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¿COMO DEFINIR LA RELIGION CAMPESINA?

Marzal acaba de publicar tres
estudios sobre “religión cam-
sina”. El primer estudio intenta
definir “la imagen de Dios en
Ayaviri” (Puno); el segundo
analiza el servinakuy en la re-
gión de Ayaviri, y el tercer es-
tudio trata del sistema religioso
bajopiurano. Los tres estudios
son el resultado de encuestas
socio-religiosas. Las preocupa-
ciones pastorales son evidentes;
cada estudio lleva una pequeña
reflexión pastoral como conclu-
sión general.
Metodología. Metodológicamen-
te, los trabajos que Marzal aca-
ba de publicar, recuerdan otros
del mismo autor (Marzal,

1971). Los mismos esquemas de
trabajo, preguntas bastante se-
mejantes a las de los cuestiona-
rios anteriores, la misma mane-
ra de reagrupar los resultados.
En el estudio sobre la imagen
de Dios de Ayaviri, Marzal des-
cribe los resultados estadísticos
de algunas preguntas más signi-
ficativas, los comenta con las
respuestas de los grupos con-
trole y, finalmente, subrava las
grandes líneas que definen la
imagen de Dios. En la segunda
parte del estudio, Marzal ofrece
una variada composición de
perspectivas teóricas: Geertz,
Bolado y también Pease para
definir lo que Marzal y otros

251

Allpanchis, núm. 9 (1976), pp. 251-262



autores llaman “sincretismo re-
ligioso”.

El segundo trabajo publica-
do, es un análisis teológico so-
bre el servinakhuy. Lus puntos
de partida de: Marzal son los an-
tropólogos ingleses y los trabu-
jos sobre el matrimonio afri-
cano. En seguida, Murzal co-
menta las prácticas andinas. El
tercer estudio, “el sistema reli-
gioso del campesino bajopiura:
no”, es un intento modesto de
definición dy lo que el autor
llama “una visión global del sis-
tema”. Como en páginas ante-
riures, Marzal selecciona algu-
nas definiciones de manuales
clásicos y elabora algunas con-
sideraciones más o menos teó-
vicas, más o menos empíricas
sobre el tema. El autor de bane
es, en este caso, Wach y la defi-
nición de la experiencia reli-
giosa: “La necesidad absoluta
que el hombre siente de comu-
nicaree con Dios” (p. 217).

Desde el inicio de su estudio
sobre la ¡imagen de Dios en
Ayaviri, Marzal reconoce que
las técnicas de investigación en»-
pleadas no son las más adecua-
das (p. 14). De hecho, el cues-
tionario de la encuesta y las
preguntas demasiado abstractas
dificultan cl acceso a la toma
de conciencia de lo que es la
imagen de Dios de un pueblo
serrano como el ayavireño. De
esa manera, los resultados de
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la composición final de Marzal
son realmente poco significati-
vos. Pero, se puede considerar
como un buen. ejercicio para
lus jóvenes estudiantes que ha-
con estudios socioreligiosos y
um excelente punto de partida
para una discusión sobre la ma-
teria.
¿Lo qué es la religión cumpe-
sina? Hablando con propiedad
nu hay en los tres estudios de
Marzal una definición clara de
lo que es la religión campesina;
ge supone que el estudio de re-
giones rurales dio origen al
título del libro. Los autores in-
vocados como definidores teó-
ricos dp las situaciones campe-
sinas mo siempre se adecúan a
la realidad estudiada: Wach o
Bolado —para no hablar de
Lepp— no aportan posiciones
claras en lo que se refiere a
una práctica religiosa específica
del mundo rural o a una “teo-
logía” como resultado de una
práctica religiosa campesina.

A través de los estudios de
Marzal, hay una preocupación
grande por los aspectos pasto-
rales de la evangelización an-
dina y por la “catolización” de
las ¡prácticas tradicionales pe-
ruanas en general. Es un pro-
blema que preocupa innúmeros
ugentes pastorales, nacionales o
foráneos. No es tanto una cues-
tión dy definir lo que es la “re-
ligión campesina” en los Andes
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cuanto de averiguar en que me-
dida las prácticas religiosas an-
dinas o peruanas tradicionales
han “asimilado” las enseñanzas
ratólicas o han “adaptado” for-
mas rituales tradicionales a las
nuevas exigencias de la religión
del colonizador.

