo es el del surgimiento del nombre Mario en el
suefio de una devota y de su penetracion.

Para analizar el proceso, tomamos aqui como ejemplo, el segundo respecto
al nombre de Mario, dado que es tipico y menos complicado. El desarrollo sigue
estas siete etapas en reglas generales: (1) el devoto tiene un suefio (2) se forma el
juicio de que es una revelacion sofiada de la efigie (3) se le cuenta al duefio sobre
el contenido del sueno (4) el dueno lo examina (5) la efigie se le revela al duefio
en el suefio para que lo admita (6) se transmite a los creyentes el contenido
revelado por la boca del duefio (7) se formaliza lo revelado a medida que avanza
su difusién. Sin embargo, en torno a este procedimiento hay seis puntos a los que
se tiene que llamar la atencion.

e No existe reglamento escrito respecto a este proceso. Tampoco se
comparte la misma comprension entre todos los piadosos. No obstante,
al reflexionar otros casos de la formacién de la ‘historia’, se puede
considerar como un derecho consuetudinario, puesto que estos también
siguen fundamentalmente el mismo proceso.

e Segun este modelo, los devotos concernientes a €l son solamente el
dueno y el que suefa el suefio del origen; pero como indica el caso
mencionado arriba, en mayores casos el contenido de la revelacién se
divulga a otros creyentes produciendo muchas opiniones y comentarios
distintos en las etapas 2, 3 y 4, o sea antes de la oficializacion. Por
consiguiente, se puede decir que el suefio personal puro se permanece
habitualmente sélo en la etapa 1.

¢ Aunque hay casos en que se transmita el contenido revelado basado en
el suefo personal a otros piadosos en las 2 a 4, varia el modo de
divulgacién en cada etapa. En la fase 2, se consulta sobre el suefio que
el devoto mismo consigue: 4 El que aparecié es la imagen o no? o 4lo
revelado es apropiado o no? En la etapa 3, con mucha frecuencia se
hace en la forma de charla en frente de la imagen, pero en algunas
veces el devoto sofiador va con otras personas, o en otras veces,
durante la conversacion vienen y estan presentes los creyentes ajenos
por casualidad. Y, asi se difunde el contenido del suefio entre los
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piadosos.

En la etapa 4 el dueiio no lo transmite directamente como su opinion
propia, sino muchas veces en la forma de “por oidas” asi como “segun
la opinién de un devoto---" o “hay muchos devotos que tuvieron la
revelacion en la que la imagen se llamo6 Mario---", mostrando los casos
concretos a los creyentes que vienen a evocarlo en la platica cotidiana.
Dado que el duefio con mas informacion comunica algo nuevo de lo
revelado, sea oficial o no, a los piadosos en la forma sin distincion, el
proceso hacia la copropiedad del suefio se acelera mas y mas.

Si bien, es cierto que en el procedimiento a la formalizacién la etapa 1
es indispensable como un motivo, el juicio final se confia normalmente a
la fase 5. El caso mas tipico puede observarse en lo que sucedia
cuando los piadosos obedecian a la revelacion que tenia la duefa
misma respecto a su comportamiento de los feligreses y el lugar donde
esconder la imagen en la temporada clandestina entre 1976 y 1982
(Kato, 1996:38-43). Este suceso indica claramente que la revelacion
obtenida por la duefa cuenta con mas importancia que las de otros
devotos, y de aqui que se la considera que es tan divina y absoluta que
la interpretacion sobre ella puede tener el poder decisivo. Hay casos
excepcionales, sin embargo, en los que no pase la etapa 5. Por ejemplo,
una vez se aparecid el Nifio a un devoto manifestando que no le
gustaban las velas negras, que solia servirse de la brujeria. Consulté de
inmediato el devoto con la duefa y otros piadosos. Entonces, a pesar de
que la duena todavia no habia tenido el mismo mensaje divino, ella
prohibié tajantemente poner tales velas considerandolo como oraculo
verdadero. Es porque en este caso, desde luego, se estimaba que esa
medida tenia razon a la luz de las obras milagrosas del Nifio
Compadrito.

Aunque llamamos la oficializacién de la tradicion oral sobre el Nifio
Compadrito, ésta no requiere de inmediato un estilo especial en el relato
ni la fuerza restrictiva. Por ejemplo, pese de la prohibicion de las velas
negras por medio de la revelacion sofiada, no se extingue la ofrenda de
ésas. Ademas de eso, casi se ignora también el mensaje divino que
manifiesta que su nombre verdadero es Mario y no le gusta la
denominacion de Nifio Compadrito.

No todos los suefios personales se formalizan, sino que un sinnumero
de las revelaciones desaparecen en su proceso. También hay casos en
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que se corrijan aunque sean los asuntos una vez ya oficializados. Este
punto esta relacionado con la dinamica del culto del Nifio Compadrito
que va a ser clave de este estudio, y es necesario reflexionarlo
mostrando unos casos concretos mas. Aqui omitimos dos etapas de 1
y 2, 0 sea el proceso de asociacion del sueno con la efigie a las que nos
referimos arriba, pero analicemos en lo siguiente el caso del que ya casi
no se habla, deteniéndose la revelacion del suefo en las etapas de 3 y
4.

Fue una sefora vieja creyente quien sofié con la imagen. Se le revelaba el
Nifo Compadrito reiteradamente y le decia: “Yo soy tu marido”. Como ella estaba
casada, con Pio le contestaba siempre que su marido era Pio. Sin embargo el
Nifio insistia en que él mismo era su esposo. Para colmo, la calaverita le dijo “te
casaste conmigo en el suefo”. Ante tanta insistencia, la piadosa por fin aceptd que
se habia casado con el Nifio y avisé a la duefia de la imagen. Asi que la devota la
llamaba “mama” con mucho carifio considerandola como su suegra. El esposo
verdadero de la devota, por supuesto no queria que el Nifio la tomara por su
esposa de la calaverita, y en competencia con la imagen repetia a su sefora: “Yo
soy tu esposo verdadero. Te casaste conmigo y el padre de tus hijos soy yo.” Sin
embargo, Pio tenia pesadillas constantes, por lo que, comenzé a rendir culto al
Nifilo. Segun la devota, su esposo siempre estaba de viaje de su negocio, pero no
le ha pasado ninguna desgracia por ello.

Este es uno de los casos mas interesantes y singulares con el motivo unico
del matrimonio con el Nifo, no obstante, lo importante para nuestra reflexién son
los puntos siguientes: La devota sonaba reiteradamente con Nifo Mario que
insistia en que era su esposo; ella misma aceptd el matrimonio con la efigie. Por
fin, hasta su esposo real empezé a tener la devocion al Nifio Compadrito —no se
sabe si él lo reconoce a Niflo Mario como marido de su esposa 0 no — aunque en
el inicio lo negaba; la piadosa informé a la duefia sobre el casamiento con la efigie
y la llamaba a la duefia en nombre de “mama”. Al tener en cuenta de que el
contenido del suefio no so6lo se quedaba con la devota, sino también se transmitia
a otros viejos devotos, asi como a su marido y la duefa, se puede juzgar que este
caso paso hasta la etapa(3) o (4) en el proceso de la formalizacion.

O, se podria decir que estaria cerca de la etapa(5) puesto que la duefia
aceptaba el llamamiento de “mama” por la devota. Y eso que, en verdad, ya no
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siguié mas el proceso. ¢Por qué? Es porque, en pocos términos, la mentalidad
colectiva puso freno a ese proceso. Los piadosos que se enteraron del contenido
del suefo no quisieron admitirlo explicandolo, “aunque se dice que el Nifio esta
creciendo, es todavia un nifito. Pues, s como se puede creer que se case?”, 0 “Es
solamente la sefiora que sofd con el matrimonio, y nadie mas lo ha confirmado
por la revelacion.” En fin, es dificil probarlo a la luz de la mentalidad popular de los
creyentes, ya que hay una discrepancia entre lo revelado de que el Nifo
Compadrito es el esposo de la devota y las circunstancias que rodean a la sefora
y a la imagen. Ademas de eso, se puede indicar que también es un factor esencial
para el retroceso de la revelacién en cuestién al nivel del suefio personal de la
sefora, el hecho de que no hay otro piadoso que suefie con el mismo mensaje
divino que la devota, por mas veces que ella lo consiguiera.

También hay casos, que han bajado de rango desde el suefio personal, una
vez aceptados como un discurso oficial. Por ejemplo, es un suefio en torno a los
colores favoritos del Nifio Compadrito. Este se origind de una promesa de una
devota al Nifio, de que si se realizaba su pedido, la devota le regalaba un atuendo
como ofrenda.’™ La duefia y varios devotos le contaban a la creyente que le
gustaban al Nifio los colores negro, granate, verde y rojo. Una noche se le revel6
el Nifio, y le dijo a la devota que le regalara una ropita roja cumpliendo la promesa.
Al confeccionar la manta, a pesar de su intencién, otros creyentes se opusieron
explicandole que los colores favoritos del Nifio Mario eran negro, granate y verde
excluyendo el color rojo de la lista.

Entonces, la imagen aparecié nuevamente en el suefio de la devota y dijo
que le deberia de haber pedido el atuendo negro en la revelacion pasada. Al
mismo tiempo revelandose a una de los devotos que habia informado que al Nifio
le gustaba el color rojo, afirmé que ese color no era su favorito. La devota que
tenia la promesa con el Nifo, en fin, le obsequié de inmediato una ropa negra
siguiendo la revelacién que habian tenido tanto ella misma como la otra devota.
Desde entonces, casi no hay gente que le ofrezca el atuendo rojo, puesto que el
discurso sobre el color favorito del Nifio ya esta difundido entre los devotos.

104 Hay muchos casos de la peticion del atuendo del Nifio. Por ejemplo, es el caso tipico lo que
sigue: “Una vez me sofé que yo estaba con mi bebé, y el bebé me pedia su manta. “La manta, la
manta para cambiarme.” “No habia la manta y el bebé lloraba de la manta. Era el Nifio, ;no es
cierto?”
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En este caso, el parecer oficial sobre los colores preferidos del Nifio Mario se
ha revocado, y se ha poseido en comun ironicamente el suefio colectivo de que el
parecer oficial estaba equivocado. Este acontecimiento es igual al caso del
matrimonio con el Nifilo Mario ya mencionado que, a su vez, se ha bajado al nivel
del suefio personal. No obstante hay una diferencia notable puesto que la
revelacion del suefio tanto de la devota iniciadora del suceso como de otros
devotos exigid la modificacion del parecer autorizado. Aunque esta aceptado
oficialmente, el parecer comun no puede ser absoluto frente del suefio indefinido
que suefan los devotos indeterminados, y en el caso de que el juicio contenga
algun error, el parecer oficial siempre esta expuesto a la correccion y supresion a
través de la revelacién sofiadora de la efigie. Si es asi, no puede estar estable el
discurso sobre el Nifio Compadrito, compuesto por medio del trabajo conjunto de
los creyentes sofiadores, la imagen en el suefo y los piadosos que aprueban y
ratifican lo revelado, sino que es una dinamica capaz de rehusarse por completo a
través del suefo, que es uno de los elementos mas generativos del proceso
formativo del discurso.

Hasta aqui, hemos aclarado el dinamismo del relato autorizado sobre el Nifio
enfocandolo al procedimiento de su formacién. Pero con un poco de la reflexion
del dinamismo, queda claro que el proceso no es del sentido Unico, que el suefio
de un piadoso se va desarrollando unilinealmente como un parecer oficial hasta la
ultima etapa. Conforme hemos indagado, hay aparentemente un proceso de
formar el relato por medio de la ‘censura’ de los suefios por los devotos, pero una
vez que termine un ciclo, el proceso se empieza a reproducir otros suefios en
base del discurso ya generado en el proceso anterior, como nos muestra el caso
del relato sobre el gusto de colores del Nifio Mario. Y eso que, si aparece el suefio
cuyo contenido se contradice con lo revelado ya oficializado, los creyentes que
poseen en comun la nueva version del suefio tienden a poner cierto reglamento
sobre el parecer ya autorizado. Resulta que lo que es dinamico es el resultado de
la realimentacién entre el suefio y el relato, que se completan mutuamente
reproduciéndose en el proceso de interacciones.

