
CURANDEROS, PEREGRINOS Y
TURISTAS

Procesos interculturales en la sociedad
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Guillermo Salas C.

ESTE ARTÍCULO? busca indagar en la interacción entre la sociedad ru-
ral cusqueña, la sociedad urbana y los extranjeros que arriban a
Cusco. Analizamos algunas ideas comunessobre la cultura andina:
los discursos que se han venido construyendo a su alrededor, en el
sentido común o enlas disciplinas académicas. Nuestros datos de
campo, en su mayoría, provienen de la provincia de Quispicanchis,
en particular del distrito de Ocongate. Parte del texto girará en tor-
no a la peregrinación anual de Qoyllur Rit'i y a las visiones que se

1 La primera versión deeste texto fue la monografía “La tradición religiosa
andina: entre el esoterismo y la reinvención”, presentada en el pregrado de antropo-
logía en 1998. Posteriormente, una versión corregida de ese mismo trabajo ganó
una mención honrosa en el concurso de ensayos “El Perú al fin del milenio”. organi-
zado porla Red para el Desarrollo de las Ciencias Sociales en el Perú. Este artículo es
una versión más cuidada de ese ensayo de 1999, enriquecido con las discusiones
sostenidas con tres colegas: Marcel Velásquez. Esteban Arias y Juan Javier Rivera.
Quiero agradecer, además, a quienes me acompañaron en los últimos años enla
peregrinación al Señor de Qoyllur Riti: el antropólogo Juan Javier Rivera Andía, la
estudiante de ciencias sociales Adriana Dávila, y Juan Salas, estudiante de arte delaPontificia Universidad Católica del Perú.

15

Allpanchis, núm. 65 (2005), pp. 13-31



GUILLERMO SALASC.

tienen de ésta y de sus protagonistas desde espacios más bien urba-
nos. El resto de datos proviene de otras áreas serranas del departa-
mento de Cusco y de la ciudad, donde se construyen discursos so-
bre el mundo rural y sobre su interacción conel turismo extranjero.

1. SOBRE LA PEREGRINACIÓN A QOYLLUR RIT!

Lo andino: a propósito de cómose ve la peregrinación

La imagen que se ha ido construyendo sobre la peregrinación a
Qoyllur Rit'i es la de una fiesta indígena en la que los campesinos de
los altos terrenos andinos —generalmente pastores de puna— acuden
anualmente a un lugar totalmente inhóspito, al pie de un nevado,
para reafirmar su relación con la naturaleza y agradecery propiciar
la fertilidad de la tierra y de los animales. Los campesinos van a
adorar a los apus y a las huacas, que no han podido ser vencidos no
obstante los quinientos años de presencia de la Iglesia y de los occi-
dentales. En medio de esto se recrearían mitos de origenylas rela-
ciones entre grupos étnicos cuyos orígenes se pierden en las épocas
incaicas y preincaicas. Estos orígenes se expresan a través de dan-
zas como los gollas o los chunchos (Quispicanchis, Paucartambo,
etc.) o en la ascensión de los ukukus a un nevado.

Esta imagen se ve alterada y amenazada por los cambios
que se han ido produciendoen las últimas décadas. La incursión de
los juegos con piedras y las alasitas, la presencia del mercado,los
peregrinos urbanos “mestizos”, la disminución de comparsas de wayri
chunchos? y la aparición de las bulliciosas bandas puneñas amena-
zan a esta esencia y a este sentido primordial de la peregrinación.

2 Los bailarines de wayri chuncho están recargados con lo que sería lo más
esencialmente andino en Qoyllur Rit'i. Las comunidadestradicionales y cercanas del
santuario, que se encuentran entre las más pobres, son las que traen esta danza con
sus tocados y pelucas de plumas de guacamayoy lanzas de chonta. La danza repre-
senta a los indígenas selváticos. Estos danzarines son los preferidos del Señor y laMúsica de esta danza es utilizada por todas las demás cuando se trasladan de un
lugar a otro. Hay investigadores que los asocian con los mitos de Inkarrí recogidos en
Q ero o con los nawpa machus, humanidadanterior a la de los runas que huyendo
a la selva lograron sobrevivir a la primera salida del sol.
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Para unos, este sentido aún se mantiene y perdura, a pesar de la

presencia de todos estos elementos, a los que hay que sumar cada
vez mayor cantidad de turistas, documentalistas y antropólogos. Hay
grupos selectos de quechuas herederos de las antiguas tradiciones
que tercamente conservan el sentido primordial de la fiesta, ejem-
plo paradigmático de ello son los famosos y pobres q'eros”. Para
otros, las posiciones esencialistas son trasnochadas y arcaicas. Lo

que se encuentra en Qoyllur Rit'i son quechuas empobrecidos que
van renunciando a sus raíces y se van volviendo occidentales. Ya no
mantienen esa relación armoniosa con la naturaleza, de alguna
manera su ser indígena se ha visto alterado y trastocado porla in-
fluencia de Occidente, del mercado, de los medios de comunica-
ción. Qoyllur Rit'i sólo es una sobrevivencia, más o menosbastarda,
de lo que alguna vez fue una gran fiesta inca relacionada con las
pléyades. El futuro de lo indígena en la peregrinación es poco me-
nos que nulo.

