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Tradicion Oral:
Extirpacion y Represion

IMELDA VEGA CENTENO
(Per)

“La lucha o resistencia simbdlica no es
una ilusibn ni mucho menos una
alienacion. Es un principio de
identificacion colectiva, refugio del
pueblo oprimido." URBANO. H.O.
Introducciéon a: GOW. R. y CONDORI,
B. Kay Pacha. 1978.

Introduccién

En la presentaciéon de los documentos de
Cajatambo, Duviola sefiala que "en la tradicion
oral arrancada a los indigenas por el visitador de
idolatrias, se corresponden, se superponen,
entremezclan o confunden lo mitolégico, lo ritual, lo
histérico.”*

No es 'la Gnica mixtura sin embargo, en estos
documentos se mezclan también "las imagenes
ilusorias de la tradicion libresca y el folklore
europeos los cuales deformaron la vision de los
extirpadores”, ? de tal forma que dichos fragmentos
de tradicién oral, nos llegan mediatizados por la
vision eclesiastica y europea de los primeros
recolectores.

Lejos de menospreciar el valor de estas fuentes
documentales para estudiar el proceso de
produccién de la cultura andina, lo que proponemos
es su puesta en valor; pues es este conjunto de
vertientes culturales distintas, opuestas,
contradictorias, pero coherentes en si mismas, que
van produciendo, a lo largo de la historia, una
determinada Idgica cultural en la produccion del
sentido: I6gica que trasunta este encuentro desigual
entre dos pensamientos miticos donde lo re-
* Duviols, P. Cultura Andina y Represion: Procesos y

visitas de idolatrias y hechicerias. Cajatambo siglo

XVIII. CERA Bartolomé de las Casas. Biblioteca de Archivos de

HistoriaAndina. no. 5. Cusco. 1986. p. LVI.

2 Ibid., p. LXX.

ligioso es el fundamento directo del poder. ®

Para el estudio sistematico de los efectos
culturales, de la represion, y extirpacién en los
Andes, es preciso tener en cuenta que:

el proyecto basico de la extirpacion era, por
antonomasia, negativo, destructivo.
Contemplaba la destruccion de las religiones
andinas, la deculturacién. Procuré prohibir
no solamente las creencias o ritos sino
también las costumbres, los
comportamientos tradicionales indigenas
que consideraban contrarios a la moral y
costumbres cristianas. (...) El proyecto
positivo de la extirpacién incluia la
aculturacion y la evangelizacion. Pretendia
imponer comportamientos sociales e
individuales, cristianos, codificados por el
Concilio de Trento. La mision
evangelizadora pastoral de la extirpacién fue
importante. *

Aungue diferente en los métodos represivos
utilizados por la Inquisicién espafiola: el proyecto
ambivalente deculturador/aculturador de la
Extirpacion estaba tefiido de la experiencia de la
guerra de religion librada en la Peninsula por los
espafioles contra los moros; por ello la
intransigencia religiosa caracteriz6 las visitas de los
extirpadores y esto los llevo hasta la tergiversacion
de la tradicién oral recogida; imponiendo sobre ella
los contenidos e interpretaciones europeos sobre

N Véase: Flores Galindo, Alberto. Buscando un Inca y

utopia en los Andes. IAA editores, Lima. 1987. p. 92.

Hernandez, Max et al. Entre el Mito y la Historia:

Psicoanalisis y pasado andino. Ed. IMAGO, Lima,

1987. p. 62.

Rostorowski, Maria. Historia del Tahuantinsuyo.

Historia Andina. no. 13. IEP-CONCYTEC coeditores, Lima.

1988, p. 48.

N Duviols. P. pp. cit., p. LXXIV.



la brujeria y las "herejias", desfigurando y
trastocando la informacion sobre lareligién andina.

Nuestra pregunta actual versa sobre la manera
cémo este proceso cultural de encuentro desigual,
sumado al proyecto ambivalente deculturador-
aculturador de la Extirpacion de idolatrias, han
incidido en el pensamiento mitico andino original y
qgué formas ldgicas de pensamiento han surgido de
este encuentro compulsivo; y sobre lamanera como
se hallan inscritas en el imaginario colectivo
popular. Para buscar responder a esta pregunta
proponemos el andlisis de un fragmento de tradicién
oral andina contemporanea; para desentrafiar en el
mismo las huellas —a veces sangrantes— de la
génesis historico cultural de nuestro sistema socio-
cognitivo.

Diversos autores han sefialado la importancia de
lo religioso —y su funcién de medio simbdlico de
otorgamiento y/o ocultamiento del poder— como el
lugar sociol6gico por excelencia para analizar los
mecanismos de dominacién / resistencia /
autonomia / sumision, que se producen frente al
hecho colonial y a la presencia de otro sistema
simbélico competitivo. °

Por ello nos ha parecido particularmente
pertinente el andlisis de un fragmento de discurso
popular que versa sobre la confrontacién y
competencia del sistema religioso andino con el
sistema religioso cristiano, impuesto
compulsivamente por los doctrineros y visitadores,
juntamente con la empresa colonial.