La efigie creada

Hemos analizado las relaciones intimas entre el suefo y el parecer oficial con
respecto al Nino Compadrito, y la interferencia reciproca. Pero todavia queda
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intacto un elemento indispensable para reflexionar sobre el culto: la efigie del Nifio
como una sustancia visible, que se presenta ante los ojos de los piadosos a
diferencia del suefio y del relato. La gente y la efigie se ven cara a cara, y los
piadosos le rezan y escuchan el relato sobre el Nifo. Los devotos, después de
marcharse del altar, acordandose de él hablan y suefian con él. Ademas, puede
darle ofrendas de acuerdo con el suefio y narrar la nueva historia sobre él. A
juzgar por ello, afiadiendo el elemento visual de la efigie, queda clara la clave para
solucionar el problema: indagar no solamente la relacién entre el suefio y el relato,
sino también, entre el suefo y el efigie, entre el relato y la efigie, aun mas la
interrelacion entre la efigie, el sueno y el relato en el contexto mas amplio del
conjunto del culto. Ahora bien, para profundizar nuestra reflexion es menester
describir la efigie y sus alrededores de su altar en la actualidad.

Al noreste de la ciudad de Cuzco, se encuentra un objeto de culto, figura
de unos 50 cm. de altura llamada el “Nifio Compadrito”. Se cree, que es el
esqueleto auténtico de un nifio, que consta de un craneo de menos de 10 cm. de
largo y de todos los huesos del cuello, tronco, brazos y de las piernas. Se puede
ver solo la cara ya que el resto del cuerpo esta completamente cubierto de
atuendos. Aunque es un esqueleto, lleva la peluca larga y tiene ojos de vidrio,
pestaias y dientes. Lleva una camisa, y sobre la peluca esta puesta una corona,
simbolo de su divinidad. Decorado asi, el Nifio Compadrito se guarda en una urna.
Delante de ella, se hallan varias ofrendas, como flores, velas, juguetes. y, también,
medallas, fotos, tarjetas de visita y placas de devotos, en las que hay inscritas
palabras de agradecimiento como prueba de los milagros que les ha hecho el Nifio.
Las paredes que rodean la urna estan decoradas de cuadros con motivos biblicos,
la foto del Papa, y pinturas y estampas de santos catdlicos y de la Virgen Maria. Al
lado de la urna, se encuentra una alcancia para depositar las limosnas (Kato,
1996:31)."%°

La descripcidn antes comentada, se basa en la observacion del afio 1994.
Desde que la visitamos por primera vez en 1990, casi no hay ningun cambio en su
fisonomia ni sus adornos en el altar. Si nos aprietan a buscar alguna modificacion,
en 1998, volvieron a instalarse el reclinatorio y el candelabro que habian

105 E| autor vio la efigie del Nifio Compadrito por primera vez en el mes de julio de 1990. A partir
del 1993 hasta 1998, cada vez que visité Cuzco, lo observé. En 1990, la imagen se encontraba
en la ‘capilla’ —no tiene la autorizacion de la iglesia catélica— en el patio del duefo, pero desde
1993 se guarda en el interior de la casa para evitar el robo y la persecucién.
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guardado.

No ha sido asi, empero, desde el inicio la forma de la imagen, ni los objetos
alrededores de ella, ni la decoraciéon ni la disposicién. Valencia (1983:1-2) se
refiere a la transformacion drastica sucedida diez afos, antes y después de la
persecucion por la iglesia catdlica anotando que, “le hicieron colocar ojos de cristal
y cabellera, mandaron hacerle una hermosa urna tallada en madera,
acrecentandose las donaciones, atuendos, joyas en metales preciosos, loza fina y
juguetes”. Como ya mencionamos al inicio de este capitulo, solamente existia al
principio, un craneo y una serie de huesitos, que se cree que es un juego, por eso
tanto los viejos piadosos del Nifio, como el sacerdote que celebraba la misa por él,
se sorprenden al referirse a su gran transformacion estética.

Pues, scomo empezo el cambio? A la luz de la descripcion de 1983 hecha
por Valencia (1983:28-29;30-31) y las fotografias insertadas en su libro, se nota
que hay un poco de diferencia; por ejemplo, en la ubicacion de las ofrendas, el
color de atuendo, en algunos adornos en comparacion con lo que puede
observarse en la actualidad, sin embargo parece que no se nota ningun cambio
fundamental en la forma, ni en los constituyentes, ni en la disposicion. Viendo asi,
debemos pensar que la metamorfosis en cuestion, se produjo entre la década de
1950 cuando los viejos devotos y el sacerdote atestiguan en que, en “aquel
entonces eran casi puros huesos”, y 1983 en que hizo la descripcion Valencia
(1983:30-31). Si fuese asi, surgen preguntas importantes que reflexionar: ;cuando
0 en qué época experimentd ese cambio?; ;como se ha formado una imagen, a
base de unos huesos?; ¢qué tipo de modificacion se produjo respecto a su
fisonomia y sus adornos o las ofrendas?; ;por qué se ha transformado y qué
sentido tiene tal cambio?

Lamentablemente, no contamos con los datos sobre como estaba el
proto-Nifio Compadrito, del que se ha originado la efigie actual, cuando Maria
Belén la hered6. Tampoco contamos con las informaciones sobre las
circunstancias del proto-Nifio cuando la consiguieron Isabel Cosio y la sefiora
Hermosa.'% Pero, segun nuestros informantes, parece que Isabel Cosio tenia
poco interés en el objeto del culto obsequiado, y fue la madre del duefio actual

106 Hemos recopilado un dato que atestigua que “se guardaba en una caja”’. Pero no se sabe, por
el momento mas informacion al respecto.
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que le instalé la capilla y le decordé con las ofrendas teniendo la fe en él. Al
considerarlo asi, acordandonos del testimonio ya citado por los personas que
presenciaron el pronto-Nifio Compadrito, es posible que el objeto del culto en
cuestion era simplemente un conjunto del esqueleto —se cree que era un juego
completo de los huesos de un nifio- antes de llegar a las manos de Maria Belén.'®’

Esto pertenece cronolégicamente a la época en la que la efigie se conocia
por el nombre “almita” en general, y “el Nifio Compadrito” en la familia de la duefa.
Considerando, que en aquel entonces habia pocos creyentes excepto la duefia y
sus familiares, y es importante que haya existido esencialmente como Nifio
Compadrito -no como “almita” en casa siguiendo la costumbre andina. En otros
términos, si la proto-efigie se rendia el culto como “compadrito”, no es de extraiar
gue se haya adorado sélo en la forma de la calavera en si, siguiendo la costumbre
como muestran los datos etnograficos actuales. En realidad, en la historia oral
sobre el origen del Nifio, que refiere Maria Belén, era “hueso encontrado en la
orilla del rio” o “los de un nifio muerte en el accidente’(Kato, 1996:33), lo cual, es
precisamente las condiciones de ser “compadre”. Por eso, se podria considerar
precisamente que en el comienzo del culto del Nifio, era un conjunto simple de los
huesos modestamente colocados con las flores y las velas como “compadre” de la
creencia en la calavera en el mundo andino.

Sin embargo, una vez que empezd a arreglar la efigie Maria Belén, la
renovacion del culto, en la que tenia la fe mas profunda, llegd el momento decisivo
a la creencia tradicional que comprendia los elementos no-catdlicos'® arraigados
desde antes de la conquista espafola. ElI Niio Compadrito comenz6 a ponerse la
peluca y el gorro, aunque era temporalmente, también, la capuchita y el babero.
Este fendbmeno no solo muestra el aumento de ofrendas con variedades, sino
también un paso esencial para impulsar y asegurar el cambio que va a producirse

107 Se destruyd su cuerpo a causa del terremoto sacudido en Cuzco en 1950, pero su craneo se
quedd milagrosamente sin ningun dafio. Luego se arreglé recogiendo todos los huesos rotos
(Valencia, 1983:28; Paliza y Gallegos, 1987:42).

108 Eg dificil, por supuesto, considerar todo el conjunto de las creencias en la calavera como
prehispanico. Por ejemplo, los estudios de la iconografia catdlica, indica la asociacion de San
Francisco de Asis con el craneo, de cuyo motivo, en realidad, se puede apreciar en la Iglesia de
San Francisco en Cuzco, donde acuden los devotos rindiendo culto tanto a San Francisco como a
la calavera pintada junto al santo.
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de la imagen, porque en esta etapa poniéndose los obsequios variados a la efigie
-la peluca, el gorro, la capuchita, el babero-, el objeto del culto se transfigurd
totalmente en la nueva imagen del Nifio Compadrito, dado que las ofrendas sélo
se colocaban en los alrededores de la calavera en la temporada del proto-Nifo
Compadrito. Ademas de eso, lo que hay que llamar la atencion es el hecho de que
la imagen creada por los piadosos a través de las ofrendas no es el Nifo
Compadrito, que se figurd por casualidad poniéndose las prendas ya mencionadas,
sino que ellos escogieron intencional y conscientemente la forma determinada del
Nifio entre las que podian ser excluyendo, la forma, por ejemplo, de la estatua del
oro en la época incaica. Si es asi, resulta claro que ahi actua directamente a la
mentalidad colectiva de los devotos fervorentes en el Nifio Compadrito, y también
puede decirse lo mismo en el proceso de la modificacién de la imagen, que viene
surgiendo después.

Ahora bien, ¢ qué sentido tiene el hecho de que la proto-efigie, la calavera ha
empezado a ponerse la prenda como ser humano? Este cambio es, desde luego,
precisamente el de la creencia misma, puesto que esta concerniente a la
transformacion de la imagen, por la que se expresa concretamente el culto. No se
sabe, ‘en verdad’ qué pedian los feligreses al “compadre” compuesto de una
calavera y unos huesitos hace unos 50 afos en el Barrio de San Blas, pero es
posible pensar con toda la seguridad que era un objeto del culto que podia —se
creia— solucionar todo tipo de peticiones de cada individuo a la luz de los datos
etnograficos actuales. En comparacion con esto, segun los viejos piadosos, en
aquella época se le rezaba al Nifio renovado por el éxito de negocio, el
mejoramiento de las relaciones humanas, la curacién de las enfermedades, y no
hay tanta diferencia entre el proto-Nifo y el Nifio renovado respecto a las
peticiones de los creyentes.

Sin embargo hay una divergencia fundamental entre los dos. La calavera,
poniéndose el vestido, se representa como ser humano, y mostrando asi
aparentemente su vida y deseo ante el publico, esto ha producido el cambio en el
contenido de las ofrendas: el aumento del alimento. Ademas de eso, los creyentes
llegaron a considerarlo como un “angelito” puesto que la calavera tomaba la figura
de un nifio. El angelito es, como se conoce muy bien en el mundo andino, el alma
del nifo muerto bautizado sin tener pecado grave, de cuyo culto esta garantizado
en el marco del catolicismo. Por consiguiente, el objeto tiene que ser pequefio, y
con que sea una calaverita y tenga una leyenda del origen relacionado con un
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nifio, el esqueleto en cuestion logré ser el objeto del culto completamente nuevo:
la calavera, el objeto del culto como un elemento simplemente autdctono se ha
incluido paulatinamente en el dogma catdlico bajo el disfraz del angelito. Por eso,
vale la pena indicar que un sacerdote catolico que se celebraba misa al Nifio, una
vez propuso a la duefia que se hiciera un examen de la calavera si era angelito
verdadero o no, y también si realmente hacia milagros.'®

Este cambio de conceptos del culto, se refleja como el de la extension de los
devotos que lo aceptan. Como hemos indicado mas arriba, en la creencia en el
‘compadre” de la calavera, el grupo de sus piadosos era bien limitado a lo mas
hasta los familiares incluyendo su duefio que lo cuidaba. Pero, cuando se
representd con la figura catélica, aumentd el numero de los feligreses para el Nifio
Compadrito, porque siendo originalmente muy catdlicos, ellos creian que el
angelito ayudaba a todos los catdlicos que lo evocaban. La calavera, por fin,
vistiéendose como un nifo vivo, salié del marco de la familia, y empezo a recibir la
visita de los creyentes de las calles.