Si esa es la intención del au-
tor, podríamos preguntar si la
solución metodológica elegida
es realmente la más adecuada
en la materia. Sin negar los
méritos indiscutibles de los es-
tudios en lo que se refiere a las
descripcionese de algunas situn-
ciones religiosas, creemos opor-
tuno insistir, en tales circuns-
tancias, en los profundos desa-
justes entre las prácticas andi-
nas de corte religioso tradicio-
nal y los planteamientos teoló-
gicos de la evangelización tra-
dicional y, hasta contemporá-
nea. Ese fenómeno de inade-
cuación puede ser encarado de
varias maneras. Nosotros pre-
ferimos tratarlo como casos de
“resistencia latente” a formas
de cristianización pasada o re-
ciente. O entonces de analizarlo
como el resultado de dos expli-
caciones del mundo y de las
cosas en evidente contradicción
de principios, de valores y de
nermas. Estas contradicrionca
son el resultado de ideologías
y de grupos de poder que se
disputan la primacía de la ex-
plicación misma del mundo y
de las cosas.

No sería inútil del todo pre-
cuniarnos también si lo que se
quiere definir como “religión
campesina” no es el contenido
mítico e ideológico de una prác-
tira religiosa que contradice
fundamentalmente los grandes
sistemas religioso-teológicos, inn»
pregnados ideológicamente por
doctrinas sociopoliticas de tipo
occidental. O de una manera
más explícita, si realmente Jo
que está en juego no son las
elaboraciones sistemáticas de los
eprupos de producción ideológi-
ca ligados al cristianismo, va
sean teólogos de profesión ya
sean teólogos por amateurismo.
Valdría la pena, a nuestro juli-
cio, recordar y analizar ese pro-
hlema más detenidamente, por
que lo juzgamos imprescindible
a todo y cualquier tipo de con-
ciencia religiosa que se enfren-
ta un día al mundo religioso de
los Andes.

No se puede negar que los
Andes y las culturas peruanas
en general, poseen o han po-
srído un pensamiento religioso
ecnyos orígenes y prácticas socio-
económicas eran evidentemente
agrarias. Grupos de agriculto-
res y cazadores producirán sus
propios sistemas de explicación
del mundo y de las cosas, ritua-
lizaron sus prácticas cotidianas
y seleccionaron los gestos que
más convendrían a sus imágo-
nes y símbolos mentales de ex-
plicación del mundo. De esa
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mancra, la “religión campesi-
na” de los pueblos que se dedi-
can a la agricultura poseen sus
maneras de ser y de pensar
que no son necesariamente
aquellas de lo que por educa-
ción y tradición están atados,
a formas más abstractas y “ur-
banas” de pensamiento. Debe-

mos pues a Marzal, el hecho
de, una vez más, recordarnos
esos problemas y de empírica-
mente demostrar que la “reli.
frión campesina” difiere profun-
damente de otras formas reli-
giosas por más cristianas que
ellas sean.

GREGORIO O LA LOGICA DEL PENSAMIENTO ANDINO
Si al momento de salir ALL-

PANCHIS de la imprenta la crfí-
tica literaría peruana o los que
se interesan por todas las ma-
nifestaciones del pensamiento y
de la vida andina, no se han
enterado aún de la presencia en
los escaparates de las librerías
del libro que acaba de editar
el Centro de Estudios Rurales
Andinos “Bartolomé de las Ca-
sas” (Cusco), algo extraño o
grave afecta a las letras nacio-
nales. Con toda justicia, el Ul-