1. Eldiscurso popular andino contemporaneo

A lo largo de nuestra experiencia sociolégica
hemos ido elaborando algunos elementos teorico-
interpretativos en torno al discurso popular que
actualmente se produce en el mundo andino,
primeramente hemos podido:

Restablecer la relacién existente entre
la tradiciéon oral andina y su correlato
mitico. como esbozo de una teoria glo-
bal de la sociedad: este discurso se es-
tructura segun las formas légicas del
mito andino. Recurre al mismo tipo de
relato pedagdgico-paradigmatico, al mis-
mo sistema de actores y de representa-

s Duviols. P. op. cit.. p. LXX-LXXIV. Rostorowski, M. op. cit.,
p.204.

Houtart. F. Religion and Ideology in Sri Lanka.
TPIl. Brangalore-India. 1974; Ibid., Religion et
Modes de Production Précapitalistes. Editions
de I'Université de Bruxelles. Belgique, 1980;
Maduro. Otto. Religién y Lucha de Clases.
Editorial Ateneo, Caracas, 1979.
Editorial Ateneo. Caracas, 1979.

cion colectiva; a la vez que se sustenta en un
sistema socio-co7gnitivo al que llamamos en
general, andino.

Este discurso, cargado de los valores y
contravalores de la confrontacion desigual de
sistemas simbdlicos, de una experiencia historica,
colonial, a los que se suman problemas étnico-
culturales y de reestructuracién de clases sociales;
tiene como producto una tradicion oral ambigua y
ambivalente, donde perviven sistemas de
proteccion y ocultamiento del posible adversario y
donde se Ilega a no-decir-diciendo o a callar-
hablando, " razén por la cual la urgencia analitica
es mayor, pues los ropajes culturales de los que se
recubre el discurso popular no posibilitan el acceso
directo a los contenidos profundos de los que
hablaba Levi Straus; es preciso anotar que:

El discurso popular andino nos ofrece ricos
materiales que permiten captar a nivel de sus
incidencias y significacion de las préacticas
sociales, globales y particulares. los modos
de produccidn, operacién y consecuencia de
ciertos contenidos culturales. Los que
deberan serluego situados en relacién con el
papel de otros determinantes de la vida
social.’

Es preciso anotar ademas que en esta for-
ma cultural, quien habla en los relatos es la
persona colectiva, productor social de una
tradicién cultural que evoluciona; otro aspecto
fundamental de la tradicién oral, es que en ella
podemos acceder a:

combinaciones de significacion no-dichas, y
no-conscientes, cuyas casualidades son
independientes de laintencidn de los actores
ya que son relativamente autbnomas de la
realidad social; pues se trata de un conjunto
de factores ligados a las "condiciones
subjetivas de la accién", es decir a la
incidencia de los campos de significacion
socialmente [producidos sobre la accién de
los actores. *

El mito, como decia Urbano, "es la regla

suprema, palabra total sobre el mundo y las
cosas",” el lenguaje humano que "dice rela-

Vega-Centeno. B. Imelda. Aprismo Popular: Mito,
Cultura e Historia. Tarea editores. segunda edi-cion.
Lima. 1SB6, p. 125.

8 Ibid., Cap. 1, p. 45-46 9 Ibid., Cap. IV, p. 130.

*° Ibid., Cap. IV. p. 130.

" Urbano, H. O. Introduccioén a; Gow, R. y Condori, B. Kay
Pacha. CERABartolomé de las Casas. Cusco. 1976.p. L.
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ciones" pues "en y por el mito el hombre tiend?za
representar su situacion complejay enigmatica".

El discurso popular andino esta marcado por un
lado por la légica inmanente del mito andino y la
vision del mundo que ésta supone, al mismo tiempo
recibe la constriccion de las relaciones de fuerza
provenientes de una sociedad global pluricultural
dentro de la .cual se reproducen y determinan
reciprocamente diversos sistemas culturales: **

El resultado de semejante sistema de
constricciones sociales, historicas y
culturales, es unatradicién oral que toma sus
formas ldgicas, vision del mundo y de la
historia, del discurso mitico andino;
combinando ademés (de forma ambigua y
ambivalente) elementos de nuevas formas
de dominacién econémica, ideologica y de
competencia cultural. Sin embargo las
respuestas finales, o las preguntas finales
sin respuesta, estan referidas,
fundamentalmented al universo cultural y
simbélico andino. *

El discurso popular andino actual, es por tanto
producto de esta relacion asimétrica entre la
tradicién oral andina posterior al hecho colonial y los
actuales sistemas de dominacién. Su origen
defensivo, frente a la agresion colonial marca sus
caracteristicas de refugio, constituyéndose
I6gicamente en el Ultimo bastion de una sociedad
militar y politicamente conquistada. *°

La funcién histérico-social del mito es pues
integradora de las contradicciones que el hombre
debe afrontar a lo largo de su vida, particularmente
la solucidn de las contradicciones producidas por la
desigualdad social: "la funcion del mito es la de
mediatizar estas contradicciones y hacerlas
soportables” por ello "el mito en antropologia de la
politica, debe ser tratado como un mapa social
concerniente a la forma de existencia de la
sociedad, con su sistema desigual de distribucion
del poder, el privilegio y la autoridad", por alli
podemos estudiar entonces el parentesco entre el
mito y las ideologias politicas y aun el cambio de
significacion del mito en funcion de ideologl'as
politicas revolucionarias, como planteaba Sorel °

12 . . . . .
Ladriere, J. Philosophie Sociale, U.C.L. Faculté de
Sciences Economiques et Sociales, SICEFAC Editores,

Leuven, 1973, p. 94.