Pero luego, el angelito empieza a cambiar su figura. La memoria de los
informantes esta un poco vaga, pero probablemente en una temporada entre los
ultimos anos de la década de 1950 y los primeros afios de la de 1960, la imagen,
quitandose el gorro y la capuchita, llega a ponerse la corona encima de su peluca.
Al principio la corona era pequefa y rustica: la de las flores artificiales hechos de
pana''®, después, la de celofan, y a los creyentes les parecio rara la figura de la
calavera coronada, pero para los feligreses la corona se representaba la divinidad
milagrosa, y en el catolicismo también era el signo del rey. Resulta que el Nifio
Compadrito con la corona se ha hecho mas catdlico que el angelito comun y
corriente, y acercandose al dogma catdlico se ha prestigiado mas. Pues sa qué
divinidad se ha aproximado la imagen en el mundo catdlico? La figura a la que el
Nino Compadrito, se ha asemejado no es sino a la divinidad principal del
catolicismo, o sea Nifio Jesus. Es, porque la efigie tiene caracteristicas del cuerpo

109 Este padre no sospechaba la autenticidad sobre este objeto del culto. Sélo pensaba que le
hacia falta conseguir el reconocimiento de la iglesia si era auténtico.

110 En aquella época el Nifio Compadrito tenia una banderita peruana de lata en la mano. De aqui
también se puede afirmar que conforme la mentalidad de los devotos, la efigie ya no es para una
familia, sino para los grupos mas abiertos por lo menos hasta todos los peruanos, como simboliza

la bandera.
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pequefo y el nombre comun, Nifio, si se pone la corona y el atuendo conforme a
su divinidad, ya no hay tanta disparidad entre ellos, salvo de que el Nifio
Compadrito esta compuesto del esqueleto.

No obstante ello, no se identifica el Niio Compadrito con el Nifio Jesus. Ni la
duefia, ni los piadosos explicaban que su objeto del culto se representaba una
imagen de Jesucristo en la nifez. Ademas de eso, sabiendo los creyentes por el
mensaje revelado, de que al Nino Compadrito le gustaba el nombre Mario, no
podian confundirlo con el Nifio Jesus. Pero, se conocen bien una serie de las
imagenes del Nifio'"" en las iglesias por lo menos del Departamento de Cuzco
—por ejemplo, el Nifio Manuelito, el Nifio de San Salvador, El Nino Encadenado o
la efigie simplemente llamado el Nifio— y, como sefiala Valencia(1983:22), cada
imagen tiene un sinnumero de la tradicion oral respecto a él. Y esas efigies del
Nifilo son, en algunos aspectos, idénticas al Nifio Compadrito: Llevar prendas
pequefas; ser milagroso; revelarse en la figura de un chiquillo; pedir juguetes y
dulces inoportunamente como un nino. Ademas, tales Nifios tienen relaciones con
las deidades autoctonas como los apus o sea los espiritus de cerros y
pachamama (Valencia, 1983:19), no siendo excepcional el Nifio Compadrito en
este aspecto. Por eso, se puede referir a que el Nifio Mario pertenece a la misma
categoria que tal serie de Nifos juzgando por la similitud, salvo sélo un aspecto:
su fisonomia de la calavera. Resulta que a pesar de la colocacién en la capilla
rustica de un feligrés, el Nifio Compadrito atrae a tantos piadosos como los otros
Nifos autorizados que estan venerados en la iglesia catdlica, arraigandose mas fe
en la sociedad local como una de las efigies del Nifio Jesus.

Asi, la imagen al que nos referimos, se ha difundido en el mundo catélico
como si hubiera permanecido ahi desde el principio, aprovechando sus
peculiaridades. A partir de los mediados de la década 1960, el culto al Nifio ha
acelerado el entusiasmo, a medida que se ha establecido la imagen arreglandose
la figura y sus caracteristicas del Nifio entre la gente."'? Resulta, que aparecieron
hasta los creyentes que querian llamarlo “santito”. La efigie ya ha excedido al
marco de lo que es el almita.

111 En algunas regiones, hay casos de que la gente prepara la fiesta para la estatua imitada del
Nifio y el Nifio Jesus juntos en el mismo dia (Valencia 1983:27).

112 No hay que olvidar de que en el fondo de este entusiasmo, habia actividades fervorentes de la
duefa y los devotos firmes para la propaganda del Nifio Compadrito (Kato, 1996:36-37).
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No obstante, mientras este ‘santito’ se parezca mas a otros Nifios, mas se
destaca la diferencia esencial entre ellos: la del esqueleto. Y eso, que dicha
peculiaridad misma no necesariamente perjudicaba el culto en él. Lejos de eso,
incluso gozaba de popularidad como “un santito milagroso de calaverita” en la
region de Cuzco, donde todavia esta extendida la creencia en el craneo. Pero, por
mucho que se cubra con el atuendo y brille la corona en su cabeza, su cara es
todavia la de calavera expuesta, y esa fisonomia es suficiente para impactar a la
gente. Asi, que muchos piadosos explican francamente la primera impresion
como “siniestro”, “raro”, “feo” o “terrible” etc. Estas expresiones indican claramente
la discrepancia profunda en la apariencia entre el Nifio Compadrito y otras efigies
catélicas que la gente estaba acostumbrada de ver, aunque lo llamaban ‘Nifio’ o
‘Santito’. En otros términos, los feligreses se sentian raros viendo la imagen tan

lejana de la ordinaria y establecida en la iglesia.

Para que la imagen sea considerada como rara, es por la estimulacion de
la imaginacion de manera directa o indirecta. Este proceso es distinto antes de la
formacion de la imagen de la etapa del esqueleto a la época en la que se puso la
corona, y se basaba principalmente en los discursos ya establecidos y repetidos
en el area cuzquena. De hecho en las etapas ya mencionadas, no hay caso en
que el ‘compadrito’ de calavera no pidié al devoto el gorro ni el capuchin y que
tampoco importunaba la corona en el suefio. Es posible que la transformacion de
la imagen en esa temporada, es resultado de la adoracion imitadora observando
los adornos de las efigies cercanas y escuchando la tradicién oral sobre los santos
en la iglesia. En otras palabras, era el proceso formativo de la imagen en el
impulso de los relatos conocidos ya establecidos o las imagenes mismas que se
asocian con ellos. Sin embargo, una vez que el Nifio arregla su figura, la efigie
misma juega un papel principal en su formacién.

En el sueno, empieza a pedir las partes del cuerpo a cambio de la
realizacion del milagro y fue un diente que primeramente se instalé en la efigie.
Una devota pidi6 al Nifio Compadrito que le hiciera el milagro y se le realizo.
Entonces, se le revel6 en el suefio, segun los informantes, importunando la
ofrenda del diente. Se admitié el suefio como un mensaje divino, y se coloco
solamente un diente en el centro de la dentadura de mandibula, correspondiente
al nombre, “el Nifo” o bebé. Fue los primeros afios de la década de 1970. Esta
ofrenda no es gran cosa, siendo un dientecito rustico, pero resulta que causa la
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transformacién fundamental a diferencia de otros tipos de ofrenda que se pueda
poner o adornar directamente a la imagen como el gorro, la corona etc. —por
supuesto no son las flores ni velas, incapaces de cambiar la figura del Nifio Mario
— en tres puntos siguientes.

En el primer lugar, exigio la ofrenda en el suefio, y se lo tomo por el pedido
verdadero del Nifio, siendo oficializado un discurso contado por la imagen misma.
En el segundo lugar, el diente es distinto a otros obsequios separables como el
gorro, el capuchin o la peluca, dado que el diente tiene sentido sélo por la obra
hecha directamente a la calavera de la efigie, que causa inevitablemente el
cambio esencial de su fisonomia. Las ofrendas comunes ya acostumbradas —por
ejemplo, la capa— tienen caracteristicas de ser reversible —o sea quitarse o
ponerse—, si no se le quedan bien o no le gustan. Pero, el obsequio del diente es
irreversible —o dificilmente reversible— porque para la colocacion es necesario
trabajar directamente a la mandibula del Nifio Compadrito admitiendo la
deformacion. En otros términos, esta irreversibilidad, desde otro angulo, significa
una orientacion latente, con la que pueda despertar otra posibilidad respecto al
cambio de la efigie. O sea, en el tercer lugar, la ofrenda del diente, aunque era
pequefa, ha indicado una perspectiva de la restauracion de otras partes del
cuerpo del Nifio Compadrito.

De hecho, una vez colocado el diente, le pusieron a la calavera expuesta
diversos elementos uno tras otro como los ojos, las pestafas, otros dientes. La
instalacion de los ojos y pestafias hecha a los mediados de la década 1970"" fue
un acontecimiento tan impresionante e importante para cambiar el semblante del
Nifio que algunos viejos piadosos todavia se acuerdan como algo enternecedor,
de aquella época. Los detalles son los siguientes: una joven pidié al Nifio un
milagro y se lo realizd. Entonces, el Nifio se le aparecio en el suefo requiriendo
los ojos y las pestanas. Al escuchar la revelacion, la duefa de la imagen sufrid y

113 Segun Valencia, una devota anoto en el cuaderno que habia obsequiado los ojos y las pestafias
con la fecha 19 de mayo de 1975(Valencia 1983:37). Pero el mismo autor escribe que los arreglé
hace cinco anos en la otra parte de su libro (Valencia, 1983:28) publicado en 1983. Si ponemos la
cuenta en un sentido inverso, el obsequio seria 1978, y no se coincide con el afio de 1975. Como
vemos en el Apéndice-1 del manuscrito del cuaderno escrito por los devotos, la ofrenda mas
antigua de los ojos fue registrada posiblemente un poco antes del dia de 25 de junio de 1976, y no
se puede encontrar ninguna nota del obsequio que cita Valencia.
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consulté a su familia, que, a su vez, estaba en oposicion al obsequio que pudiera
hacer dafo a la imagen. Pero a la duefia se lo reveld directamente que lo
permitiera, y asi soluciono el problema (Paliza y Gallego, 1987:42)

Lo que sucedia aqui también ocurrié cuando le hicieron la ofrenda del primer
diente, y seguia casi el mismo procedimiento de la creacién de la tradicion oral
analizada en la seccidon 3. La piadosa asocio la realizacion de su deseo con el
milagro del Nifio Compadrito e interpretd el suefio como la revelacion de la efigie.
De acuerdo con el modelo ya referido, el suefio, en este caso, no era mas que uno
de los individuales, y los devotos no podian permitir oficialmente que era el
mensaje y peticion directa de la imagen, porque nadie habia tenido la revelacion
de que al Niilo Compadrito le faltaban los ojos y las pestafas. También, porque si
se permitia ponerlos, la obra de la colocaciéon obligaba la deformacién aunque
fuera muy pequefa. Era por eso, que los creyentes se quedaban cautelosos con
la propuesta de la joven. La duefia y su familia por consiguiente querian examinar
el contenido del suefio para distinguir si era un mensaje divino de la efigie o no. Al
principio no llegaba a un acuerdo, pero luego, se le revel6 a la duefia como
representante de los devotos, y se oficializé el discurso sobre la cara del Nifio
Mario. Los creyentes, viendo la imagen con los ojos azules y las pestafas,
finalmente se dieron cuenta de la metamorfosis de la efigie.

Aqui usamos el término, la metamorfosis, pero en este caso, la palabra no
quiere decir el cambio de la apariencia cada vez dependiéndose de las prendas y
adornos como el gorro, el capuchin, el babero, la capa etc. Tampoco significa algo
parecido a la “representacién de caras comicas”’, que muestra cada vez la cara
completa sin ninguna falta. Desde la colocacion del diente, el cambio de la imagen
engendra otro cambio mas, y en este sentido ésa transformacién contiene la
sucesion en si misma. Usamos el término metamorfosis, porque su cambio esta
en proceso, como hemos visto: Como se transformo la cara vacia recuperando los
elementos faciales sucesivamente. Es por ello, que hemos dicho antes que la
irreversibilidad significa una orientacion latente. Por consiguiente, mientras la
imagen esta en el proceso con la orientacién, siempre esta en la via de restaurarla
y lleva consigo una especie de la imperfeccion. En el fondo del cambio facial de la
efigie, por supuesto, hay una interaccion entre la efigie como sustancia visible y la
imagen interior de los piadosos que la observa y adora. Si es asi, se puede afirmar
que esta latente una imagen del Nifo Compadrito en el proceso hacia la
“recuperacion de su perfeccion”, a través del analisis de la transformacién de la
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cara del Nifio Mario creada por los devotos.