bro de memorias de Gregorio,
modestísimo cargador de la ciu-
dad del Cusco, hijo perdido de
las regiones de la laguna de Po-
macanchis y los recuerdos de
una de sus esposas, Ásunta, me-
recen una amplia difusión en
los medios literarios pcruanos
cn cuento testigo único y de
excepcional belleza de un pue-
blo que marginado durante si-
glos, conserva aún razones de
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vivir cuando todo induciría a
pensar que la muerte fuera su
destino más lógico.
El sujeto del pensamiento an-
dino. Los detalles o los frag-
mentos del vivir diario no de-
ben hacernos olvidar que Gre-
gorío y Ásunta, aunque hablan.
do en su nombre y como testl-
gos autorizados del vivir coti-
dinno en la Sierra, infunden a
sus palabras un sentido comu-
nitariío que, si no pareciera un
abuso de lenguaje, podríamos
llamar “dramático”. Ellos ha-
blan en nombre de un pueblo,
en nombre de todos aquellos
que de alguna manera comul.
gan o participan en su misma
forma de enfocar la realidad de
todos los días, en una palabra,
hablan como sujetos colectivos
y no como personas individua-
les. El pensamiento de Gregorio
y de ÁAsunta viene de más allá
del individuo y, de cierta ma-
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nera se podría afirmar que el
pensamiento andino se expresa
a través de Gregorio y Asunta,
mucho más que lo que pudieran
ser reflexiones individuales o
estados de ánimo independien-
tes. «€

Lo que hace vívir a Gregorio
y Asunta es precisamente esta
conciencia colectiva que es al-
go más grandioso y digno que
la aventura individual o la ex:-
presión sentimentalizada de la
palabra o el hecho burgués del
sufrimiento y de la ternura. Es-
to no significa que los dos, Gre-
gorio y Ásunta, no se den cuen-
ta que están delante
mundo que los divide en el in-
terior de sí mismos. Al contra-
rio, las palabras, a veces amar-
gas, de Gregorio al analizar si-
tuaciones de flagrante injusticia
subrayan no tanto el lado in-
dividualista de las situaciones
sino más bien su carácter co-
lectivo y sistemático. Aún co-
nociendo el carácter “privado”
de la conciencia de todos aque-
llos que viven en las ciudades
y son hijos de una otra cultura,
Gregorio en sus propias expe-
riencias apela al aspecto comu-
nitario, a la fuerza represiva
de una sociedad que no es la
suya, al contrasto evidente on-
tre un mundo que piensa en
términos colectivos y el que to-
do lo reduce al aporte indivi-
dual o al esfuerzo o éxito socio-
econúmico.

de un

Gregorio y la conciencia crítica.
Las memorias de Gregorio y
Asunta demuestran la existen-
cia de una conciencia crítica
que muchos y diversos autores
en materia de antropología cul.
tural han puesto en duda algu-
nas veces. El pensamiento lla-
mado “tradicional” fue consi-
derado hasta hace poco, como
una etapa previa de) pensar ló-
gico y racional. De esa mane-
ra, la lógica y el pensamiento
“indígenas” como formas pre-
lógicas de razonar sustuían las
antignas teorías religiosas del
“indígena” privado de “alma”
o en otras palabras, con exceso
de “animalidad”. Las palabras
de Gregorio y de Asunta son la
prueba cabal de la falsedad de
estas teorías.

Las páginas en que Gregorio
describe sus enfrentamientos
con una sociedad y una cultura
que no son propiamente las su-
yag, traducen una comprensión
perfecta de las situaciones socio-
políticas y un sentido profundo
de las expresiones de injusticia
de nuestra sociedad. No se con-
virtió a otra religión; no optó
por una u otra de las ideolo-
sías socio-religiosas que, a ve-
ces constituyen los clubs priva-
dos do los grupos de poder; no
se transformó en militante de
ninguna “devoción” sociopolíti-
ca de izquierda o de derecha.
Gregorio con sus aptus, con sus
héroes míticos, con sus santos
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y “virgenes”, ha sido perfecta-
mente capaz de enumerar mu-
chas de las injusticias de las
relaciones sociales, los alusos
de poder, y de modo muy po-
sitivo, de indicar el enmino n
seguir para llegar a una utili.
zación veraz y justa de las ener-
gias colectivas. Es decir que el
pensamiento tradicional andino
produce una conciencia crítica:
analiza correctamente las diver-
sas y cambiantes coyunturas y
alternativas de la historia pa-
sada y reciente del país.

No sería difícil probar que
el origen de esa conciencia crf-
tica se encuentra en la distan-
cia que separa a Gregorio y
Asunta de na sociedad que en
todo se opone a la imagen ideal
del vivir cotfdiano que ellos
prrapanen. Como acertadamen-
te notó Zuidema en el prefa-
cin del libro, ese ideal de vida
ancial está fundamentalmente
basado en la idea de ayni, la
enal es descrita por Gregorio
en términos de rara helleza.
Al expresarla, Gregorio no ape-

la a una aplicación rigurosa del
antiguo sistema del do ut des
que guiaba toda y cualquier
forma de relación de trabajo o
de donación. Al contrario, <l
Mama la atención pará el fun.
damento mismo de la relación:
ésta es ante todo una cuestión
de A y equidad.