13 . .
Vega-Centeno. 1. Op. cit., Cap. IV, p. 134. Véase el
esquemano.2delap. 135.

** Ibid., Cap. IV. p. 135.
15 .
Urbano, H. O. Op. cit., p. LXI.
16Vega—Centeno, 1. Ideologia y Cultura en el Aprismo

Popular. Tarea y F.F. Ebert coeditores, Lima. 1986. p. 121
ss.

2. Pensamiento mitico y discurso popular:
Perspectivas analiticas

Siguiendo la propuesta de Duviols, nos parece
que es imprescindible asediar al discurso mitico,
desde diversas perspectivas analiticas, a fin de
poder acceder de manera mas cabal al "principio de
ordenaciéon” de la ldgica inmanente del mito y de
esta manera comenzar a develar la l6gica misma
del pensamiento humano y 'la forma como se
produce y difunde el sentido. ~’

Se ha estudiado la relacion entre formas de
pensamiento mitico con determinado desarrollo de
fuerzas productivas y la construccién de
determinadas formas de relaciones sociales; el
andlisis estructural de los mitos, propuesto por Levi
Straus. nos sirve pues para llegar a establecer una
especie de "ley estructural del mito" la misma que
posee un caracter légico universal referido al
sistema de pensamiento humano. Si el mito
es planteado como "un sistema objetivamente
sistematico” (Bordieu, P.)

...esto es plantear al mismo tiempo el
principio de una légica inmanente que
organiza el relato y hace posible su
manifestacion. Darse por tarea la
aprehenciéon del mito como sistema es
plantear el principio mismo de la operacion
teérica que permitira captarlo como tal.*®

Es decir que el sentido del mito desborda
oposiciones, de contrarios complementarios y de la
antitesis totalizadora; razén por la cual Levi Straus
dice que:

Los andlisis formales son indispensables
porque sOlo ellos permiten exponer la
armazén logica escondida bajo relatos de
apariencia rara e incomprensible. Es
solamente cuando esta armazén légica ha
sido descubierta, que podemos ofrecernos el
lujo de un retorno a las verdades primeras...
Es decir alas expresiones familiares que nos
aproximan més al sentido profundo de los
mitos que los analisis formales. *°

En el presente trabajo, recogemos los dos
desafios metodolégicos, el analisis estructural
formal y el analisis semio-socioldgico del discurso
histérico y culturalmente producido.

17Duviols, P. Op. cit. p. LXIII; Houtart, F. Techniques de

Recherche et Exercises en Socio logie de la
Religion. CEAT-2200. Pro manuscripto. Louvain la Neuve.
1981, p. 76 ss.

18

Houtart, F. Techniques...,p. 78.
19 . )
Levi Strauss, Cl. Du Miel aux cendres, Mytho-logiques H.
Librairie Plom, Paris 1966, p. 406; Ibid., Antropologia
Estructurall. Eudeba. tercera edicién, Buenos Aires. 1970.
Cap. 11. XI'Y XII.



3. “Yo soy catdlico”: El relato de don
Joaquin.

El fragmento de tradicion oral que vamos a
analizar esta tomado del "testimonio de don Joaquin
Lopez Anta", artista ayacuchano' recoleccion
paciente del filblogo Mario Razzeto en 1974. *°

En otra oportunidad nos hemos servido ya de
esta excelente recoleccidn etnogréfica para
analizar el discurso popular andino,”” esta vez el
fragmento escogido nos revela nuevamente su
particular riqueza' tanto por la fluidez logica del
relato. como por lafidelidad de larecoleccion.

3.1. El relato

01 Yo soy catolico

02 siempre he creido en Dios,

03 Dios esta en todas partes.

04 todos mis familiares son catdlicos.
05 sino, no hubiese sido cargayoc.
06 Los curanderos no creen en Dios.
07 ellos creen en el wamani,

08 el wamani vive en los cerros.

09 Cada pueblo tiene su cerro

10 yen el cerro vive el wamani,

11  por eso le hacen pagapu.

12 Miesposa si cree en el wamani
13 por eso una vez que se enfermo.
14 lallevé a casa de Bruno Medina.
15 Después, cuando se confeso.

16 yano creyoé.

17 Jesusa se confeso con el cura,
18 y le dijo que habia ido al curandero.
19 El padre le dijo:

20 "No creas hija".

21 Yo creo en Dios

22 yen Jesucristo.

23  aqui esta enfrente

24 enlaiglesia. con la Virgen

25 ycon San José su padre putativo.

3.2 Analisis estructural del relato mitico

Tomando como referencia el andlisis que
hace Levi Strauss del mito de Edipo * po-
driamos tratar de ordenar sucesivamente los
mitemas para encontrar la manera cémo estos
se hallan combinados, manifestando asi sus
propiedades especificas que estan "por en-
cima" del nivel habitual de la expresion lin-

2
ORazzeto, Mario. Don Joaquin. Testimonio de un
artista popular andino. Instituto Andino de Artes
Populares. Sede Nacional del Perti IADAP. Lima 19112, p, 14
\.