Asi, nos preguntamos ¢qué significa esto? La cara del Nifo era
originalmente nada menos que una calavera exhibida de color pardo. Por eso, a
los que no estaban acostumbrados de verlo les daba la impresion horrorosa y rara,
como mencionamos. Pero con la colocacién de un diente, los feligreses lo
recibieron con mucha simpatia, porque aunque fue solo un dientecito, éste cambio
su semblante mas apacible, y llegé a acatar la aceptacién favorable y acogida
sobre todo entre las devotas."'* En realidad, a pesar de ello, la cara de la imagen
todavia no estaba aceptable para todos, sino llevaba aun algo extrafio consigo
como un problema potencial.

Fue el monsefior de Cuzco, Luis Vallejos Santoni quién criticé dura y
repetidamente sobre el aspecto del Nifio Compadrito, para extirpar la creencia en
él, tachandola de herética. En 1976, el monsenor afirmé a los devotos del Nifo:
No era posible que personas cristianas estén cometiendo el pecado de adorar a
una efigie diabdlica de facciones simiescas, de tez cadavérica, considerado
verdaderamente un monstruo, que representa a un ser endemoniado o a los
gentiles no cristianos(Valencia, 1983:62) Se repetia la declaracion del monsefior
también después de este suceso, y en el decreto fechado el 2 de septiembre del
mismo afo, criticdé tajantemente como sigue: “este culto paganismo como un
resabio del manismo”. Inmediatamente luego de esa manifestacion, la prensa
informé sensacionalmente, citando las frases del decreto, como articulo de
primera plana, “Calavera venerada perteneceria a un mono” (El Comercio 10 de
sep. de 1976).

Ante la declaracion de monsefior que tenia enorme influencia religiosa, la
proscripcion del culto y el ataque por los medios masivos, muchos piadosos se
alejaron del Nifo, mientras los fervorentes en un cien por ciento se quedaron con
él (Kato, 1996:40-43). Pero era natural que no fuera el interés si tenia la cara
humana o no, sino que se hiciera el asunto de mayor importancia qué tipo de
rostro humano iba a tener la efigie, porque se negd la divinidad del Nifo
basandose en su fisonomia, aunque les era obvio a los feligreses que la imagen
era del ser humano a la luz del discurso mitico. Unos dos afios después del inicio

114 Una devota nos dijo con sonrisa simpatica como si la efigie hubiera sido su propio hijo: “El Nifito
tenia un dientecito. Si, solo unito.”
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de la persecucion, el Nifio Compadrito, por fin, adquirié los ojos abiertos azules y
las pestafias largas. Ese acontecimiento fue un gran desafio para recuperar la
cara humana a pesar de ser una calavera.

De hecho que fue una serie de acontecimientos de la persecucion iniciada
con la manifestacién de herejia por monsefior Vallejos que dio directamente el
motivo a la restauracion del rostro de la efigie, pero ademas de eso, no hay que
dejar pasar inadvertido el hecho de que esta en supervivencia la creencia
tradicional que sostiene la idea en la region de Cuzco: Se cree en los seres
sobrenaturales que no pueden desplegar suficientemente su capacidad debido a
su deficiencia corporal, como la efigie de la santa sin cabeza, Inkarri cuyo cuerpo
esta cortado en trozos, la cabeza voladora etc. El Nifio Compadrito también por
supuesto se puede clasificar a esta categoria. Los piadosos que lo alaban como
“‘milagroso”, realmente, explican su divinidad en términos de que la imagen tiene
huesos todo por completo, lo cual significa la expresién de la santidad
enfatizandose a la perfeccién del esqueleto. Viéndolo asi, también puede decirse
que es una atencion minuciosa al complemento de la efigie, la ofrenda de las
ojotas115 al Nifo que se revela diciendo que le duelen los pies porque visita
caminando a sus devotos, y desea un par de zapatos.

Con referencia al sentido del intento de recuperar el complemento corporal,
no olvidemos lo siguiente: Terminada la temporada de la persecucion o las
actividades clandestinas, la imagen aparecié de nuevo al publico. Pero a la sazon
habia cambiado totalmente como si fuera otra efigie “hermosa” que poseia
bastantes cualidades humanas. Y luego aumentados mas dientes y reajustada la
dentadura, ha llegado a tener por lo pronto el semblante del santo mas humano,
que los devotos esperaban, aunque todavia hay cosas pequefias excéntricas.
Para la gente que conoce muy bien que el obsequio de las partes corporales es el
signo del agradecimiento por el gran milagro que le ha hecho la efigie, esta
recuperacion de la belleza y humanidad significa la prueba de sus capacidades
favorables divinas y el resultado de profundizacién acelerada del culto.

Resumiendo los factores directos que han definido tal cambio, se puede
clasificarlos en dos discursos: uno es el tradicional ya establecido perteneciendo al
exterior a la efigie, y el otro es el relato autorizado por medio de la revelacién. No

115 Sandalia hecha con llanta de carro, que utilizan los campesinos.
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hay que olvidar, por supuesto, que el motivo directo que ha causado el cambio
esencial es el mensaje divino, pero los dos se interaccionan funcionalmente uno a
otro y tienen alguna parte comun del contenido. Asi que es dificil distinguirlos en la
forma definitiva.

Sin embargo, la metamorfosis substancial de la efigie no se ha logrado sélo
por estos dos procesos que acabamos de indicar, porque también hay otro
proceso que pueda ocasionar la transfiguracion de la imagen en la forma de
ofrendas, aunque éstas desempenan el papel exclusivamente de modo indirecto
entre los pedidos indicados en el suefio de la misma efigie. Mencionando de
manera mas concreta, son los reclamos de flores, velas, juguetes, dulces y ropas,
que son mucho mas comunes que las ofrendas como los ojos y los dientes. Tales
ofrendas, desde luego, no producen directamente el cambio del Nifio Compadrito,
pero cada devoto puede hacer como quiera escogiendo el contenido del suefo ya
que ellos son capaces de proyectarlo en los items prometidos a la efigie sin
ningun permiso del duefio.

Esta forma de ofrenda ya habria existido cuando la efigie todavia tomaba la
figura del craneo, pero los elementos de ella han cambiado con el transcurso de
la época. Es después de la temporada en la que se empieza a llamar ‘angelito’,
cuando aparece las ofrendas como el gorro, la capucha, el babero, la ropa y la
corona, y los primeros tres ofrendas de estos han desaparecido desde que figurd
la efigie como el Nifo.

Después de haber sido colocado los ojos y pestafnas a la imagen divina,
aparecen los obsequios de los calzados como los zapatos y ojotas, porque
algunos devotos suefian con el Nifio que les reclama los calzados, diciendo que le
duelen los pies ya que visita todas las casas de sus devotos descalzo. También,
surgen los devotos que le llevan las velas negras antes prohibidas a partir del afio
1982, cuando circula entre los piadosos el rumor en el sentido que los sacerdotes
catélicos murieron en el accidente de trafico, como castigo divino del Nifo. La
mayoria de los obsequios ofrecidos a la imagen en general consiste en flores,
velas blancas, medallas, ornamentos y la ropa, que son idénticos a los articulos
ofrendados a los santos catdlicos instalados en la iglesia. Por ello, la efigie en
cuestion hoy en dia se parece casi idéntico a un santo catélico como forma de
reconciliacién con la iglesia y adquirido su autorizacién.
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A juzgar por esto, los objetos y contenidos de las ofrendas ha cambiado de
acuerdo con la transformacién del Nino y el imagen de la efigie. Los articulos
pedidos en el suefio, por supuesto, no siempre son capaces de transformar
directamente la apariencia de la imagen misma, pero colocados alrededor de él,
ellos pueden crear otra imagen del ‘santito’ en forma indirecta desde las margenes
de la efigie, o sea puede decirse, en consecuencia, que tales suefios de la peticion
de las ofrendas regeneran la efigie en otras formas que la metamorfosis. Resulta
importante indicar que los obsequios al Nifo, colocados alrededores de él o
adornado sobre él, tienen un gran poder que pueda cambiar mas la imagen de la
efigie.

De hecho, por otra parte, las ofrendas incapaces de transformar
directamente la apariencia de la efigie, no solo modifican su imagen, sino también
pueden dar la influencia hasta el relato sobre ella. Aproximadamente a partir de
1990, los feligreses empiezan a contar, que “el Nifio Compadrito esta creciendo.”,
y lo manifiestan en un contexto mas practico. Es decir, explican los devotos que
los atuendos y las coronas obsequiados han quedado pequefios y no estan a
su medida. Es asi, en estos anos la gente se esfuerza en obsequiar las ofrendas
con la talla mas grande, y asimismo ha cambiado de urna tres veces (la urna
actual se usa desde 1994), aumentando de tamafio cada vez mas. A medida de
tal innovacion, el pedido del Nifio Compadrito también cambia, porque se supone
que el ‘santo’ llega a preferir por ejemplo, el perfume o el licor como ofrenda, y
casi no los juguetes anifados.

Es muy dificil creer incondicionalmente en este crecimiento de la efigie. Pero
los devotos lo afirman a la luz de la transicién del tamano de la urna, el atuendo y
la corona, y también representa simbdlicamente el tema del crecimiento por
medio del proceso ya antes mostrado de la orden de la implantacion de los dientes
-orden por la que al bebé le salen los dientes- y el hecho de que el Nifio aya
dejado de utilizar la capucha y el babero en la primera etapa del culto. Resulta
claro que el desarrollo corporal del Nifio es, para sus piadosos, una realidad social,
y que la efigie crecida de tal creencia genera el relato. Si bien el cambio drastico
de la imagen fue causado efectivamente por ‘la observacién del origen del mono’,
pensando asi, la idea del “crecimiento” ya estaba latente, aunque permanecia un
poco vaga desde muy temprana etapa del culto, y todavia se ha persistido hoy en
dia. Por consiguiente, se puede mencionar que la efigie es un fruto de la
transformacion producida en los dos aspectos: la recuperacion de la parte
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deficiente del cuerpo, y su crecimiento.

A pesar de la fisonomia parecida a los santos catélicos como acabamos de
ver, parece que el Nifio actual ha pasado del marco dogmatico del catolicismo, ya
que tanto las efigies como las pinturas sagradas en la iglesia tienen el objetivo
de hacer recordar a los personajes y los sucesos biblicos representados por ellas.
En otros términos, se tiene que decir catdlicamente que son nada menos que los
representados visuales y autodeterminadamente como si fueran una especie de
las fotos instantaneas en las que se fija la imagen en cada escena religiosa o las
historias de la vida de los santos. Asi, que de la forma inmévil se condensa en la
imagen misma lo religioso y divino de cada escena representada por ellas. Por
ejemplo, de acuerdo de la historia biblica la Virgen Inmaculada se hace luego la
Virgen de la Natividad. Pese de ello, si se las observa como efigies, la Inmaculada
permanece la Inmaculada eternamente sin transformarse en la Natividad, porque
ambas imagenes son representadas a fin de conmemorar los sucesos divinos
correspondiendo respectivamente a cada acto biblico. Asimismo, la efigie del Nifio
Jesus se sirve para nada menos que sefalar su imagen, porque la efigie se fija
tajantemente como tal es el Nifio Jesus ignorando el transcurso del tiempo. Es por
ello, la imagen del Nifio Jesus no crece ni se hace Jesus en la crucifixién.