Esperámos nuevas publicacio-
nes del Centro de Estudios Ru-
rales Andinos “Bartolomé de
las Casas” para refrescar nues-
tras “teorías” aohre el pensa-
miento y la lógica del rindo
andino. Kay Pacha y ahora,
Gregorio Condori Mamani, Au-
tobiografía, que constituyen los
dos primeros volúmenes de la
Biblioteca de la Tradición Oral
Andina, editados en quechua y
enstellano, pueden y deben ser
considerados como testimonio
únicos de in pueblo y de una
eultura, que merece más respe-
to y atención de los que les
ofrecen desgraciadamente los
magros y desguarnecidos estu-
dios etnográficos de comuní-
dad.

. . LOS COLLAGUAS, VERTICALMENTE HABLANDO...
La investigación sobre los

Collaguas, llevada a caho por
un grupo de profesores de Are-
equipa y de La Católica (Lima),
apareció en las librerías con el
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título, Collaguas-1. Los docu-
mentos de las Visitas Yanque-
Collaguas vienen acompañados
de algunos estudios parciales:
un estudio sobre la parroquia
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de Yanahuara, una visión el
nográfica de los Collaguas, una
introducción a la Visita hecha
por Bonilla, la historia de las
relaciones entre Collaguas y
Arequipa en el siglo XVI, un
poco de historia demográfica.

La idea de publicar los textos
de las Visitas es excelente. His-
toria, demografía, etnografía,
sicología y economía pueden
elaborar hipótesis de conjunto
que sólo los materiales docu-
mentales de una Visita permi-
ten plantear. Y como lo re-
enerdan algunos estudios publi-
cados, es posible desde ahora
establecer algunas comparacio-
nes entre la Visita de los Colla-
guas y los materiales de Visitas
anteriormente publicados por
otros investigadores.

Hay que esperar la publica-
ción de otros estudios y docu-
mentos sobre los Collaguas para
tener una idea exacta del al-
cance de la investigación. La
que ahora se nos ofrece no es
aún materia para un debate so-
bre metodología o sobre inter-
pretaciones propuestas por los
autores de algunos estudios.
Sin embargo, nos permitimos
señalar desde alora la ausen-
cia de una idea directriz que
orienta las reflexiones del con-
junto de los trabajos de análi-
sis. Cada artículo es una “isla”
y algunos muy alejados del cer-
tro. Por eso, nos preguntamos
por qué razones incluir en las

primeras páginas el artículo so-
bre la parroquia de los Yana-
huaras, tema de mucho interés
pero un poco marginal.
La etnografía en posición ver-
tical. Hay una idea que a veces
es casi una obsesión: la de la
“verticalidad” definida por Mu-
rra. Los artículos de Cuadros y
de Pease intentan encontrarla
en el más mínimo detalle. No
sé si la etnografía collagua sin
el “modelo” del ilustre profe-
sor de Cornell sería diferente.
Pero, leyendo las páginas de
Cuadros y de Pease, creemos
que una mejor descripción etno-
gráfica propcrcionaría una ima-
gen de la región, mucho más
válida que aquella pintada por
los autores. No ignoramos el
interés de las reflexiones de los
autores mencionados. Sin em-
bargo, la descripción muy frag-
mentada y no muy completa de
Cuadros parece pagar un “tri-
huto” demasiado elevado a. la
verticalidad, cuando al fin y al
cabo, lo más interesante sería
conocer cómo funciona la red
de relaciones sociales y econó-
micas en cuanto solución a un
problema geográfico.