Las posiciones antes presentadas no han sido construidas
por la gran mayoría de los peregrinos que anualmente inundanla
rinconada de Sinak'ara, a 4800 m.s.n.m., sino por intelectuales,
investigadores, periodistas y artistas más bien urbanos y de clase
media, cusqueños, peruanos y extranjeros. Ámbas posiciones son
dos extremos de un mismo eje. Comparten el presupuesto de que
las culturas son esenciales, que tienen un núcleo duro y definido
que no cambia con el tiempo. Además, las culturas luchan entre
ellas, como organismos coherentes y tienen cierto grupo selecto (que
podrían ser los sacerdotes q'eros en este caso) encargado de mante-
nerlas intactas mediante un mecanismo misterioso. También está

3 Los q'eros son una comunidad que se ha convertido en el paradigma de
la pervivencia de lo incaico en comunidades contemporáneas. En los años cincuen-
ta, una expedición a cargo del antropólogo Óscar Núñez del Prado los dio a conocer
luego de vencer la oposición de hacendados, autoridadesy la dificil geografía que
los mantenía prácticamente aislados. Se los bautizó comoel “último ayllu inca” y de
ellos se recogió la primera versión del mito de Inkarrí (una no mesiánica). Sus uncus,
sus técnicas de tejido, sus largas trenzas eran distintas a las demás comunidades
quechuas cusqueñas. Actualmente gozan de fama de ser excelentes curanderos y de
ser la única comunidad quealberga altomisayog, el másalto grado de la jerarquía de
los curanderos quechuas.
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presente el supuesto de que un individuo o un grupo manejansola-
mente una identidad y que, al empezar a manejar otra, inevitable-
mente la primera va siendo dejada de lado y desaparecerá conel
tiempo.

Si se entiende la cultura como un conjunto de sistemas sim-
bólicos, lo anterior es fácilmente rebatible. La cultura es la forma
en que los seres humanos aprehendemos el mundo. Cada mo-
mento es una situación nueva que es asimilada a través de nuestra
experiencia previa. Nuestro universo simbólico se está reconstitu-
yendo constantemente, cada vez que nos enfrentamos a hechos
nuevos. La transformación de una cultura es uno de sus modos de
reproducción.

Desde este punto de vista, es lógico que ante posibilidades
de apropiación de nuevos universos simbólicos, cualquier indivi-
duo, y por ende cualquier cultura que entre en contacto con otra, se
apropiará de todo lo que de ella le resulte útil (Fuenzalida 1992:
11). Es preciso entender que la cultura está en la cabeza de los
individuos, en el plano de la interioridad. Una cultura no es un ente
supraindividual que tenga una existencia homogéneaal exterior de
las personas. Es más bien cierto grado de homogeneidad entre los
sistemas simbólicos de un conjunto de individuos (una sociedad)
que puede ser muy alto (como en una sociedad de bandas) o bajo
y diverso (como en las subculturas de una cultura urbana contem-
poránea).

Por otro lado, estos sistemas simbólicos se pueden entender
también como un conjunto de soluciones acumuladas a problemas
surgidos en la historia de una sociedad. Estos problemas nacen en
la relación con la naturaleza y con otros hombres. En la medida en
que los problemas cambien, las soluciones también lo harán. Es
obvio que desde que se dio el contacto entre las culturas occiden-
tales y las andinas, los problemas han ido variando muchoa tra-
vés del tiempo. La vigencia de soluciones a problemas está rela-
cionada con su capacidad de actualización. Lo valioso, útil se con-
serva y lo otro se deja de lado, adoptando soluciones nuevassin
importar si provienen de “culturas enemigas” (Golte 1981: 59) Así,

no tiene sustento suponer costumbres y principios inmutables en
una cultura.
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Una aproximación más adecuada hacia “una” cultura en
particular (como “la cultura andina”) es entenderla como un proce-
so en el tiempo. La particularidad de cada cultura no se debe a una
esencia inmutable sino a un proceso particular debido al cual esta
cultura presenta su configuración actual. Cuando miembrosde cul-
turas diferentes se “encuentran”, es decir, empiezan a interactuar,
no lo hacen en relaciones de igualdad. Inevitablemente, se estable-
cen entre ellas jerarquías en diferentes ejes que pueden tender ha-
cia la horizontalidad o la verticalidad.