En cambio, la imagen del Nifio Compadrito, como hemos mencionado hasta
aqui, es distinta a los santos catdlicos con las caracteristicas permanentes: En la
efigie del Nifio se ha empotrado el transcurso del tiempo irreversible como si la
imagen misma tuviera la vida. La efigie, en consecuencia, no se sirve de
conmemorar retrospectivamente los escenarios histéricos del Nifio Compadrito,
sino de hacer a los devotos reconocer visualmente su divinidad por el crecimiento
corporal, manteniendo en si la posibilidad de las etapas secuénciales de la nueva
historia que va hacia el futuro''® Desde el otro angulo, podemos afirmar que se ha
aceptado la transformacion de la efigie hasta la actualidad justamente porque

116 E| Nifio Compadrito siempre lleva consigo la imagen de ser de la calavera. No se puede
negarlo, por supuesto, pero también hay que reconocer que se ha desarrollado tanto que no es
suficiente indicarlo para la analisis de los fendmenos religiosos que causa la efigie. Aunque no
llegd a ser el relato oficialmente admitido, es preciso mencionar nuevamente la recopilacion del
caso del suefio en el que se caso una sefora con el Nifio Compadrito. También seria menester
indicar que algunos devotos creen que el Nifio tiene que casarse en futuro, aunque no mencionan
con quién.
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posee tal potencialidad desde el inicio de la historia de su culto.
Las interacciones entre la efigie, el suefio y el relato

Hasta la seccion anterior, hemos establecido las relaciones entre los tres
elementos reflexionando como se interaccionan uno a otro: el suefo, el relato, la
efigie. Resumiendo todo esto aqui, puede esquematizarse como la Figura XVIII
que se forma un triangulo. Las flechas de A hasta F indican las interacciones entre
tres elementos.

Figura XVIII
Tres elementos generadores de la efigie y las interacciones

D ..
efigie E
C
B
3 A g
sueno relato
F

Es sumamente dificil establecer qué elemento juega un papel principal en la
historia del culto del Nifio Compadrito. Ademas de eso, parece insignificante
hacerlo ya que no se habria establecido ni se podria persistir si le faltara cualquier
de estos tres elementos. La calavera como la base de la efigie existia desde el
principio, y también existia simultdneamente el discurso general o la creencia en el
craneo que le proporcionaba un cierto sentido religioso. Encima de ello, la gente
daba la importancia al papel del suefio que conectaba otros dos elementos. En
pocas palabras, estos elementos, desde el principio su mantenian las relaciones
tripartitas definiéndose mutuamente como una creencia de que la efigie primordial
de la calavera aparece en el suefo y le relata a su devoto sobre su historia. Si es
asi, podriamos empezar la explicacion de la Figura XVIII por cualquier elemento.
Pero aqui comencemos convenientemente con el suefio a la vuelta en el
contrasentido de las agujas del reloj.
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La gente suefia suefos cada dia. Entre ellos algunos relacionados con lo
divino adquieren el sentido esencial. En este articulo, lo divino es el Nifo
Compadrito, que cuenta al sofiador diversas historias suyas. Y solo las aceptadas
por la gente como auténticas pueden ser poseidas en comun y de ahi empieza el
proceso de la oficializaciéon del relato (A). En este sentido, el sueno es ya mas que
una experiencia letargica fugaz caracterizada de ser solamente una vez de cada
quién. El suefio, a pesar del producto personal en el celebro, se concede la
comunidad por medio del acto de relatar. El relato, efectivamente, se transmite a
otros con muchas informaciones por ser relatado, pero al mismo tiempo despierta
la imaginacion entre las personas que lo escuchan y mantienen. Sin embargo, en
el caso de que se produzca la diferencia entre la efigie que se ve y la imagen
adquirida por el relato, y de que el imaginado se permita como creedero por la
revelacion de la efigie, puede que le trabajen a la efigie artificialmente a la luz de
lo imaginado (B). Asi el ‘santito’ se representa como una nueva figura, y su
apariencia al publico, a su vez, imprime claramente su imagen en la mente de los
devotos que la miran. Y luego, esta vez el Nifio Compadrito se revela en el suefio
de los feligreses basandose en la imagen interiorizada. El suceso sofado ahi
finalmente se interpreta en relacién con la vida real y adquiere ciertos sentidos
sobrenaturales(C).

Asi las fechas dan la vuelta en el contrasentido de las agujas del reloj, pero
también pueden caminar en el sentido contrario como hemos visto ya hasta la
seccion anterior. Los feligreses suefian suefios en que prometen varias cosas con
el ‘santito’. Como hemos ya analizado, cuando el suefio se refleja en el relato,
lleva la comunidad consigo. En cambio, esta vez el suefio va directamente hacia la
efigie en la forma personal como ofrendas. Estas no obligan el cambio grande ni
esencial como las de los ojos, pestafias y dientes, para las que siempre se tiene
que pedir el permiso del duefio. Sin embargo los obsequios de aqui son tan
simples que los piadosos que visitan a la ‘capilla’ pueden ofrendar varias cosas a
su juicio y gusto en base de su propia revelacion.

En cierto que estas ofrendas no requieren un trabajo directo a la efigie,
pero el conjunto de ellas puede formar un fondo o paisaje, que es capaz de dar
mucha influencia a la imagen hasta las partes pequenas, instalandose alrededores
a ella (D). La efigie misma e incluso la imagen creada por sus alrededores o sea el
fondo, no solo producen una descripcion del Nifio Compadrito, sino también
invoca y despierta entre los devotos la imaginacién que se hace fundamento de la
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descripcion (E). En este caso, la efigie incluso su fondo, siendo diferente a la efigie
sofada, proporciona a los devotos la imagen visible en comun, genera facilmente
el relato, que se estiliza por medio del acto de seguir relatandolo. El discurso
creado asi como un relato de su historia y caracter estimula al suefo entre los
feligreses con la ayuda de la apariencia de la efigie, y la gente asocia el contenido
del suefio con el Nifio Compadrito (F).

Asi, hemos explicado la Figura XVIII, dividiéndolo a dos vueltas contrarias,
aunque sabemos que es una manera provisional. De hecho, es posible que las
dos actuen simultaneamente, y ademas de eso, cualquier flecha de A a F puede
iniciar la operacion. Pero hay cosas que cuidarse. Aun en el caso de que se
actuen al mismo tiempo las dos flechas con los sentidos contrarios, ambas no
siempre producen la repulsiébn que puede neutralizar la otra. Por ejemplo, la
peticion del atuendo en el sueno de una persona en la flecha C no se contradice la
ofrenda de las flores de acuerdo con la promesa con el Nifio (flecha D), que ha
hecho la otra persona. Tampoco se forman antagdnicos la instalacion de las
pestafas a la efigie siguiendo el relato(flecha B), y el otro relato que explica sobre
el origen de la clase social del Nifio viendo los ojos de la efigie (flecha E).

Lo importante no es el sentido de las flechas, sino el contenido de ellas.
Respecto a esto, se puede mostrar los casos siguientes. Por ejemplo, el pedido de
los calzados en el suefo se hizo una vez un relato oficial, y siguiendo su mensaje
algunos devotos ofrecieron los zapatos. Sin embargo el Nino se reveld
nuevamente y pidio las ojotas. Los devotos, por supuesto le prepararon las ojotas
disculpando el mal entendimiento. Claro es aqui que surge el problema no del
sentido de las flechas, sino del antagonismo de los articulos sefialados.

También, hay otro ejemplo que senalar sobre el caso del obsequio de los
ojos de vidrio. El Nifio Compadrito, efectivamente le pidié los ojos, y la peticion se
la admitid como una revelacion auténtica. Obedeciendo al pedido, los devotos le
instalaron los ojos y cumplieron la promesa con él. Pero esta colocacién generd un
problema: los ojos azules que poco se encuentran entre los cuzquefios
determinan las caracteristicas de la efigie, que nunca habia manifestado. Teniendo
la impresion bastante diferente, algunos devotos acostumbrados de ver el Nifo
Compadrito con los ornamentos tipicos de Cuzco, como las ojotas y el gorro-,
murmuran que “le pusieron los ojos azules a su gusto de la devota que se los
regald”, o “el Niflo debe de tener mas ojos de otros colores” etc. Ellos no quisieran
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aceptar los ojos azules de la efigie, que no son conformes con la sociedad y
cultura cuzquena. Este ejemplo es justamente el caso de que muestra el proceso
formativo del suefio, el relato y la efigie, ajustdndose entre si y chequeando las
contradicciones del contenido en cada flecha, aunque son minuciosas a la luz del
pensamiento popular de los feligreses.

En cuanto a la Figura XVIII, también hay que indicar que algunas veces al
contrario de los casos ya mencionados la flechas indican los efectos
multiplicativos. Por ejemplo, el relato del crecimiento de la efigie hace aumentar
las ofrendas aptas a los niflos mayores, y a través de la presencia de la imagen
rodeada de tales obsequios se difunde y generaliza el relato que dice que el Nifio
ya no es nifio. Y a medida de la difusién amplia del relato nuevo, empieza a
cambiar el contenido del obsequio, para que sea apto al adolescente. Resulta
necesario observar el aspecto aceleradamente modificado y aumentado de los
elementos a través del proceso de la regeneracion y confirmacion mutua entre el
contenido del relato y la apariencia de la efigie en la Figura XVIII. Si es asi, se
puede afirmar que las interacciones incesantes entre las flechas de A a F
precisamente han creado un conjunto del culto del Nifio Compadrito. Pero al
mismo tiempo es justo indicar que cada uno de estos tres elementos ya referidos
posee en si fundamentalmente una ambigiedad que pueda generar y aceptar el
“‘mal entendimiento” o la “interpretacion amplia”. La efigie, por ejemplo, es una
creacion idealmente compuesta de las creencias aceptadas por los devotos, y
también debe representar el conjunto de los relatos dogmaticos oficiales del Nifo.
En este sentido, el efigie tiene que ser lo visualizado correctamente del relato, y
éste debe ser lo idiomatizado de aquélla.

Sin embargo, el relato no siempre se representa fielmente la efigie,
tampoco hay evidencia de que los devotos que estan viendo la efigie la entiendan
exactamente, y que lo traduzcan correctamente en idioma, si bien el relato se
refleja en la efigie. Por ejemplo, el caso ya sefialado arriba sobre la peticion de los
calzados es justamente el de mostrar la posibilidad del mal entendimiento en el
proceso de transmitir el relato oficialmente aceptado a la imagen de la efigie. Por
otra parte, hay casos de que los piadosos tratan de sacar a la efigie mas de los
que ella se representa, o sea es el caso de la interpretacion amplia de la imagen
visible: Recordemos del caso de los ojos azules por los que llegan a la conclusién
de que el Nifio Compadrito, antes de la muerte tenia descenso blanco o mestizo y
pertenecia a la clase media o alta.
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Pues ¢, como afecta la ambigliedad del suefio en la Figura XVIII? El sueno es
una ocasion igualmente ofrecida para todos a fin de encontrarse con el Nifio
Compadrito. Pero el suefo existe solamente en la memoria de cada devoto, como
una cosa que no se puede distinguir facilmente personal o colectivo (=oficial)
desde el inicio. Ignorando de tales caracteristicas del suefio, el devoto se encara
con el Nifno Mario sin pensar nada de la distincion. A veces lo cuenta a otros
piadosos como si su sueno fuera el relato ya oficializado, y la gente le escucha
con mucho respeto o curiosidad sin tener en cuenta tal diferencia. Por
consiguiente, no debemos olvidar de que hay casos que penetren directamente
los atributos o gustos personales en las charlas y las ofrendas desde el principio, y
que lo acepten sin ninguna reexaminacion. Considerandolo asi, a pesar de que el
sueno percibe la influencia de la efigie y el relato oficial, cada uno esta privilegiado
de interpretar su propio suefno, y las circunstancias personales de cada piadoso
tienen la primacia en el desciframiento del suefio. En otros términos, el suefio
como una cosa indeterminada posee por si mismo la fuerza motriz para la
interpretacién libre, aunque se reconoce el valor socio-cultural de suefio y se lo
entiende ultimamente conforme a las debidas reglas del culto del Nifo
Compadrito.