Las barreras impueétas por
la geografía andina pueden
muy bien originar modelos o
soluciones socioeconómicas que
otros pueblos o regiones afroh-
tan de manera distinta Pero,
la “verticalidad” no es un mo-
delo ni mucho menos un
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“ideal”, como parece sugerir
el trabajo de Cuadros. Ella es
más bien un hecho geográfico
contra el cual la “cultura” se
bate. Es decir, el “modelo” o
el “ideal” no existe en la puna
o en los valles cálidos, por la
imposibilidad de sembrar maíz
a 5,000 m. de altura o da criar
llamas en las islas de guano de
la costa; si “ideal” existe, debe-
mos encontrarlo, en primer lu-
gar, en la mancra empírica có-
mo se realizan las relaciones
económicas entre la puna y la
quebrada o entre cuantos pisos
los investigadores deseen dia-
tinguir

Un Inkarrí de pie. El prohle-
ma de la “verticalidad” afecta
también el mito del Inkarrí que
Pease transcribe: “...el relato
de Yanque nos ofrece además
un ordenamiento de pisos eco-
lógicos en los cuales Inkarrí es
un productor de maíz, que nos
entrega una información parti-
cularmente útil, cn tanto que
también puede ser relacionada
con la hipótesis de Murra, y
manifiesta una distinción eco-
lógica entendida cn términos
también actuales...” (p. 149).
Es decir, este Inkarrí de pie:
viajero y sembrador de “verti-
calidad”, prueba todo o casi to-
do lo que Murra y sus seguido-
res fieles afirman. En este sen-
tido hay que dar razón a Pease
y afirmar que el mito recopi-
lado es muy novedoso. Pero,
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ya no lo es tanto si se compara
la versión publicada con lo que
conocemos acerca del Inkarrí,
por lo menos en el Sur andino.

La cuestión planteada por el
análisis de Pease es fundamen-
talmente una cuestión metodo-
lógica. A nuestro entender,
comparar “pieza por pieza” o
huscar a cualquier precio un
hecho histórico en el relato mi-
tico, cs hoy día muy arriesgado.
Sin negar las posibilidades me-
todológicas de ese tipo de aná-
lisis, optamos por las grandes
corrientes de análisis contempo-
ránco del relato mítico, cuya
metodología impide en gran
parte el comparatismo arbitra-
rio, construido a base de aso-
cincioncs de imágenes o de
ideas.

Podríamos hacer observacio-
nes semejantes acerca de la ma-
ncra cómo Pease enfoca el re-
lato de la “huida” de Cristo,
fuera del pueblo de Yanque.
Por eso no nos extraña resulta-
dos como éste: “No podría de-
jar de anotar que las tres veces
que el santo aludido fue lleva-
do a su nuevo emplazamiento
en el pueblo nuevo (reducción)
de Yanquwe, pueden ser rela-
cionadas con el mito andino de
las tres edades asociado con la
evangelización de los francisca-
nos, influida por las ideas de
Joaquin de Fiore, o con una
representación de la pasión
cristiana” (p. 156). La inter-
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pretación de Pease sigue las
huellas del número tres. Y por
que muchos relatos míticos ha-
blan de tres edades del mundo,
las tres “fugas” pueden inter-
pretarse como tres edades...
Quizás sea posible pasar de las
“fugas” a las “edades”, pero es
pedir demasiado al número
tres, si no existen otros datos

para confirmarlo.
Lo que acabamos de afirmar

no ignora los méritos de la pu-
blicación sobre los Collaguas.
Se trata seguramente de un pri-
mer intento de análisis' y espe-
ramos que los estudios o docu-
mentos que se publiquen corri-
jan, si es posible, las primeras
impresiones.

IDEOLOGIAS ANDINAS EN HUANCAYO
El Instituto de Estudios An-

dinos de Huancayo publicó con
la fecha de junio 1977, el nú-
mero 4-5 de su revista Churmi-
chasun, inaugurando una nue-
va política editorial: -la publi-
cación de números temáticos.
El presente número está consa-
grado a las ideologías andinas
analizadas o ejemplificadas con
artículos de Arguedas, Quijada
Jara, Josué Sánchez, Matayoshi
y Tillman. Los aspectos teóri-
cos están a cargo de Ipola, so-
ciólogo marxista argentino. En
su género, Churmichasun es
una revista que despierta el in-
terés del lector y cuestiona al-
unas de las ideas aceptadas co-
rrientemente sin gran sentido
crítico. Es, sin duda, una de
las virtudes que más le aprecia-
mos. |