El proceso de interacción entre diferentes culturas, la “inter-
culturalidad”, que empieza con estos encuentros, va reconfigurando
y transformandolas culturas involucradas, en la medida en que sus
miembros y los universos simbólicos de éstos se encuentran frente a
situaciones radicalmente nuevas y enfrentados universos simbóli-
cos ajenos. Se van estableciendo y consolidando relaciones jerár-
quicas entre los miembros de diferentes culturas y, a su vez, las pro-
pias culturas van tomandocaracterísticas nuevas que las hacen di-
ferentes de las “culturas” que originalmente “se encontraron”. El

proceso es complejo y multiívoco. En la medida en que mayorseala
jerarquía entre miembros de las diferentes culturas, y se vaya confi-
gurando un nuevosistema político, este último tendrá mayores ca-
racterísticas de la “cultura hegemónica”.

En un nivel formal, la cultura hegemónica busca no adoptar
elementos culturales de la subordinada, o los adopta en la medida
en quele son útiles (por ejemplo, las estrategias de gobierno indi-
recto a través de estructuras políticas indígenas de base) mediante
herramientas políticas, la ideología, la religión, los ritos, la educa-
ción, la historia, etc. Fabrica justificaciones de la situación jerárqui-
ca y va construyendo discursos que subvaloran a los subordinados.

Asimismo, a mayor jerarquía en la relación, la organización
política de la cultura subordinada y, asociadaa ésta, la económica,
se desestructura o se trastoca cuando entra a formar parte de las
estructuras políticas y económicas de la cultura hegemónica. Las
decisiones políticas y económicas adoptadasporlas elites dominan-
tes de cada “cultura” y de las partes dentro de cada una de éstas
influyen (muchas veces radicalmente) en el proceso, pero al mismo
tiempo mucho de estos procesos son incontrolables y van por cur-
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sos quedifícilmente pueden prever sus protagonistas. Hay que te-
ner en cuenta también que “una cultura” no es un todo uniforme.
Dentro de ella hay muchos gruposdiferentes, determinadospordis-
tintos ejes de ordenamiento social: el económico, el étnico, el de
género, el de prestigio, etc. Los gruposdistintos, y los individuosal
interior de ellos, reaccionarán de diferentes maneras frente al pro-
ceso intercultural y tendrán estrategias políticas diferentes. La estra-
tegia de defensa de los intereses de grupo no siempre va a la par de
la defensa de los intereses de los demás gruposde la “misma cultu-
ra”. Las culturas resultantes de un proceso intercultural largo (a es-
tas alturas culturas complejas que incluyen muchas subculturas) no
pueden trazar una línea clara, directa y pretender ser las versiones
actuales de una u otra de las culturas que se encontraron.

En los Ándes se tiene un largo y muy complejo proceso
intercultural que empieza, para los fines de este texto, con la llegada
de los españoles*. Lo “andino” presentaba una complejidad y diver-
sidad muy grande.Si bien las culturas andinas compartían, de algu-
na manera, una misma matriz cultural (lo cual podría ser refutado),
estamos hablando de estructuras políticas, idiomas, religiones, es-
trategias económicas, estructuras sociales y recursos diferentes. Por
otro lado, lo occidental en este proceso también es muy complejo.
Quizás se pueda apreciar esto más claramente en el tiempo. Prime-
ro llegaron militares españoles, luego burócratas, más tarde se con-
figuró el grupo de criollos en contraposición a los españoles (ambos
grupos seguirían siendo occidentales), después gruposdiferentes de
criollos (terratenientes y oligarcas), paralelamente llegaron
inmigrantes africanos, chinos y anglosajones. Ademéás, existen dife-
rentes influencias externas que se recibían de acuerdo a los proce-
sos mayores en los que la colonia o la república se encontraba
involucrada.

Así, lo que se tiene actualmente en los Andeses resultado de
un largo proceso que no puede ser analizado concriterios maniqueos
de occidental y andino claramente delimitados y aplicadosa largos

4 Es decir, el inicio del proceso intercultural podría colocarse en otra época,
dependiendo delos intereses del estudio y de las posibilidades de información dis-
ponible. Por ejemplo, el proceso intercultural inca-chimú o chavín-paracas.
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periodos temporales (Ansión 1994). Lo quechua andino contem-
poráneo, en el imaginario de la gran mayoría de peruanos, está
asociado directamente con el ponchoy el chullo, con el consumo
de coca, con las llamas, con lo campesino comuneroy la extrema
pobreza. También lo quechua está asociadoa lo indio, a lo cholo, es
decir, a uno de los escalones más bajos de la estratificación social

que los peruanos manejamos. Lo quechua, en el imaginario de la

sociedad urbana, es un conjunto de atributos culturales socialmente
estigmatizados.