21 . ’ P,
Vega-Centeno. 1. Visién del Mundo Andino en Joaquin Lopez
Antay. En: Socialismo y Participacion. no. 19. CEDEP.
Lima. setiembre de 1982. pp. 73-85.

22
Levi Strauss. Cl. Antropologia Estructural I, op. cit. p.
193.Ss.

glistica; ya que "su naturaleza es mas compleja
gue aquellas que se encuentran en una expresion
linguistica cualquiera”.

El relato de don Joaquin estaria asi representado
por una sucesion de nimeros enteros de tipo:
1,2,1,2,2,3,2,3,4,3,4,3,2,2,1,3. Reagrupando
ordenadamente los nUmeros. tendriamos la
siguiente tabla:

Esquema No.1
Disposicion de Mitemas

12
12
2

2
1

w wWww
b

De esta manera llegamos al siguiente esquema
estructural de relaciones tipo:

Esquema No.2
Secuencias sincrénica y diacronica
Estructura de relaciones tipo

1 2 3 4
a) Yo soy
b) catdlico, creo
en Dios
Dios esta en
todas partes
c) Todos mis
familiares

d) son catélicos
e) por eso he sido
cargayoc

f) los curanderos

g) no creen en Dios h) creen en wamani
wamani vive en

los cerros

cada pueblo

tiene su carro

y en el carro

vive el wamani
f) por eso
hacen
pagapu

j) mi esposa

k) si cree en

wamani

la llevé donde

Bruno Medina
1) después

se confes6
m) ya no creyd

n) el cura dijo
0) “no crea hija”

p) yo creo en

Dios
g) y en Jesucristo
esta aqui en
frente, en la
Iglesia, con la
Virgen y San José
su padre putativo.

*|bid., Op. Cit., pp. 190-191
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Este esquema puede ser leido de dos maneras,
una horizontal o por hileras (indicada por las letras
de la a hasta la g, secuencia que Levi Strauss
denomina sincroénica; pero al mismo tiempo
puede ser leida de manera vertical (columnas del 1
al 4), lectura llamada diacrénica por el mismo
autor; encontramos pues gue este relato revela una
propiedad tipica del mito, es decir su estructura
sincrénico-diacrénica,** por ello:

La repeticion cumple una funcién propia. que
esla gée poner de manifiesto la estructura del
mito.

Para alcanzar esta estructura, es preciso hacer
ambas lecturas, a fin de llegar al objetivo mismo del
mito, que es el de resolver las contradicciones que
le dieron origen.

S| hacemos la lectura vertical (diacrénica) del
relato®® encontramos cuatro sistemas de
relaciones, cuyo rasgo comun tratamos de poner en
evidencia. En la primera columna encontramos el
sistema de parentesco, cuya relacion se subraya,
pero a pesar de ello, se desvaloriza la relacién por la
actitud de la esposa, en esta primera columna
aparece pues un sistema de parentesco
subestimado. En la segunda columna se afirma
la pertenencia a una religién cuyo representante es
padre, se exagera la pertenencia a este sistema de
"parentesco espiritual” através de la adhesion de fe,
el arrepentimiento y el sometimiento a la correccion
paternal, estamos pues frente a un sistema de
parentesco (espiritual) sobreestimado.

La tercera columna, por oposicion a la segunda
contiene la informacién del sistema simbdlico
subestimado, del cual se busca diferenciar;
finalmente la cuarta columna nos ofrece las
referencias a dos ritos de reconciliacién,
correspondientes a los dos sistemas simbdlicos en
oposicion, y que en el contexto aparecen con carga
negativa.

La estructura de relaciones manifiesta en este
relato quedaria como sigue:

Esquema No. 3
Estructura de relaciones tipo
Secuencia diacronica

1 2 3 4

Sistema de Sistema de Sistema de  Simboélica de

parentesco parentesco parentesco  reconciliacion
subestimado  (espiritual) (simbdlico) (en2y 3)
sobreestimado subestimado

?* Ibid., Op. Cit., P. 209
® Ibid., Op. Cit., P. 209

® Ibid., Op. Cit., P. 194 ss.

El mito, como instrumento légico, trata de
resolver contradicciones, dificultades
aparentemente insuperables. La sobreestima inicial
del parentesco de sangre (col. 1) deviene subestima
por el comportamiento de la mujer; esto lleva a
sobreestimar el sistema de parentesco (espiritual)
que reconcilia a Jesusa y la vuelve "hija" (col. 2) en
el sistema de parentesco sobreestimado.

A pesar de gozar de esta nueva "filiacion" las
explicaciones a las contradicciones fundamentales
—explicacién de la autoctonia humana— llevan al
narrador a repetir esquemas explicativos que le son
ajenos (col. 2), y a modo de contradiccion desarrolla
los sistemas explicativos del sistema (de
parentesco) simbdlico subestimado (col. 3), el cual
es su sistema simbodlico (y de parentesco) de origen.
La argumentacion contradictoria lleva a explicar la
presencia del dios del sistema de parentesco
(espiritual) sobreestimado. en los términos de la
inhabilitacion de la religion andina (col. 3). En la
ultima columna (col. 4) encontramos la "persistencia
de la busqueda de autoctonia" —como diria Levi
Strauss— ofreciendo la solucion de la reconciliacion
con los dos sistemas simbolicos sobreestimado y
subestimado (col. 2y col. 3); expresando asi la:

...imposibilidad de conectar grupos de
relaciones, la cual es superada, o mas bien
reemplazada, por la afirmacion de que dos
relaciones contradictorias entre si son
idénticas, en la medida en que cada una es,
como la otra, contradictoria consigo misma.”’