No todo lo que contiene el
presente número de Churmi-
chasun obedece rigurosamente

al tema de las ideologías. Los
artículos de Argmedas y de Qui.-
tada se alejan de la temática
general. Pero se comprende su
inserción si se tiene en cuenta
que lo importante, en este caso,
ces analizar los grupos sociales
id.ntificados con esquemas cul.
turales diferenciados o en opo-
sición claramente definido. La
tesis de Arguedas ejemplifican
esos puntos de vista. El estudio
etnográfico de Quijada sobre el
Taita Shanti se inscribe más
bien en la tradicional corriente
de carácter indigenista: “En es-
ta fiesta reflejadas están la hon-
da sensibilidad del alma sofia-
dora de nuestros paisanos los
indígenas...” (p. 23-24). Es
difícil comprender en qué sen-
tido el “aborígena” (p. 18), los
“indígenas, nuestros paisanos”,
tienen una alma soñadora. Pe-
ro, parece más verosímil la exis-
tencia de una fiesta que escon-
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de gestos y palabras de un ril-
tual anterior a la Conquísta.
La teoría del rito en Chongo»
Altos. El excelente material et-
nográfico publicado ncerca de
la mucrte en Chongos Alto con-
chuye con una serie de aproxi.
maciones teóricas en torno a
los rituales. El lenguaje expre-
an un intento latente del autor
o de los autores de encontrar
una explicación teórica de ins
piración marxista. Se subraya
la penctración del capitalismo
en la región, la desaparición
de los mecnntemos tradicionalen
de trueque o de intercambio de
hbienra y de servicios. En unn
palabra la cultura tradicionn!
ar desagrega y aparecen el “lu-
ero, el individualismo y la ne-
cesidad de consumo?” (p. 41).

Las dificultades para explicar.
desde el punto de vista mnrxíia-
ta, los rituales en Chongos Al-
tas no son fáciles de aolucionar.
Como los nutores subrayan con
toda honestidad la interpretn-
ción del ritual “requiere un
trabajo más amplio, que annll-
ce aímbolos y rituales como
parte de la ideología campesi-
na” (p. 42). Pero, tampoco le
hav ayudado para tales fines,
las referencina a Radclitfe-
Brown y n Malinowski. Y menos
aún si el principio, del cual par-
te toda la reflexión, es “el hecho
que el hombre es un ser bioló-
gico que existe, se reproduce y
desaparace físicamente, pese a
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que la especie sobrevive a lo lar-
go de siglos” (p. 41). Franca-
mente ¡es partir de muy lejos!
La energía mesiánica de Stern.
Steve Stern en cl estudio con-
aagrado a las ideologías mesiá-
nicas cn Huamanga propone
una nueva interpretación de los
movimientos natívistas porque
le parecían demasiado “cultu-
ralistas*”” aquellas que otros an-
tores propusieron. Según Stern,
“una interpretación que consi-
dera la “cultura? en aislamicn-
to de la dinámica socio-econó-
mien no tiene nún la validez nn-
tropológlen de entender qué
eignificó la cultura o In ideolo-
gía para sus practicantes. Aún
en una sociedad pre-capitalista
organizada por castas o razas,
la dinámica de clase ha sido
una Ífnerza motriz en la lucha
nativieta anticolonial” (p. 30).

Es posible que la tesis que
Stern piensa “haber prohado”
seca útil y metodológicamente
aceptable. De todas maneras,
pensár que una sola explicación
da cuenta de un fenómeno que,
nl fín y al cabo, no es tan do-
cumentado como eso, es proha-
hblemente un poco ingenun. So-
bre todo, al se toma en serio
que lo “que dio energía, signi-
fieado y función social a las
manifestaciones  nativistas no
era la visión del mundo andino,
sino la lucha contra el colonia-
lismo” (p. 29). El vocabulario
“dinámico” y “energético” de
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Stern no demuestra de ninguna
manera que “la visión del mun-
do” ha sido un elemento inútil
en las manifestaciones nativis-
tas. Pero, no es difícil ni si-
quiera novedoso afirmar que
en muchos casos tales movi-
mientos luchaban contra un ti-
po de dominaciún que era efec-
tivamente de carácter colonial.