Los estudios sobre economía campesina muestran las múlti-
ples restricciones que impiden pensar en la agricultura de los Ándes
como la actividad más viable para el desarrollo de la población
rural del país. Desde la calidad del suelo, la escasez de agua,la
incertidumbre del clima y la baja productividad, hasta las políticas
de importación y macroeconomía del país, hacen que los campesi-
nos tengan que mantenerse “en las fronteras del mercado” para
poder reproducirse (González de Olarte 1995).

La asociación entre lo quechua y lo campesino comunero es
directa. En la medida en que los campesinos comunerosluchan por
acceder a otros espacios que les posibiliten otras actividades econó-
micas más rentables, van dejando de ser campesinos y, al mismo
tiempo, van perdiendosus atributos quechuas externos (el poncho,
el chullo, el quechua, etc.). Un quechuahablante monolingue se
encuentra en una situación de desventaja muy grande frente a un
hispanohablante en su relación con la sociedad oficial, con el apa-
rato legaly el ejercicio de otras actividades económicas adicionales
a la agricultura.

Los campesinos andinos ven quelas posibilidades de sus hi-
jos no serán las mismas si no hacen todo lo posible por apropiarse
de las herramientas de los poderosos, y el primer paso seráel caste-
llano. La lucha por la escuela ha sido una de las más tenaces y
generalizadas acciones de las comunidades y poblaciones campesi-
nas. El padre campesino desea que su hijo hable castellano; su sue-
ño es que logre ser un ingeniero. En este sentido, lo quechua empo-
brecido, estigmatizado, relacionado simbólicamente con lo campe-
sino comunero tiende a autodisolverse, al menos en la forma
estereotipada en que se lo concibe cotidianamente.
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Este proceso de apropiación de lo externo como vía de “pro-
greso” se ve reforzado por una característica general de las socieda-
des campesinas. Éstas se dan dentro de estados complejos. En so-
ciedades campesinas lo poderoso siempre esvisto y percibido como
externo. El ordenamiento de las jerarquías entre los seres sobrena-
turales, los espíritus de los cerros y “el gobierno”, en la cultura andina
refleja claramente esto.

Todo esto debe tomarse en cuenta cuando se habla de la
identidad andina y cuandose lamenta la pérdida de las costumbres
que configuran la imagen de lo quechua en el imaginario de la po-
blación urbana. Hay que decir también que no existe y no ha exis-
tido una identidad andina(criterio geográfico) o india homogénea,
que tenga rasgos de identidad étnica. Los pobladores del espacio
rural andino no se identifican como indios ni como andinos. Lo
hacen si es que les conviene identificarse como tales, si en un dis-
curso dado “el término entraña mayor peruanidad” o alguna co-
yuntura similar.

Para este mismo autor, los ejes a través de los cuales los
andinos construyen su imagen son su pueblo de origen y su familia.
Aspectos ambos estrechamente vinculados. Las identidades son
múltiples, se manejan a diferentes niveles e inclusive pueden ser
contradictorias. Se asumen en diferentes momentosy en diferentes
contextos. “No parecen existir límites para el número de sets alter-
nativos de que puede ser portadora una persona, como tampoco
parecen existirlos para el número de variantes dialectales y lengua-
jes que podemos aprender y manejar corrientemente” (Fuenzalida
1992: 22).

Los pobladores andinos han estado siempre interaccionando
con formasculturales distintas, muchas variedadesdialectales, dife-
rentes especializaciones étnicas, diferentes idiomas. Siempre han
estado interaccionando con “otros” culturales. El andino muestra
una fascinación por lo extraño, una tendencia a apropiación de lo
nuevo”. En este sentido, ser o no ser no es tan dramático para los

5 Esta característica, en su versión más sofisticada, fue la que permitió el
éxito del Estado inca y a su vez fue su mayor logro: la capacidad de una rápida
asimilación de los logros tecnológicos de los “otros” culturales y una tolerancia polí-
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pobladores rurales o para los peruanos populares de origen andino.
Se es diferente en cada contexto, y en cada uno se tienen lealtades
diferentes, se vive un presente denso y un yofrágil en el tiempo. “La
cultura andina privilegia el presente en desmedro del pasadoy, so-
bre todo, del incierto y borroso futuro”. Estas características hacen
que las personas de origen andino sean gente abierta al cambio,
dispuestas a trocarse en otros, a apropiarse de símbolos ajenos, a
ser cosmopolitas.