Levi Strauss, al analizar de esta manera el mito
de Edipo, muestra la dificultad del hombre de creer
en la autoctonia, pero al mismo tiempo muestra la
dificultad de pasar de este reconocimiento tedrico al
reconocimiento del hecho de que "cada uno de
nosotros ha nacido de hombre y mujer"”. Por ello la
sobrevaloracion del parentesco de sangre conlleva
a la subvaloracion de si mismo, asi como el
esfuerzo por escapar de la autoctonia conlleva la
imposibilidad de lograrlo. **

En el relato mitico de don Joaquin, EGO se
encuentra opuesto a Jesusa, su esposa, que es
parte de si mismo (col. 1); por eso es en ella que se
tiene que operar la reconciliacién (col. 2). Hombre
andino, escindido por el trauma colonial busca
explicar su origen y destino por su asimilacion total
al sistema simbdlico traido por la colonia y
representado por el cura (col. 2), nuevo "padre", y
de alguna manera "padre putativo" del nosotros, de
esta identidad en construccién, pero per-

" Ibid.., op. cit... p. 198.

® Ibid. Op. cit.. pp. 196-137.



vive la incapacidad de solucionar su situacién
paradigmatica, cuando cree estar afirmando su
pertenencia al sistema (de parentesco)
sobreestimado (col. 2 y 3) lo hace en términos de la
mitologia andina (col. 3, secuenciaq).

El problema paradigmético de don Joaquin, es el
de nuestra identidad mestiza; como diria Delgado
Diaz del Olmo; ©° somos mestizos, pero mestizos
bastardos, que durante cinco siglos seguimos
buscando identificaciones parciales al problema de
nuestra filiacion, ya sea con el violador padre blanco
0 con la madre india distraida. Sin embargo la
solucion a nuestro problema de identidad no es
nacer de uno o del otro, sino de ambos -como en el
mito de Edipo 'la solucion es reconocerse nacido de
hombre y mujer.

Es, superada la tentacién de identificaciones
parciales. y el problema de la confusion de sexos,
gue podremos llegar a la diferenciacion y el
distanciamiento tanto del padre blanco (col. 2),
como de lamadre india violada (col. 3); este proceso
de superaciény asuncion del trauma colonial y de la
hybris originaria es el que nos permitira,
ifinalmente!, llegar a sery conocer el placer de ser
mestizos. *°

Finalmente, el mito es un instrumento légico que
esta destinado a operar una mediacion entre la vida
y la muerte; principios ambivalentes que se
encuentran en las dos vertientes de la identidad de
don Joaquin, nuestro representador colectivo.**

3.3. Anélisis del discurso mitico

Haciendo una lectura sincrénica del reato, nos
encontramos con una serie de repeticiones: la
afirmacion inicial (01-05) es subrayada por la
conclusion del relato (21-25); los curanderos
aparecen tres veces (06, 14 Y 18), los wamanis
también (07,10, 12), asi como la confesién de
Jesusa (15, 17), y su arrepentimiento (16 y 20); la
oposicion creer/no creer es subrayada siete veces
(02,06,07,12, 16, 20, 21).

La contradiccion fundamental se desarrolla a
partir de varias parejas de opositores:
curanderos vs. cura, wamani Vvs.
Jesucristo, padre putativo de JesUs vs.
padre putativo de Jesusa, finalmente don
Joaquin vs. Jesusa (hombre vs. Mujer).

En todas estas oposiciones se hace refe-
rencia al problema de la identificacion parcial

o Delgado Diaz del Olmo, C. Psicosis y Mestizaje. En:
Virtual, no.3.Arequipa. 1985.

30
Vega-Centeno |. Ser Joveny Mestizo. En: Margenes, no. 3.
Sur. Casa de estudios del Socialismo. Lima. 1987 (en

prensa).

st Levi Strauss. Cl. Op. cit., p. 200.

de EGO. la cual es también una identificacion
ambivalente; estas oposiciones plantean desde
distintos angulos el problema paradigmatico del
narrador. Ordenando este sistema de oposiciones
binarias tendriamos:

Esquema No. 4
Cuadro de oposiciones binarias

wamani Vs Jesucristo (dioses)
curanderos Vs cura (mediadores)
Jesusa Vs don Joaquin (creyentes)
padre pu- padre pu-
tativo de tativo de (reconciliacién)
Jesusa Jesus

La columna de la izquierda sefiala a los actores
del sistema (de parentesco) simbdlico subestimado,
mientras que la de la derecha organiza a los actores
del sistema (de parentesco) simbélico
sobreestimado, la Udltima oposicion nos muestra
cémo por el rito de reconciliacion los contrarios
pueden resultar complementarios y llegar asi a la
antitesis totalizadora, que en este caso es
sincrética.