Ahora bien, la flexibilidad de la interpretacion surgida de tal ambiguedad de
los tres elementos, sin duda alguna ha producido el conjunto del culto, pero lo que
asegura este tipo del dinamismo es nada menos que la mentalidad colectiva de
los feligreses. La fe en el Nifio Compadrito es un resultado paulatinamente
acumulado de sus “obras cooperativas” — sean conscientes o no lo sean los
devotos — que se inicia sobre todo desde la década de 1950 manipulando la efigie,
el relato y el suefio. Y eso que este conjunto no necesariamente es absoluto
como lo creado transmitido del pasado. El ser dinamico siempre integra la
potencialidad de la renovacion, y quienes lo chequean es la gente que vive con él
ahora. En otras palabras, si bien el Nifio Compadrito como un culto es lo
acumulado del pasado cuya historia esta tallaba en su efigie, lo que significa se
concentra en la actualidad y resulta que esta censurado por evaluacion del pueblo
que lo cree o refiriendose mas ampliamente por la mentalidad colectiva
(Kato,1996:32) Viendo eso, se ejerce la distincion aguda entre “lo aceptable” y “lo
inaceptable”, y so6lo aquél se hereda, mientras esta destinado a la extincion.
Desde otro angulo, lo que se ha permanecido como culto del Nifio Compadrito es
precisamente un conjunto de las cosas ya censuradas por los devotos, y es un
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discurso de la efigie apto a las circunstancias socio-culturales o sea la tradicion
que ellos viven.

De ahi surge otro problema: ;Qué concuerda con estas circunstancias y qué,
no? No todas las creencias se admiten, sino que hay un cierto reglamento o el
pensamiento popular en la sociedad y cultura del mundo andino para aceptarlo.
Son, por ejemplo, los conceptos del milagro y de la revelacion que sostienen el
triangulo de la Figura XVIII como la base, y también se forman los elementos
indispensables de tanto otras creencias populares andinas como el Nifo
Compadrito. La religidon popular en el mundo andino es un tema de investigacion
muy complejo, que aun requiere de estudios donde se establezca su relacion con
otros aspectos de la sociedad y la cultura. Apenas, se estan realizando analisis de
la relacién entre mitos, leyendas, creencias populares y demas formas ideoldgicas,
con elementos de la naturaleza, la comida, los cultos locales, el control de
recursos naturales y demas; esta tesis muestra una parte de esta complejidad.
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DISCUSION TEORICA Y CONCLUSIONES

Esta tesis es simplemente un resultado de la practica antropoldgica de las
trincheras de pruebas en la cultura andina, en la que se enfoca la religiosidad
popular. Excavamos siete trincheras y ahi encontramos elementos marginados en
cada pozo de prueba, motivo de las reflexiones de este estudio. Después de la
excavacion de pruebas se muestra la perspectiva general. Aqui presentamos un
resumen global de lo analizado en cada capitulo.

En primer término presentamos la magia religiosa del mes de agosto en el
mundo andino. En varias regiones quechuas se considera el mes en cuestién
como maléfico, y esta difundida la creencia relacionada con el tabld matrimonial:
si se realiza el casamiento, el remolino se llevara todos los bienes y los novios
permaneceran desgraciados. En el mes de agosto, realmente, el viento sopla
mucho y en este sentido los remolinos se asocian con esta temporada. Pero, por
otra parte, no hay ninguna légica aparente que relacione la prohibicion de la boda
con el mes de agosto. Observamos la peculiar percepcion del mes de agosto en
relacién con el mes de julio lleno las fiestas y con el mes de septiembre, inicio de
las actividades agricolas y examinamos el sentido del atributo sobrenatural de
agosto, que corta el ambiente pomposo derivado de las fiestas de julio, para
fomentar el inicio regular de las actividades en el campo.

A continuacién analizamos la fiesta de la Cruz, Cruz Velacuy, e
indicamos que la celebracion ha venido desarrollandose con rapidez en poco
tiempo, un corto periodo en Cusco desde 1950. De acuerdo con nuestro analisis,
las razones del desarrollo rapido de la fiesta de la Cruz Velacuy tradicionalmente
celebrado en las comunidades rurales, se fundamentan en tres factores: la
migracion accelerada a la ciudad; la funcién integradora de la cruz entre los
migrantes; la adabtabilidad de la fiesta local al ambiente urbano que cuenta con la
marginalidad manifiesta de las areas rurales manteniendo el nacleo de la fe en la
cruz purificadora en el proceso de la plantacion y su establecimiento. En suma, la
transformacion rapida de Cruz Velacuy es el proceso adaptivo de la fe en la cruz
como simbolo integrador y purificador, que han traido los migrantes de las areas
rurales. En el fondo de este fendmeno religioso, se destaca la condicion de lo
marginal de ciertos barrios de la ciudad y, que la plantacion de la cruz es un acto
gue intenta transformar la ciudad marginada en el espacio apto para disfrutar de
la vida tranquila.
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En seguida hemos destacado el analisis del personaje mitico en el Peru
central llamado el pishtaco, que, deglella a los campesinos para sacarles la
grasa. En lineas generales, es una persona que radica en el area rural con otros
campesinos, pero posee una riqueza enorme que lo aisla de la sociedad. El rico,
segun la creencia, monopoliza el bien considerado como limitado en el area rural
y despoja al area de su vitalidad, porque la grasa contiene una fueza sobrenatural.
Por ello, la gente le teme y manifiesta su peligro mediante el desprecio moral. En
esta representacion, por otra parte, se nota la percepcién espacial basada en la
oposicion entre éarea rural y la ciudad, y el pishtaco juega el papel de
intermediario. La asociacion entre el personaje fabuloso y la ciudad, un espacio
marginado visto desde las areas rurales donde vive la gente, se puede interpretar
por el hecho de que la ciudad erosiona socio-culturalmente desde el exterior las
areas rurales a través del intermediario: el pishtaco. En la representacion del
pishtaco se refleja una especie de repugnancia contra la cultura ajena, que se
transmite de la ciudad a las provincias y, mediante el personaje marginado, se
manifiesta la consciencia del estado de crisis socio-cultural de su sociedad.

En el capitulo IV se trata del compactado del Perd septentrional. El
compactado es literalmente una persona que tiene pacto de intercambio con el
diablo: la persona entrega al diablo su alma y cadaver, y en su recompensa le
recibe la riqueza enorme en este mundo. En la area en cuestion existe una
costumbre que humillar moralmente a la gente acaudalada, aprovechando esa
creencia cuyo origen es del catolicismo. Sin embargo, en este capitulo
analizamos por qué causa el menosprecio con la gente opulenta a la luz de la
l6gica popular tan arraigada en la sociedad. Segun lo que se cree, los bienes
introducidos por el diablo en este mundo, son completamente falsos. Por eso, la
adquisicion de la riqueza y fama mediante el dinero falsificado, es una conducta
antisocial y causante del caos. Resulta que se tiene que excluir tanto al
compactado como la riqueza apdcrifa de la sociedad.

El capitulo VI tiene objeto por analizar el panico del sacaojos que, segun lo
gue se cuenta, extrae los ojos a los nifios atacados, atemorizando a los migrantes
de las areas rurales. De hecho, para que se calme la gente, tienen que intervenir
tanto la guardia civil como el gobierno. En el capitulo afirmamos que el proto-tipo
del sacaojos es el pishtaco y, que en la formacion de la representacion el factor
decisivo es la mentalidad popular de los migrantes que adaptan la creencia del
pishtaco al ambiente urbano. Examinamos, por consiguiente, el cambio de los
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codigos y sus significados que transformaron el saqueador de la vitalidad y la
riqueza como pishtaco en el de la cultura y la educacion como sacaojos.

En el capitulo VI, reflexionamos desde el punto de vista de la fluctuacion
del catolicismo folk, la historia del culto al santo popular llamado el Nifio
Compadrito, que aparecio originalmente como esqueleto de un nifio. Los huesos
del santo asociados con la creencia prehispanica en la calavera, se convirtieron
en un objeto sagrado que atraen a muchos devotos de todas las partes del Peru.
El culto mismo se inici6 en la década de 1950 y lleg6 al apogeo a mediados de la
década de 1970, en el que la Iglesia catdlica lo prohibi6 como idolatria. La
mayoria de los devotos salieron del culto, pero un grupo pequefio ferviente entro
en la actividad clandestina, siendo la efigie el simbolo de la solidalidad, pero lleno
del paganismo. Después de la muerte sucesiva de monsefores que prohibieron
su culto, empezaron a correr los rumores del castigo divino del Nifio Compadrito
concernientes a la muerte de los sacerdotes. En este capitulo analizamos el
esqueleto aparecido en el margen entre la creencia autoctona y el catolicismo,
aclarando que el conflicto entre los devotos y la Iglesia estimula la revitalizacion
de los elementos prehispanicos, creando también los elementos nuevos.

El capitulo VII vuelve a tratarse del Nifio Compadrito. Ahi indagamos la
transformacién de la efigie, que era un juego de huesos en el principio y ahora
una imagen bien decorada con los ojos de vidrio, pestafias y los dientes que le
obsequiaron los devotos como ofrenda, mediante las interacciones entre la
ofrenda a la efigie, los relatos y el suefio. Seflalamos ahi también el proceso
formativo de la imaginacién concerniente al Nifio Compadrito.

Resumiendo, todos los capitulos en esta tesis tienen en comun el tema de
lo marginado. De tomar en cuenta que el capitulo | se trata del tiempo marginal, el
capitulo Il el espacio periférico, los capitulos IllI, IV y V de los personajes
semihumanos, y los capitulos VI y VII del objeto en el margen de los sistemas
religiosos, se entendera facilmente que todos los temas se constituyen la
cosmovision quechua peruana, aungque sea de manera parcial. Ademas de ello,
hay que anotar que no estan aislados los temas ya mencionados entre si, sino
gue a veces aparecen juntos con el valor simbdlico como marginados. El tiempo
ambiguo, el mes de agosto no es auto-definido, sino que ofrece la temporada en
la que aparece el pishtaco. Este personaje mitico, a su vez se asocia con la
ciudad macabra como muestran en los capitulos de la Cruz Velacuy y del
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sacaojos.

Por otra parte, la riqueza, el tema pricipal de los capitulos IV y V, esta
ligada con el pishtaco. El tema de la falta de una parte corporal también puede
observarse no solo en los capitulos del Nifio Compadrito, sino en los del pishtaco
y del sacaojos. No es sorprendente que aparecen asociados con otros elementos
marginados, que no analizamos profundamente aqui: los novios; el viento; la
cueva, el lugar solitario; la hora de atarceder; el suefio etc. En pocas palabras, se
puede afirmar que los elementos marginados constituyen el cosmos simbdlico
enredandose uno a otro y al mismo tiempo invadiendo en las representaciones ya
establecidas. Desde otro angulo se puede decir que se escogen los elementos
marginados constituyentes del cosmos y ahi se introduce la imaginacion popular,
creando los cultos uno a otro.

¢, Qué sentido tiene lo marginado? Para aclararlo, es preciso observar qué
imagen se refleja en cada culto como un complejo de lo marginado, y qué tipo de
actitud toman los quechuas peruanos con el mismo. Los quechuas peruanos
toman medidas ante lo marginado de tres maneras: (1) la actitud negativa por la
gue expulsa lo marginado de la sociedad local. (2) la actitud de darlo un cierto
significado incluyéndolo en la sociedad. (3) la actitud de aprovecharlo
positivamente desde el principio.

El primer caso tipico es de las figuras antisociales como el pishtaco y el
sacaojos. La gente toma a las personas que ascienden econémicamente, por los
elementos semi-humanos capaces de ser asesinos y los excluyen de la sociedad.
En el caso del compactado también se observa la misma actitud. La fortuna
relagada por el diablo se considera como falsa y se le elimina. También la gente
expulsa al compactado de la sociedad con la acusacion del circulo de los bienes
falsos que causa el caos de valores. El compactado es exiliado, por supuesto,
fuera del marco del catolicismo, el centro del orden de valores en la sociedad.

El tipo de la alternaciéon de atributos, del negativo al positivo se nota muy
claramente en los casos del agosto magico y de la ciudad temible. El mes de
agosto es abominable porque les puede quitar a los novios sus fortunas. Por eso
el mes se asocia potencialmente con las desgracias para la pareja que prepara la
boda en esa temporada. Pero de aceptar el tabu matrimonial que impone el mes,
el calendario agricola se beneficia de la rotacion regular y la vida cotidiana del
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pueblo se estabiliza. Lo mismo ocurre con el caso de la ciudad, el fin del mundo,
visto desde las areas rurales como centro, porque ahi vagan el pishtaco y el
sacaojos y, segun lo que se cree se producen todo el tipo de desgracia. Sin
embargo, con la instalacion de la cruz, el lugar negativo se transforma en el
espacio apto para vivir.