La identidad, en general, se asocia comúnmente conla raíz,
con un asunto de esencia que se encontraría en los fundamentos de
una cultura. Es generalizado aceptar que la cultura cambia, pero
también se asume que su esencia no cambia, esencia sobre la cual
se constituiría la identidad.

Una mejor manera de entenderla identidad es tratarla como
un asunto de autorrepresentación. Las identidadesse crean, se cons-
truyen, son ejercicios de memoria selectiva. Esta memoria selectiva
va creando una historia y una tradición, va imaginando una comu-
nidad y configurando una identidad. Estos elementos, conforme
van consolidándose, adquieren una aureola ancestral e inmutable
en el tiempo. Al decir que estas identidades son construidas, o ima-
ginadas, no se quiere decir que dependan de una mente
maquinadora o se den independientemente de procesos culturales
amplios e insertos en el tiempo.

Se ha construido una imagen de qué es lo andino (de cómo
era y cómo debería seguir siendo para no dejar de serlo) que lo
muestra estereotipado y estático. Se asocia esto generalmente con
características culturales. Se tiene una gran admiración porlo inca y
se valora lo quechua actual como supervivencia de lo incaico. Las
comunidades campesinas serían de esta forma herederas de los ayllus
incas. Las danzas indígenas son parte de esta herencia, se les ha
puesto coreografía y llevado a teatros. Se discute sobre cuál es la
versión auténtica, la autóctona. Se admira el chiaraje, que no sería
otra cosa que un sacrificio humano a la Pachamama, y de cómolos
qeros en Qoyllur Rit'i adoranal sol y no a Cristo. Todo este conjun-

ticamente condicionada a otras formasculturales (organización social, religión, idio-
ma), todo entrelazado en un complejo sistema de reciprocidad.
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to de visiones de lo andinotiene unahistoria y se ha ido tejiendo en
una interacción constante entre el sentido común y los estudios aca-
démicos. El indigenismo cusqueñoy la antropología andinista, des-
de lo académico, han tenido un papel importante en este proceso”.

LOS PROTAGONISTAS: ENDÓGENOS Y EXÓGENOS

Conforme la sociedad rural ha ido cambiando, la peregrinación de
Qoyllur Riti también lo ha ido haciendo. Con algunas exageracio-
nes respecto a la dicotomización entre cusqueños y puneños —aso-
ciada más o menosdirectamente a las dicotomías entre agricultores
y comerciantes, o entre tradicionales y modernos-, el artículo de
Poole (1988) sobre Qovllur Rit'i refleja los cambios que se han dado
en la fiesta y el camino que parece seguir. Ahora hay un gran com-
ponente de peregrinos provenientes de la ciudad de Cusco, y en
mucha menor proporción de Urcos y Sicuani. La mayoría de los
citadinos llega individualmente, aunque también hay comparsas.
La población rural va al santuario colectivamente, como comuni-
dades, llevando una comparsa. Á los dos grupos anterioresles lla-

mo los “endógenos” dela fiesta, pues van principalmente a partici-
par de ésta en forma activa como fieles y son los que hacen queésta
sea posible. Su principal motivo es la fe en el Señor de Qoyllur Rit'.
Mientras las personas de la ciudad subenal santuario y pasan en él
sólo una noche (después de haber escuchadola misa, bajan al día
siguiente), los campesinos se quedan casi por todo el ciclo ritual,
que dura más o menos una semana. Es obvio que dentro de esta
categoría de endógenos se encuentra gente muy diversa, de dife-
rente condición económica, ocupacional e inclusive cultural. El otro
grupo, al que llamaré peregrinos “exógenos”, está constituido por
turistas extranjeros, periodistas, fotógrafos y antropólogos. Los de-
nomino así porque están allí principalmente como espectadores,
van porqueles atrae este fenómenoreligioso.

Lo que más me sorprende y sobrecoge de esta peregrinación
es la cantidad de gente que va y las condiciones en que se está allí

6 Cf. Remy (1991) y Poole (1991).
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los días de la fiesta. Es un lugar que se encuentra a 4800 metros de
altura sobre el nivel del mar. Los peregrinos campesinos suelen lle-

gar en camiones soportando el polvo y el frío. Los de la ciudad
tienden a llegar en omnibuses hasta Mahuayani. Desde ese punto
se sube a pie los ocho kilómetros que restan. En el santuario no hay
habitaciones donde hospedarse, salvo algunas comunidades que
han construido sus “celdas”. La gran mayoría de la gente duerme,
cuandolo hace, a la intemperie, arropada con una o dosfrazadasy
un plástico azul que se encuentra a la venta por un sol el metro. El
suelo es un bofedal bastante húmedo. Durante el día tiene una con-
sistencia algo fofa, pero en las noches es duro, pues el agua que
contiene se congela. Las carpasy los plásticos amanecen con una
delgada capa blanca de escarcha dura.