Para completar este analisis queremos
detenernos en algunos elementos de cultura que es
preciso relievar en este fragmento de tradicion oral;
no vamos a hacer un estudio detallado de los
mismos sino sefalar algunas perspectivas
analiticas, las cuales han sido largamente
desarrolladas en el trabajo antropolégico

3.4 Analisis de algunos elementos
de cultura

Es preciso sefialar que las caracteristicas de los
sistemas simbdlicos en oposicién, a los que se
refiere el relato que analizamos, son bien diferentes;
mientras que la prédica de los primeros misioneros
y doctrineros logré transmitir un corpus teérico
bastante desencarnado, y lo hizo a través de
métodos compulsivos; la religién andina ofrecia
soluciones muy concretas a problemas grandes y
pequefios que encuentra el individuo en la vida
diaria. Esta practicidad y eficacia de la religion
andina es particularmente pertinente para las
condiciones concretas en que se desarrolla su vida;
pues estuvo siempre enfrentado con una naturaleza
hostil y alerta frente a los desastres naturales. El
poder esta pues estrechamente ligado a la accion
de los mediadores, quienes pueden "domesticar ala
naturaleza y a los males que amenazan al
hombre™*?

2 . . .
Véase entre otros Millones, L. Medicina y Magia:
Propuesta para un estudio de materiales andi-
nos. En: Boletin del Instituto Francés de Es-

37



38

a)...he sido cargayoc.

Es por esta carencia de elementos explicativos
concretos, que el narrador-actor afirma su credo,
primero con una frase del catecismo (03) y IU890
por la tradicién familiar (04) y finalmente por el
sistema de cargos (05). Este, que es el argumento
ultimo, es un complejo sistema de prestigio y control
social, que juntamente con la reciprocidad
asimétrica sirven para consolidar el sistema social y
cultural andino, un informante de Juvenal
Casaverde nos dice:

No todos podemos hacer cargos, porque
Dios ha creado a unos con posibilidades de
hacerlos y a otros no, si todos hiciéramos
cargos, y llegariamos a tener el mismo rango
y peleariamos como perros porque nadie haria
caso a nadie. Unos hemos nacido con mas
entendimiento y sabiduria que los demas, este
es el tnico modo de coexistir cumpliendo cada
uno el rol que le hatocado desempefiar. **

El desempefio de los cargos implica pues adquirir
status y prestigio, y estos son fundamentalmente
de orden politico-religioso; quien ha cumplido con
todos los cargos, es largamente reconocido por la
comunidad, llegando a adquirir la denominacién de
"sefior respetable".34 El desempefio de los cargos
tiene aspectos sociales y econémicos, pero su
funcion es finalmente politica por el poder (prestigio)
gue llega a adquirir quien alcanza el nivel de
respetabilidad sefialado. En otros términos, don
Joaquin afirma aqui ser respetable y asocia este
status adquirido al cumplimiento de cargos
religiosos.

Notese ademas que si bien los cargos en
cuestion surgen a partir del Calendario cristiano, los
ritos con que se llevan a cabo y la parafernalia
utilizada en ellos estan referidos al universo
simbélico andino. *°

b)...los curanderos no creen en Dios...

Asi comienza afirmando don Joaquin (06),
organizando la oposicion a partir de estos no-
creyentes; sin embargo recurre a uno de ellos
(14) para que le solucione el problema de la
salud de su esposa. La argumentacién con-
tradictoria de esta oposicion ya ha sido se-
flalada mas arriba, por la necesidad del na-

tudios Andinos, afio XIll, nn. 3-4, Lima. 1983. pp. 63-68.
Véase también el capitulo Il de Flores Galindo. A. Op. cit., pp.
81-106

3 Casaverde, J. El Mundo Sobrenatural en una Comunidad. En:
Alipanchis, no. 2, revista del IPA, Cusco. 1970. pp. 121-
244,.2.37.

34 B

O. kuraq tayta: Ibid., p. 135

* Ibid., pp. 133-135.

rrador-actor de identificarse con el sistema de
parentesco (espiritual)sobreestimado.

La competencia entre el curandero (06, 14) Y el
cura (17, 20) esta referida a un conflicto antiguo
entre el cura o doctrinero y el curandero andino;
competencia que no se limita a la administracion de
bienes religiosos y a la mediacién con los dioses,
sino que se extiende a otros problemas como "la
utilizaciéon de la fuerza de trabajo o de los
excedentes en el pueblo”. *°

Al margen del conflicto de poder hay que sefalar
dos aspectos fundamentales de la funcién
mediadora del curandero: por un lado su eficacia,
reforzada por el ritual y recursos de poder sobre
fuerzas sobrenaturales y por otro lado el ritual
mismo que usa para cumplir su funcién mediadoray
de servicio. La prédica compulsiva y la mentalidad
inquisidora de los curas y doctrineros hizo ver en
estos rituales sombras maléficas de cultos
demoniacos, vision que tiene mas que ver con la
literatura demondloga en boga en Europa de los
siglos XVI y XVII, _que con los ritos andinos
propiamente dichos. *’

Un aspecto del ritual, subrayado por don Joaquin
es el papagu o pago a los wamanis (dioses),
esteesuna:

especie de ofrenda en forma de pago
destinada a los dioses tradicionales a
cambio de los beneficios que se espera
recibir de ellos. Esta compuesto de
elementos de origen animal, vegetal o
mineraly otros. *®