Es el caso del Nifio Compadrito, que desde el inicio lleva el significado
positivo. Aparecidé en el margen entre el ser viviente y el objeto inanimado
perteneciente a la periferia de la vida humana. Pero desde el principio, se lo
considera como algo poderoso, y los feligreses se reunen esperando su milagro a
través de la devocién y pasan la vida bajo su proteccion.

La actitud tomada de estos tres tipos depende esencialmente de los
sistemas explicativos accesorios de cada representaciéon de lo marginado.
Aunque no nos atrevemos a decir que hemos averiguado todo, hasta que
hayamos detectado evidencias suficientes en el area quechua peruana, existen
dos tipos de sistemas de la explicacion.

El primer sistema es para explicar la dicha/la desdicha. El ejemplo facil de
entender es el caso del Nifio Compadrito. Los devotos interpretan los sucesos
positivos con ellos como favor o milagro del Niio Compadrito en recompensa de
la devocion, mientras que explican las desgracias en términos de incredulidad o
falta de creencia.Muestra este punto claramente la interpretacién de la muerte de
Monsefior ocasionada en el accidente de trafico, que dice que el Nifio Compadrito
lo castigd como venganza porque lo persiguid como idolatrico. La dicha o la
desdicha, en fin, dependen de la fe y estan bajo el control del Nifio Compadrito, la
manera de la realizacién del suceso sobrenatural. Asimismo, el mes magico de
agosto explica la desgracia como violaciéon del tabu matrimonial durante esa
temporada. Pero, a pesar de que se trata del tema de la dicha o la desdicha, este
caso s6lo muestra una potencialidad con la premisa casi irreal (la del casorio en
agosto), ya que casi nadie se casa en esa época. La representacion de la ciudad
o el espacio marginado, también ofrece un sistema explicativo. Para la gente de
las areas rurales, la ciudad se forma originalmente negativa por ser marginada, y
en ese sentido solo se incluye como origen de las desgracias en el sistema de la
explicacion. Pero ligada con la cruz como un juego inseparable, sirve de sistema
explicativo de la dicha o la desgracia.
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El sistema explicativo que incluye la representacion del pishtaco y del
sacaojos es distinto en el punto de que no explica la suerte del hombre, sino que
esclarece el mecanismo de la diferencia entre los pobres y los ricos, su formacion,
y el mecanismo del enriguecimiento de la social exterior, de lo que no tiene
explicacion a la luz del pensamiento popular. El origen de su fortunas se deriva
del sacrificio fisico de la gente, ya sea la grasa o los o0jos. Sin embargo la
representacion del pishtaco y la del sacaojos representan diferentes formas de
explicar fendmenos aparentemente similares. ElI primero esclarece no solo la
diferencia dentro de la sociedad local, sino también la de entre la misma y la que
la rodea, la ciudad. El segundo, en cambio, explica mayormente la desigualdad
entre la sociedad local o su enclave en la ciudad y el extranjero.

La creencia del compactado, la persona rica en la sociedad local, también
contiene el mismo sistema sobre la desigualdad econdmica asi como los
personajes fabulosos ya mencionados. Pero el compactado no amontona su
riqueza de la base del sacrificio de la gente, sino que lo realiza entregando su
alma y cuerpo sin esperar otra vida después de la muerte. Por eso, la caida en el
infierno es lo que él mismo ha buscado, y en ese sentido no puede ser objeto de
la sancidon social aunque el atributo antisocial del compactado se deriva de la
riqueza falsa, que circula en la sociedad causando el caos o el desajuste entre la
condicion econ6mica de sus miembros..

Como hemos visto, los marginados analizados en esta tesis, todos
comprenden en si un sistema explicativo. Entonces, ¢qué sentido tienen esos
sistemas? El sistema como modelo de por Geertz (1976:155) sirve de instrumento
para analizar la situacion actual, o lo que sucede en su mundo; a la vez, funciona
como modelo para, ser un motor que oriente a la gente en la direccion debida. El
agosto magico impulsa a la gente a preparar la actividad agricola evitando
cualquier otra distraccion, incluso imponiento el tabu del banquete nupcial al mes.
La ciudad, el espacio por donde vagan los monstruos, se convierte en la
residencia por medio de la instalacion de la cruz, lo cual acelera la migracion
siendo el eje espiritual para los provincianos. Tres representaciones de los seres
fabulosos que contienen el sistema de explicar la desigualdad econdmica,
pueden obligar a los ricos a tomar una conducta adecuada -el despilfarro y la
evasion de acumular riqguezas- para que no le tachen del monstruo o ser inmoral.
El Nifio Compadrito, sefialando la alternativa del favor divino por la devocion, o de
las desgracias por la impiedad, hace a los feligreses acudir a la efigie que les da
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el consuelo espiritual.

La imagen debida, de forma paradédjica, se le presenta al pueblo
marginando conductas opuestas. El mes de agosto, por ejemplo, concedido un
atributo contrario del mismo o sea el de las fiestas de julio, muestra el inicio del
calendario agricola y el transcurso del tiempo de modulacién. La ciudad vinculada
con la cruz expulsa las desgracias del espacio y se purifica a la manera cristiana.
Sefialan el pishtaco, el compactado y el sacaojos, qué conducta y actitud es
antisocial y hacen confirmar la ideologia destinada a la igualdad econémica. El
Niflo Compadrito, a su vez, le presenta a la gente los criterios del bien y el mal y
como debe ser la vida religiosa, preparando el milagro misericordioso y el castigo
divino implacable.

Analizando asi, lo marginado en el mundo quechua se constituye en la
interaccion con lo ordinario, y cuenta con la disimilacion ante la sociedad y la
cultura. Lo marginado, arrojando la luz sobre la vida cotidiana desde el exterior e
introduciendo ahi los criteririos relativos, pone de manifiesto lo ordinario de la
vida cotidiana, a pesar de que ese elemento con mucha frecuencia, se toma por
una simple supersticion o algo ridiculo dificil de entender. Pero ha quedado claro
gue sirve de principio explicativo, y de instrumento para controlar los deseos del
hombre, disolver las angustias y reconfirmar los valores morales. Lo marginado,
como representacion simbdlica hace cristalizar la parte fea e invisible en la
sociedad y lo expone en forma visible. Lo marginado constituye, en fin, una forma
de organizar o reorganizar la sociedad y la cultura a que pertenece €l mismo. En
otros términos, el problema de lo marginado no es el de cada marginado en si
mismo, sino el del grupo que lo crea, y el de la relacién entre ambos, mas que el
deber ser. El estudio respecto a él, por consiguiente, aclara la sociedad y la
cultura mismas que incluyen lo marginado.

Lo marginado aparece, como vemos en los aspectos del tiempo-espacio,
las personas y las cosas, en casi todos los aspectos de la sociedad y la cultura.
La razon por la que se escoge algun elemento como marginado es el hecho de
que ése es diferente del resto. El fundamento de la marginalizacién es, sea lo que
sea, cuenta con algun atributo que se lo reconoce como distinto de otros.

A pesar de ello, lo importante es que lo marginado es un concepto relativo.
En otras palabras, marginado varia lo segun el contexto. Resulta obvio que el
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elemento no necesariamente es fijo. Es el caso de la diferencia entre el pishtaco y
el compactado: ambos tienen en comun el mismo mensaje social, pero prepara en
si distintos sistemas explicativos. Aqui se defieren en los elementos
constituyentes del sistema explicativo, y la manera de combinarlos, es decir, en la
imaginacion y la manera de operar la légica popular. Las diferencias indicadas
arriba sobresalen al observar ambas representaciones en el aspecto estético.
Pero la sociedad y la cultura no dejan de ser dinamicas, y como concepto relativo
lo marginal también puede transformarse. De hecho hay casos en que un
marginado cambia su sentido y la representacion misma dependiendo del lugar
con otro ambiente y segun las circunstancias. acordémonos, por ejemplo, de los
casos del pishtaco y el sacaojos. El primero es la representacion que da la alarma
sobre la crisis de la destruccion de las areas rurales por las fuerzas oriundas del
mundo exterior. Pero al ser transplantado, el pishtaco se transforma en el
sacaojos que explica la crisis del desarrollo potencial de las provincias y del
estado, como una invasion extranjera con la apariencia de médico.

También muestra las caracteristicas plasticas de lo marginado el caso del
Nifilo Compadrito, cuyos culto y su propia efigie han venido cambiando con el
transcurso del tiempo. La transformacion de lo marginado significa efectivamente
la modificacion de su instrumento explicativo en la cosmovision. Hay que
averiguar con cuidado en qué nivel -en el estructural o en el superficial de la
representacion- ocurre el fendmeno, pero es seguro que lo marginado no es
inmutable: el caso del sacaojos corresponde del cambio principalmente del nivel
superficial, mientras que el caso del Nifio Compadrito, al del nivel estructural.

Hay otro caso diferente con respecto a la transformacién de lo marginado.
Este no corresponde a la variacion geografica ni al cambio diacrénico, sino que
es un tipo general en torno a lo marginado de los sentidos simultaneamente. Es el
caso del Nifilo Compadrito, un ejemplo tipico del catolicismo popular, situado en el
margen del catolicismo y la idolatria. Como ya hemos mencionado, lo marginado
es un concepto relativo. Si se lo observa desde el centro, obviamente es
marginado, pero si se ve el centro desde el lado marginado, la relacion se invierte
por completo: Mientras el Nifio Compadrito estaba con la gente, absorbia como
marginado los elementos no catdélicos y revitalizaba el culto siendo el objeto del
rezo en el marco del catolicismo popular. Sin embargo, cuando monsefior declaro
el decreto de la herejia de él, los devotos, permaneciendo aislados se quedaron
con la efigie. Teniendo entre sus manos la imagen del Nifio Compadrito, los
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devotos estaban en el centro de su mundo, mientras que el catolicismo con el
atributo negativo estaba expulsado a la periferia y los feligreses del Nifio
Compadrito reorganizaron su grupo consolidando el lazo entre ellos. En fin, la
relacion entre el centro y la periferia no existe a priori. Es que todas las relaciones
entre lo marginado y el centro son, fundamentalmente las de entre los
marginados. Sélo surge lo marginado cuando intervenga el poder siendo uno
superior al otro. Si es asi, el problema siguiente es qué especie de lo marginado
existe en una sociedad dada y como se componen entre si, y qué sentido van a
adquirir.

En esta tesis reflexionamos de seis marginados en siete capitulos, pero no
estan aislados como indicamos arriba, enredandose uno a otro exigiendo su
propio sentido simbdlico. Y la gente compone los elementos marginados creando
el sentido nuevo y apto para organizar y reorganizar la sociedad y la cultura.
Resulta importante indagar mas en futuro el bricolage quechua de los elementos
marginados que no alcanzamos a analizar en esta tesis.

Esperamos que este estudio contribuya a la reflexion sobre la importancia
de la representacion simbdlica y la religiosidad popular, como partes
fundamentales en el andlisis de la cultura y de sus interrelaciones con los mundos
rurales y urbanos en Peru y otras partes de América Latina.
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APENDICE
MILAGROS DEL NINO

Elsa L. de Nina.

Soy la devota del Nifio Mario, conozco desde hace 6 afios, el siempre me ha
hecho su milagro, todo lo que le pido me lo da y quedo bastante agradecida de
todos sus milagros, siempre estoy con el todo los dias.

Irene Valdivia Luque.

Soy otra de las devotas del Nifio y no se ya como agradecerle por todos los
milagros que el me hace, primeramente me hiso el milagro de hacerme pasar de
afo, luego hizo que mi mama se pusiera buena con nosotros porque antes fue muy
mala ahora le hice poner los ojitos y sus pestafias, porque me pidié el mismo y yo
le pido que me de una buena profesion.

Su devota que no deja de venir.

Tula C. de Calan.

Soy muy devota del Nifio Mario, me hizo varios Milagros, el mas grande fue
hacerme ganar un juicio que tenia perdido y el Nifio con su poder me ayuddé mucho
hasta ganar.

Cusco 25 de jinio de 1976.