En esta fiesta no están permitidos los borrachos. Está sancio-
nado beber. Sin duda se bebe para mitigar el frío, pero si alguien es
encontrado borracho se lo sancionará. Es quizás la única fiesta andina
donde sucede esto. Los danzantes y ukukus permanecen bailando
casi todo el tiempo. Las cerca de cincuenta bandas musicales, con
sus respectivas comparsas, permanentemente hacen un ruido tal
que, sumadoalfrío y las explosiones de dinamita, hacen difícil con-
ciliar el sueño. Es impresionante ver que tanta gente se reúna en un
lugar tan inhóspito, en condiciones tan adversas y gastando una
considerable suma de dinero. El contraste con los exógenoses bas-
tante grande. Se dispone, en estos casos, de una carpa de alta mon-
tana, ropa térmica, zapatos de trekking, aislantes de aluminio, bol-
sas de dormir, cámaras fotográficas o, en su defecto, una cámara de
vídeo. Hay que decir también que la cantidad de endógenos es
inmensamente mayor a la de exógenos. Indagando luego porla
percepción que se tiene de los turistas y en general de los exógenos
(considerando que el entrevistador era un exógeno), me sorprendió
el grado de apertura que se tiene hacia los extraños: “¿Cómo se va
a prohibir a alguien que venga a ver al Señor? El que viene a la
peregrinación se hace automáticamente hermano, no importan su
procedencia ni su color”. Otras respuestas argumentaban quesi él
fuera como turista a España le gustaría ir a ver las danzas quetie-
nen allá y ¿por qué le tendrían que prohibir, si está gastando su
dinero?
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Las cámaras, por otro lado, en algunos casos son imperti-
nentes y hasta violentas, provocando reacciones hostiles. Pero tam-
bién provocan una interacción no conflictiva. Los ukukus se ponen
más traviesos, actúan para la cámara. Lo mismo pasa con algunos
danzarines, que aceptan posarpara fotografías. Existe el sentimien-
to de que estos documentos rendirán provecho económicoal ex-
tranjero, beneficio del que están excluidos y que se logra mediante
sus imágenesy sufe. Así, los que son filmados o fotografiados no
tendrán reparo en pedir algo de dinero a cambio.

¿POR QUÉ VAN LOS “ENDÓGENOS”?

No obstante las diferencias entre los campesinos andinos y los
migrantes urbanos andinos, se puede decir que el motivo principal
de amboses la fe en que el Señor de Qoyllur Rit'i les cumpla un
“milagro», que puede ser algún tipo de beneficio material, satisfac-
ción de necesidades urgentes, adquisición de bienes o de una nue-
va posición social. En el santuario hay un lugar donde se juega a
tener lo que uno quiere que el Señor le conceda milagrosamente:
Pucllanapampa, es decir, la explanada del juego.

Repartidos por el suelo, cientos (quién sabe si miles) de per-
sonas amontonan piedras, armando casas o estancias, corrales o
canchonesparallamasy alpacas, ferreterías o depósitos de cerveza,
garajes para flotas inmensas de camiones o centros de estética. Las
piedritas se convierten en paredes, techos, escaleras, camiones, ga-
nado. Despuésde la construcción, para quien guste, vienen las tran-
sacciones y el regateo. “Vendo casa de tres pisos con agua, luz y
chanchos”, figuraba escrito en un trocito de papel de cuaderno es-
colar. Las conversaciones previas al pacto son serias, minuciosas,
fieles al modo de serreal. “O sea, es tu sueño que quieres hacerlo
realidad, y no lo vas a hacer en broma. Allá se hace en serio. Allá tú
no tienes que jugar tampoco conellos” (Dávila 1996: 2).