Son estos aspectos rituales vy litdrgicos,
radicalmente distintos a los del sistema cristiano, los
que hacen que estos sean perclbidos por el cura o
doctrinero como "hechicerias o brujerias" y que los
hayan perseguido, cual engendro satanico del
mundo andino. En el contexto en que habla don
Joaquin, se percibe una carga peyorativa hacia el
papagu que "otros" hacen (11); sin embargo, es
obvio que cuando lleva a su mujer donde el
curandero (1, 14) ha debido hacer él mismo con
Jesusa algun tipo de rito de propiciacion para que
los wamanis le sean favorables y le devuelvan la
salud; la carga culposa de este rito "pagano” lo
obliga a hacer confesar su falta a Jesusa;
cumpliendo asi otro rito de propiciacion (15, 17).
pero esta vez dentro del sistema simbdlico
sobreestimado. *°

36Flores Galindo. A. Op. cit.. p. 96: véase también Duviols. P.
Op. cit., p. LXXVI.

*"buviols. P. Op. cit. p. LXIX-LXXI.
38 .
Casaverde. J. Op. cit., p. 225.

39Casaverde. J. Op. cit.,, p. 235; Y Nufez del
Prado. Juan V. El Mundo Sobrenatural de los



Encuentro en este lugar la violencia
simbdlica que caracteriza la situacion
paradigmatica de don Joaquin como mestizo
detenido en la hybris original: la compulsion
ejercida por los agentes coloniales produce la
sobreestima del sistema simbdlico cristiano y al
mismo tiempo produce la subestima del sistema
simbdlico andino: glorificacion de lo ajeno y
asuncién de lo propio como culpa son las dos caras
de nuestra crisis cultural, dolorosamente expresada
en la auto-acusacion de Jesusa (18), la
benevolencia condescendiente del cura no
soluciona ni mitiga esta violencia, hybris original y
actual.

c)...mi esposasicree enelwamani...

El origen cultural de la inculpacién de Jesusa es
también mestizo; confluyen en esta vision culpable
de lamujer por un lado los prejuicios m|sog|nos dela
demonologla europea4 y por otro, la visién andina
de lamujer que:

tiene siete animos (coraje, resistencia) y
por eso no tiene miedo a cometer ningn acto
por riesgoso y temerario que sea, son
caprichosas, locas, les gusta ordenar, por
€so fueron obligadas a contraer matrimonio
religioso.*

Vemos cémo ambos sistemas religiosos entran
en correspondencia en cuanto a la vision de la
mujer: el valor, coraje que le reconoce el mundo
andino, muestra el peligro del capricho y la "locura™;
lo cual corresponde a la vision de la mujer del
Haleus maleficarum (1587), donde la mujer
heredera de Eva es proclive a cometer cualquier
pecado por lo "alocado" de su naturaleza. El relato
gue analizamos nos permite ademas acceder a otro
aspecto de esta correspondencia entre sistemas
simbdlicos antagénicos: las mujeres son
obligadas a contraer el matrimonio
religioso catdlico, donde se sacraliza la ley del
varon, institucion reciente en el mundo andino
cuando se produce el hecho colonial, y que
evidentemente es reforzada por él mismo y por ¢ el
sistema simbélico, venido a ser el sobreestimado. *

Quechuas del Sur del Perl a través de la Comunidad de
Qotobamba. En: Alipanchis, no. 2, revista del IPA. Cusco
1S87. pp. 57.120. Si:; ambos investigadores reunen
abundante mate. rial sobre pagos en caso de enfermedad.

“*°Duviols. P. Op. cit., p. LXVIII ss. Véase también Silverblatt,
|. Dioses y Diablos: Idolatrias y evangelizacién. En:
Alipanchis, no. 19. revista del IPA. Cusco 1982. Manarelli,
Maria Enma. Inquisiciéon y Mujeres: Las hechiceras
en el Peru durante el siglo XVII. Cuadernos Culturales,
CENDOC-MUJER. Lima. 11)87.

41Casaverde, J.Op. cit.,p. 188.

2Vega-Centeno, J. Dofla Carolina: Imaginario fe. menino y

Politica. En: Socialismo y Participacion, no. 42.
CEDEP. Lima, '1987, pp. 129-'113. Véase sobre todo las
conclusionesy lanota 46.

Por otra parte, la simbdlica andina en torno a la
oposicion sexual asimila al varon con el altoy a la
mujer con el bajo, a éste con los dioses del hanany
aquella con los dioses del urin; sin embargo esta
oposicion es complementaria, pues la fecundacion
de la .Pachamama (urin; madre tierra, elemento
femenino) se hace con la convergencia de los
dioses del hanan: sol y lluvia (hanan, elementos
masculinos). La agricultura ocupa entonces el lugar
supremo y ofrece por su caracter periédico la
alteracion de la oposicion vida/muerte; asi como la
complementariedad varén/hembra ofrece
periddicamente la posibilidad de alterar la finitud de
EGO. prolongandolo en el futuro por el fruto de las
entrafias de la mujer. **

d) ...en el cerro vive el wamani... Jesucristo esta
aqui enfrente. enlalglesia..,

Al tratar de explicar. de dar razén de su fe, don
Joaquin primeramente opone "su" creencia a la
creencia en los wamanis. Detalla la informacion
como los wamanis viven enlos cerros: cual dioses
lares que protegen a cada pueblo. Los cerros son
habitaculos de los dioses, asi como otros objetos.
por ejemplo la cruz. la cual:

Ha cambiado el significado original que tenia
como simbolo cristiano por uno mas
compatible con el sistema andino en su
conjunto. trocdndose en un objeto que sirve
de residencia a un cierto tipo de espiritus
identificados también como taytacha, en
manera similar a la que los cerros sirven de
habitacion alos apus (o wamanis) y como
en el caso de éstos, el poder del espiritu va
en razon directa con el tamafio de su habitat.