Á nuestro entender, una de
las dificultades mayores cuando
se trata de comprender las pri-
meras manifestaciones de lucha
contra las explicaciones del
mundo introducidas en los Án-
des por el cristianismo español

del siglo XVI, reside en la idea
misma de “mesías”. Las cultu-
ras andinas no la conocían. Y
tampoco parecen darse cuenta
de ella cuando se rebelan con-
tra la visión del mundo intro-
ducida por el conquistador. No
existe pues una lucha entre un
“mesianismo” andino y un cris-
tianismo burocrático, sino más
bien, una lucha entre “huacas”
que miden sus fuerzas en el
campo político de la conquista
de un poder que está a merced
de los dioses, por intermedio
de aquellos que los invocan.

RUNAS EN EL INSTITUTO NACIONAL DE CULTURA

Fl ING publicó en julio su
cuarto número de la revista
Runa dedicado al folklore en
el Perú. Los nombres de los
colaboradores garantizan la cea-
lidad de los artículos produci-
dos. Curiosamente en el nú-
mero 4 encontramos, de nue-
vo, el equipo que colaboró en
la revista Churmichasun: Qui-
jada y el trío Sánchez, Mata-
yoshi y Tillman. Pero también
encontramos, entre los más co-
nocidos, Ruzzeto, Sabogal Wies-
se, Adolph, Bendezú. En el
área que interesa más de cerca
a nuestros propósitos hay que
señalar “El informe sobre el
desarrollo de los estudios del

folklore” en el cual se hace un
poco de historia de la discipli-
na en el Perú dividiéndola en
cinco etapas, y terminando con
algunas consideraciones más
teóricas sobre la materia.

Las definiciones propuestas
por los autores están inspira-
das en primeros intentos de sís-
tematización. Así por ejemplo,
“se entiende porsistema ideo-
lógico al conjunto de_represen-
taciones sociales que dan cuenta
del modo en que los hombres
entran en relación con la natu-
raleza y entre sí. Dichas repre-
sentaciones dan una versión
simbólica no tendiente a una
acción concreta inmediata sino.
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por el contrario, « unificar los
elementos dispersos para inten-
tar un primer análisis de la
realidad” (p. 19). Esta defi-
nición y otros elementos teo-
ricos que habínmos encontrado
en el artículo mencionado an-
teriormente sobre la muerte en
Chongos Altos en Churmicha-
sun, no distinguen claramente
cntre el tipo de discurso mítico
y el tipo de discurso ideológico
que nos parecen muy adecuados
para analizar lo que de una
manera general y de forma
muy poco exacta se llama vi:
sión del mundo andino.

No vamos repetir aquí lo
que ya en otra ocasión escribi-
mos sobre cl asunto (Cf.: Pre-
facio, KAY PACHA, Centro de
Estudios Rurales Andinos.
1976). Sin embargo, nos pa-
rece de suma importancia, en
primer lugar, insistir en el he-
cho de que la ideología como
tal es un sistema de ideas en
función de una acción a reali.
sar; en segundo lugar, que to-
da ideología es el producto de
un análisis de la realidad hecho
por un grupo o clase social; en
tercer lugar, como muy  hicn
lo señalan los autores en cues-
tión, la ideología es un primer
intento de sistematización de la
realidad. Y nosotros añadiría-
mos que ella constituye el pri-
mer paso hacia una compren-
sión “científica”? de la socie-
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dad.
Nos parecze difícil admitir que

la literatura oral no sea otra
cosa que “ideología” o que es-
té ligada esencialmente a las
sociedades rurales. Por eso,
sería oportuno distinguir entre
diferentes tipos de discurso oral
que van desde el mito a la ideo-
logía, pasando por el discurso
utópico cuyas manifestaciones
son hoy día muy frecuentes en
la sierra Sur del Perú. Este
discurso utópico que el artículo
mencionado ignora es como el
eje entre el mito y la ideología.
Y, por otra parte, se expresa
en términos que se asemejan a
los primeros pasos hacia una
comprensión histórica de la
realidad.

Todo lo que afirmamos no
tiene en cuenta muchas otras
posibilidades de análisis del fol-
klore o de las tradiciones orales
ni tamporo otras posibilidades
de discurso que existen en cual.
quier sociedad. En el campo de
la tradición “oral valdría la pe-
na que los autores menciona-
ran al imeños como deseo, Jos
trabajos realizados en Francia
por Greimas y en los Estados
Unidos y Canadá, por Elli y
Pierre Maranda. Esperemos que
algún día sus esquemas de aná-
lisis se introduzcan también en
el Perú.

H. U.
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