A continuación se pone un ejemplo de cómo se da una
transacción en este ambiente lúdico de la peregrinación de Qovyllur
Rit'i. El ejemplo muestra el grado de detalle con que se hacen las
transacciones.
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Tampoco tú vas a decir: “Estamos en mayo o junio”. Dices:
“No, estamos en diciembre”. Entonces, el que va a comprar sabe
en qué mesestá. En mes de escasez tú no vas a comprar a un precio
alto, tienes el riesgo de que se mueran. Diciembre es la época de
lluvia en que el pasto está verde y todos comeny se engordanbien.
Tú haces las preguntas también. El comerciante que va a comprar
tiene que convencerse. “¿Está bien para ti a diez soles?”, “no, papá,
es mucho. Yo podría pagar ocho soles por cabeza, además estamos
en diciembre y ahora se alimentan harto”. “¿Y las crías que van a
parir?”. Bueno, llegan a 8 soles. Uno dice: “Si hasta antes que me
las lleve, paren, es parati. Pero si en el camino paren, yo melo cojo,
así se mueran”. Ya arreglan. Dicen cuántas cabezas machos hay,
cuántas cabezas hembras hay, todo. “¡Mira, pues, son un montón,
mira!”. Y el otro le dice: “No sé, hay algunas que están pequenitas,
que son maltoncitas [que todavía no se pueden preñar]”. Empiezan
a hablar: “No”, “que sí”. Y sabes que están jugando, queel corral es
un pedazo de tierra. Lo marcan con piedritas el canchón, y acá hay
unas piedritas blancas, en orden, ésas son las llamas. Y por ahí
dicen: “¿Tienes alpacas?”. “Sí”. Y hay otro canchón dondelas pie-
dritas son más oscuras. Es el juego. Pero ellos lo hacen tan real que
juegan a eso. Uno puede decir: “Entonces, ¿cómo es, pues? ¿Hay
tinka o no haytinka?”. “¡Hay! Sí, papá, disculpa”. Saca una botella
con agua y unas copitas y te sirven. Tinkar es compromiso de que
se está quedando en un buen acuerdo. Comote digo, hemos hecho
esa transacción, hemos celebrado el contrato, hemos hecho un do-
cumento y han firmado. En todo caso, ellos no han podidofirmar,
han puesto sus huellas. Se lo ha arreado su ganado,se lo halleva-
do. Y los dos estabanfelices. Uno que quería negociar. Entiendo yo
que ha querido tener en ese momento bastantes cabezas de llama
para poder vender y ha hecho el sueño. Y el otro seguro estaba con
deseos de comprar ganado, y ha “comprado”. Y los dos se han
quedado muyfelices. Nosotros hicimos legalizar, para que no haya
dolo (entrevista realizada por Adriana Dávila, en 1996, a Fernando
Pancorvo, peregrino urbano).

Las cosas que se piden son por lo general cosas materiales:
casas, terrenos, ganado, negocios, camiones, carros, títulos univer-
sitarios, etc. También se pide por la salud, por un buen matrimonio,
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porla familia. Los pedidos al Señor están muyligadosa las necesi-
dades y deseos materiales, concretos, que son capitales para las
vidas de los que los piden. Para explorar las peticiones de los cam-
pesinos más tradicionales, voy a tomar una etnografía sobre aspec-
tos míticos y religiosos hecha en la zona. Los testimonios fueron
recogidos alrededor de 1975, en la comunidad de Pinchimuro, que
se encuentra a diez kilómetros del pueblo de Ocongate. Enellos se
dice que al Señor de Qoyllur Rit'i se le pide que las alpacas estén
sanas y se reproduzcan y que la chacra dé buenosfrutos. Las muje-
res piden destreza enlos trabajos femeninos de hilar y tejer. Los
mestizos piden dinero introduciendo sus cartas en la gruta de la

virgen (Gow 1982: 89). Los que danzan de ukukus bailan como
alpacas, porque quieren tener alpacas. Subena traer la nieve para
curarse de las enfermedades. Los que bailan qolla quieren ser co-
merciantes. Los que bailan kachampa es para tener ropa nueva,
para que no se envejezca rápido, para tener bastante producto. La
impresión que tengo, luego de cuatro años seguidos yendoa la pe-
regrinación, es que ambos tipos de cultos se dan dentro de una
concepción coherente del mundo. La versión que resumiría la lógi-
ca de la relación entre ambos cultos es la siguiente: se va dondeel
Señor de Qoyllur Rit'i a pedirle muchas cosas, entre ellas que el apu
Sinakara reciba sus despachos”. Los despachos, o pagosal apu, se
hacen en el nevado y los pedidos al Señor en el templo. La gran
mayoría de peregrinos endógenos no habla de los apus. Parece ser
que el culto en este santuario está claramente concebido como un
culto al Señor de Qovllur Rit'i. Esto no quita que los atributos del
Señor de Qovyllur Rit'i sean casi los mismos que los del apu Ausangate
(el apu más importante de la región) y que haya innegables elemen-
tos de religión indígena en los ritos (los ukukus, su ascensión al
nevado, su bajada con bloques de hielo, danzar en honora la divi-
nidad, lo recargadas que están simbólica y étnicamente las danzas,

7 Hay que aclarar que el santuario de Qoyllur Rit"i no se encuentra al pie
del nevado Ausangate. Se encuentra al pie del nevado Qolquepuncu que es parte
del grupo de nevados que reciben en general la denominación de Ausangate. Res-
pecto al apu de este lugar hay diferentes versiones. Unos dicen que es el apu Sinakara,
otros el apu Qolquepuncu y hay quienes también hablan del apu Qoyllur Rit'i.
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el que la gruta de la virgen y el soporte de la imagen del Señor sean
rocasé, etc.). Pero a nivel consciente y en el discurso de los endógenos
no está presente una asociación directa entre la peregrinación y el
culto a los apus.