Por su parte, Jesucristo, integrado al "pante6n
andino" es identificado como el taytacha
(padrecito); "ademas el término también puede
nominarASa. los espiritus que habitan en las
cruces".

Esta deidad. por su trayectoria de persecucién y
sufrimientos es la "deidad especializada en la
justicia". aunque:

resulta paradojico que justamente con
la introduccién de un estado de cosas
injusto y una tirania implacable esta

3Levi Strauss, ClI Op. cit. p. 200. Rosorowsti, M.
Estructuras Andinas de Poder: Ideologia
Religiosa y Politica. Serie Historia Andina no. 10 IEP,
Lima..1983. Cap. 3,

44
Nufiez del Prado, J, V. Op. cit., p. 1:2. Los subrayados son
nuestros.

45 " .
Ibid. p. 130:J, Véase también Irrarazabal. D. Hacia una
nueva Evangelizacion. En: Pastoral Andina. no. 62.
revista informativa del IPA. Cusco. 1987.
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blecida por los invasores, hayan sido ellos
también los portadores de una deidad a la
cual se ha asignado la especialidad de hacer
justicia. *°

Hemos hecho todo este recorrido por la nocion de
habitaculo de dioses, la cruz y Jesucristo,
justamente por que la conclusion del relato de don
Joaquin nos habla de Jesucristo, el cual esta aqui
enfrente (23), con su familia, es decir la Iglesia o
templo (24) que es el habitat del dios Jesucristo;
quien vive en ella como los wamanis en los cerros
(10); es decir que el Jesucristo de la fe de don
Joaquin es el taytacha del pantedn andino. Toda
la argumentacion para marcar la preeminencia del
sistema de parentesco (espiritual) sobreestimado,
termina confrontandolo con la dificultad insuperable
del mito de autoctonia: ni el sistema sobreestimado
es preeminente, ni el sistema subestimado es
insignificante, queda manifiesta la imposibilidad de
conectar relaciones antagonicas reemplazandolas
por la afirmacién implicita de que son
—finalmente— idénticos, pues cada sistema es
contradictorio consigo mismo. *’

€)...con San José, su padre putativo.

El problema de la filiacién de Jesucristo, quien
siendo hijo, comparte papeles y funciones con el
Ser Supremo, pareciera resuelto por la
diferenciacion jerarquica entre Taytanchis
(Nuestro Padre) Dios o Padre Eterno y taytacha
("padrecito”, familiar) referente a Jesucristo.*® Pero
aun esta diferenciacion es complicada y ajena al
sistema de pensamiento andino.

Se ve entonces con simpatia y aceptacion la
aparicion de "un padre putativo" para Jesucristo; la
figura humana de José y su papel de reemplazante
de un padre ausente evocan ,roles y funciones de la
familia y la comunidad andina frente al nifio solo o
desvalido: es en este sentido que la reconciliacion
de Jesusa con el sistema de parentesco (espiritual)
sobreestimado adquiere un papel de
filiacion: ella viene de ser hija del mediador del
sistema sobreestimado, soluciona asi el conflicto
planteado por su transgresion y es protegida por
quien tiene poder, protegida en su radical orfandad:
la de tener que asumir su sistema socio-
cognitivo de origen como culpa.

a0 Nufez del Prado. J.v. Op. cit., p. 79.

47Levi Strauss. Cl. Op. cit. p. 198. Véase nota 27 del presente
trabajo.

48Casaverde. J. Op. cit., p. 11JC. Cl. Irrarazabal, D. Op. cit..
Levi Strauss Cl. Op. cit.. p. 2C3-2:f.

Conclusiones

Estas son las huellas sangrantes del largo
proceso de extirpacion, represién y recreacion
mitica en los Andes, a las que podemos acceder por
el analisis de la tradicion oral y del discurso popular
andinos.

Levi Strauss decia que "el mito se desarrolla
cama una espiral hasta que se agote el im. pulso
intelectual que le dio origen.”

La confrontacion violenta a la que aludiamos al
comenzar este trabajo, ha continuado, y continGia
sin solucion, el "crecimiento” del mito es continuo,
no es por casualidad que el anciano don Joaquin
hizo este doloroso reto en Huamanga, el Ayacucho
—rincon de los muertos— de nuestros dias.

Bajo la aparente calma de su narrativa andina.
don Joaquin nos habla de la violencia que nos
habita secularmente y que nos impide gozar del ser
y el placer de nuestra identidad mestiza.

IMELDA VEGA CENTENO. Peruana. Soci6loga-antropologia.
Pontificia Universidad Catoélica del Peru. Ver Oralidad 1. 1988).