H. Martel.

Soy una de las devotas del Nifio Mario, de €l hey recibido muchos favores y
milagros, entre ellos el mas importante ha sido la colocacion de un trabajo en una
zona cercana.

Cusco 26 de (mayo) junio 1976.

Esperanza Carrion de Enriquez.

Hace mas de 8 meses que le rindo culto al Nifio Mario Compadrito, y este
culto se lo rindo como al Angel de mi Guarda y como al Angel que esta mas cerca a
Dios, esto por revelacion de él, ya que en diferentes oportunidades me dio a
comprender que fue un hermano y que ahora goza del privilegio de ser bueno con
todo sus devotos por el poder que Dios le concedio.

Entre las gracias que me ha concedido son multiples, que varian de lo grande
hasta lo mas pequefio. Ejemplo: al encontrarme muy mal de la vista y siendo que
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quiza habria necesitado de la intervencion del oculista, recibi el tratamiento de
parte del Dr. el Nifio Mario Compadrito y con el anuncio de que ya me ha curado y
que abra el 0jo. Se aparecié en mis suefios como un nifio aproximadamente de
once afnos, revelando que no era Dios.

Debo declarar que hay propalado la ayuda que presta el Nifio dentro de mis
amistades y con ellas ha hecho cosas grandes. Se necesita Unicamente tenerle
fe.

Atentamente.

Cuzco 2 de julio de 1976.

Yaneth Cordova G.

Me encontraba alrededor de dos meses con la garganta cerrada y por
entonces no sabia de la existencia del Nifito, y un dia mi mami me dijo, venimos
con ellay le pedi que me sanase y a los pocos dias ya estaba completamente sana,
y en agradecimiento al Nifiito juramento venir siempre.

Estela Bueno de Rodriguez.

Se me concedi6é el milagro que he pedido, porqgue yo no era casada civil ni
catélico y ahora me he casado civil y me falta catélico y en agradecimiento le
mando hacer su misa que tenia ofrecida del afio pasado y suplico que encomiende
a mis queridos hijos y hijas.

Sefiora Flores Irenes.

Soy una de las devotas del nifilo Mario, Nifio Compadrito he recibido varios
milagros que me concedié de hacerme devolver mi turno que ya lo tenia por
perdido; pero gracias al milagro que me concedié ahora ya vuelto a mi casa, soy
una persona sana, soltera de 32 afios, soy comerciante.

Cuzcol8 de julio de 1976

Rosa Maria de Fernandez Baca.

El Nifio Mario me ha hecho su milagro, haciéndole hablar al enemigo que le
tenia mala voluntad, y a la semana que mandé a celebrar misa el dia 9 de julio de
1976, el enemigo le hablé de su propia cuenta haciéndose amigo.

Otro milagro, mi esposo se burlaba de misas y de Santos y una vez que le
dije vamos a misa no me a reprochado sino, con voluntad me acepto y el mismo
me apuro para venir a la misa.

Cuzco 23 de julio de 1976
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Dolores R. Vda. De Villafuerte.

Con toda fe de mi alma puse en manos del Nifio Mario, la salud tan grave en
que se encontraba mi sobrino, un caso casi ya perdido, al cabo de unos dias de
mis oraciones continuas al Nifio; cabalmente después de haber orado ante su altar,
regresé donde estaba el enfermo debatiéndose con su alma, jOh! Qué sorpresa
fue para mi, y toda la familia encontrarlo levantado y con animo grande de trabajar,
y ahora mismo trabaja en un banco y es muy apreciado por sus jefes y comparieros
y volvio la paz al hogar con la ayuda grande del Nifio. Y asi a cada momento que
imploro, asi mis necesidades el me escucha y nunca me ha dejado desamparada.

Cusco 11 de agosto de 1976

Su devota Frida Miranda D.

Con toda fe yo pedia al Nifio, al encontrarme en un problema que no hallaba
como solucionar, entonces como yo sabia que el nifio era milagroso le pedia que
me ayudara a solucionar, en eso como si el mismo viniera y me dijera toma la
ayuda que necesitas, se presentaron dos jovenes y ellos sin saber porque, me
ayudaron de ellos mismos, sin yo tocar nada, por eso tengo una fe Unica y el es el
anico que lo sana a mis hijos de esa manera yo le debo mucho al Nifiito, porque
ademas nunca me ha abandonado, el esta donde yo estoy.

Cuzco 30 de agosto de 1976

Su devota, Cirila LOpez Ramos.

Yo me encontraba desesperada, porque lo que pasé un dia, es que me
robaron una vasija de pescado llenito, que avaluaba a la suma de s/.4000.00, y yo
ese momento me encontraba desesperada por esta pérdida, lo unico que hice fue
llamarle al Nifio Mario que es tan milagroso, y no paso ni diez minutos y aparecio la
vasija llena de mi pescado que mis propios enemigos lo habian hecho llevar. Esto
y otros milagros mas me ofrecido, nunca me ha abandonado en mis ratos de
sufrimiento, siempre me ha acompafiado y me ha dado paz en mi alma, por eso yo
le debo mucho al Nifiito.

Cuzco 30 de agosto de 1976

Julia de V.

Yo me encontraba desesperada de mi hermana que estaba muy mal, casi iba
a diez meses que no podia dar a luz, un dia muy contenta se despertdé mi hermana
y me dijo que me sofié, que el dia lunes me enfermaré, porque me vio mi médico v,
era la verdad se enfermo dia lunes, sana.
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También me hizo milagros varias veces, yo tengo la fe en el Nifio hasta mi
muerte, para mi es como un Padre.

Ema Soto.

Aclaro el milagro que me ha hecho el almita Mario, que tenia deuda a un
Sefior X, que el hice prestar con una amiga S/.6000.00 y que no tenia forma de
pagar, y que tenia su familia, sefiora he hijas, y para que devuelva que hizo, se
pelearon con su esposo y se fue la sefiora lejos, a la casa de sus padres de la
sefiora. Vinieron a cancelar dicha cantidad, de esa manera salvé mi garantia, y
yo le pedi este milagro al Nifio Mario, y creo en €l y tengo fe ciega y firmo para que
comprueben.

Tonia Angulo Callaux.

Soy devota del Nifio Kario hace 8 afios y reconozco que me hizo varios
milagros tan grandes, igualmente hizo milagros a personas a quienes hice conocer
al Nifio, es por eso yo le he prometido hasta mi muerte nunca cambiar por otra
religion ni imagen, al Nifio que para mi es Juez y mi padre para todo problema que
se pase, y también mi gran medico, y soy sincera porque tengo fe profunda, porque
es muy milagroso, su devota.

Cuzco 22 de octubre de 1982

A.E.

Soy devota asidua desde octubre del mismo afio, y en corto plazo me hizo el
milagro que tres afios no me hizo ningdn Santo, el de conseguir una terapia
ocupacional que mucha falta me hacia por mi mal de nervios y desesperacion, daré
gracias infinitamente, el milagro se publicé en el diario el Sol por tres dias,
26;27;28; de diciembre. Su devota.

Cusco, 19 de noviembre de 1982

J.R.O.V.
Declaro que el Nifio Mario me ha hecho el milagro de mi vivienda cuando
todo era tan dificil, pero lo pedi con fe y me concedio.

J.Cardenas I.

Yo soy devota del Nifiito Mario, me salvo la vida, cuando estaba desahuciada
(sic.) de cancer, pero después de esto tuve muchos problemas y le pedi me
solucionara esto por intermedio del Sefior, me concedi6 lo que pedia, y hoy tengo
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trabajo y pido que interceda a Dios por mi para que me vaya bien en mi trabajo.
Su devota.

La Sefiora Tereza Zuniga de Arce.

Invoco el nombre del Nifiito Mario Compadre, para que le hiciera aparece la
dentadura postiza que se habia caido en el trayecto de Tio a San Francisco, como
quiera que dicha pérdida le ocasionaba un buen desembolso, le invoco al Nifito
Compadre y al retornar por les sitios que habia andado de repente vio su dientecito
en la acera de la puerta de la Merced, se lo recogié, pero él cont6 dicho milagro, es
que haya encontrado y lo vio por la envoltura del diente aunque ya un poco
achatadito, pero lo encontro.

10 de Agosto de 1984.

O.R.

Yo como devota del Nilo Compadrito Mario le doy gracias infinitas por haber
curado milagrosamente a mi hijo que estaba muy mal de salud, ahora se encuentra
perfectamente bien con animo de estudiar, ya cambiado mucho, gracias te doy
Nifio Compadrito y confio en ti, porque tu eres mi médico, abogado y padre de toda
mi familia, con mucha fe y devocion tu devota.

Cuzco, 4 de septiembre de 1984

R.G.V.C..

El dia viernes vine a visitar al Nifio Compadrito y le dejé un anillo mio y a los
dos dias me puso en el camino un anillo de oro el dia sdbado a las diez y treinta de
la noche cuando me bajé del carro, el dia 8 sabado.

Cuzco 10 de septiembre de 1984

M. 441.

El Nifilo Marito, es ser4 siempre el protector de quienes, que con la
admiracion y la constancia hacen de él su guia en la del camino. A mi persona se
me aparecio en el campo de indiecito, con ojotas, con quien dialogué buen tiempo
y me manifesto llamame “Mario” y al rato que estuvimos se me despidio indicando
que se le hacia tarde y se hizo humo, no solo esto sino otras cosas mas que yo le
pido. Por eso es mi constante admiracion y mi devocidon es mucho mas grande.
Y es lo que manifestd en el ceno de mi familia quienes también lo adoran y lo
admiran.

Cuzco 5 de Mayo de 1985.
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Luz Eliana P.

Yo le pedi al Nifio Marito para que me ayudara en mis examenes, del cual yo
habia dado pero muy mal, yo creia que ya no iba a tener solucién, mi caso hasta
qgue un dia me trajo mi tia para conocer al Nifio Marito, me dijo que yo deberia tener
bastante fe y asi me haria el milagro, y yo entré a rezar, le pedi mucho para que le
hiciera pasar mis pruebas finales y resulté que cuando yo recibi mi libreta me
encontré con la alegria que yo habia pasado de Grado, o sea invicta, por lo cual,
desde ese dia creo y creeré siempre mi Hermanito Mario, el Nifiito Marito, y
también me hizo otros milagros, por los cuales me quedo muy agradecida de todo
corazén y le pido con mucha devocion que me ayude en mis estudios para mas
tarde ser algo en el futuro, y asi poder ayudar a mis padres que tanto los quiero y a
mi Tia Irene, se despide del Nifio Marito hasta otro dia y gracias por estar conmigo,
esto te escribe una nifia que cree mucho en ti Nifiito.

Cuzco 28 de Julio de 1986

L.E.B.
Nifio Marito muy agradecido por tus milagros que me has hecho, te obsequio
un parcito de floreros, ojala te guste mucho, gracias te doy por todo.

Celestina Dias.
Salvador Apaza Sacaca. Den encontrado robando pantalones.

Gregorio Ccoscco M.

Niflo Mario Compadrito me hiciste un milagro a los inquilinos y me ayudaste
en mis negocios, en tanto tienes que cuidar a la casa y curar a mi hermana Eusebia
Ccoscco y de igual manera le ruego que arregla en buena forma con Dofla Juana
Mollohuanca y su Apolinar Haullpa y el Sefior Juez Instructor que haga la justicia
una cosa legal a ambas partes y le recomiendo que me salve de los enemigos.

Cuzco 11 de junio de 1987

Alberto.

Nifio Marito Compadrito, le pido su gracia para que me ayudes en mi juicio
para ganar, y Nifio Marito tienes que verme en mis viajes sin ninguna novedad y
todos mis enemigos de Pancarhuaylla que haya una sancion drastica y le ruego
para que lo castigues a Eusebio Vargas y a Dolores Chutas que me estan
calumniando de la nada.

Cusco noviembre de 1987
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Giadis Galloso.

Te saludo Marito y te pido con todo fe. Hoy venido de Arequipa para pedirte
gue me sanen a mi hijita de su oido, te lo pido con todo corazén. Tu devoto a Dios
Marito hasta el afio y te vendré agradecer y te ayudaré para tu misita a Dios Marito.
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