Esto puede deberse, en parte, a que todo discurso oficial en
el santuario hace referencia al Señor, entendido como Cristo (en
una inmensa roca se ha escrito: “Viva Cristo Rey”). Los grupos de
mayor poder (la hermandad y los sacerdotes) manejan el discurso
católico cristiano y creo que, a estas alturas, éste es un sentimiento
generalizado”. En general, los peregrinos endógenos dicen quela
fiesta está mejorando. Dicen esto porque cada vez hay más com-
parsas, más gente. Este año hubo cinco danzas más que el año
pasado. En generalla fiesta está creciendo. Ahora hay aproximada-
mente cincuenta comparsas. En los años sesenta “si había 15 era
mucho”. El hecho de que haya más bandas de metales, cosa que
aumenta la sonoridad en detrimento de “la belleza de los tradicio-
nales pitos, violines o acordeones”, es para los campesinostradicio-
nales otro indicio de mejora dela fiesta.

LOS MOTIVOS DE LOS “EXÓGENOS”:
“¿POR QUÉ HAS VENIDO A SUFRIR CON NOSOTROS?”1%

En su mayoría, los peregrinos exógenos no ponen la fe como su
principal motivo de presencia en ese lugar. Los motivos que están
presentes son, en algunos casos, ganas de conocer una fiesta andina,
sin dar mayorexplicación sobre el asunto. Antropólogos y otros cien-

¿ Un dato interesante en este sentido es que cuando ya es sumamente difí-
cil ingresar al templo, muchos peregrinos colocan sus velas en las partes de la roca
sobre la que está pintada la imagen del Senor que ha quedado fuera del templo. Esta
roca inicialmente estaba a la intemperie, ahora hace las veces de altar mayor del
templo que fue construido sobre ella.

2 No pretendo profundizar en la discusión sobre la forma de relación entre
las religiones indígenasy cristianas (sincretismos, resistencias, etc.). Creo que lo que
se esboza sobre interculturalidad también es aplicable a estos problemas.

10 Pregunta tomada de Poole (1988) y que en parte inspiró este texto. Esta
pregunta se la formuló un peregrino endógeno. Poole la retoma para interpelarse e
interpelar a la comunidad académica sobre sus razones para interesarse en la pere-
grinación de Qovllur Rit'i.
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tíficos sociales, la mayoría estudiantes, peruanos y extranjeros, es-
tán allí porque aprovechan que se encuentran en Cusco haciendo
alguna investigación y quieren conocer más de la cultura andina.
Hay una persona que estudia peregrinaciones en el centro del país,
por lo que esta peregrinación es una buena comparación. Otra,
holandesa, estudia el efecto del turismo en las fiestas tradicionales.
Y quien escribe tiene ya cuatro años confrontándose con sus fantas-
mas de antropólogo-cusquenño-blanquiñoso-de-clase-media, inser-
to en una sociedad como la cusqueña.

Pero el centro de interés de la mayoría de los peregrinos
exógenos pasa por las referencias a los apus, la Pachamama, la
relación con la naturaleza, los cultos antiguos que aún sobreviven.
El discurso que no se encuentra fácilmente entre los peregrinos
endógenoses reiterativo entre los exógenos. Una estudiante de geo-
grafía, peruana, pero que vive hace diez años en Suiza, habla sobre
los motivos de su presencia en el santuario:

“Sobre todo porque yo me considero animista, yo he venido
por el apu, no porel símbolo de la Iglesia católica, sino porlo
que está detrás, más que nada por eso. Nunca había venido
hasta ahora y quería tener un encuentro conel apu.(...) Siem-
pre que voy a la montaña, hablo con las montañasy siento
su energía. (...) Aquí en la región andina, pero lo he experi-
mentado también en otros países, como en el Himalaya. Tam-
bién sentí un contacto con la naturaleza”.

Un cusqueño de unos cuarenta años, citadino, cuenta que
viene casi ininterrumpidamente hace 27 años. Entre otras cosas contó
cómo se fugó de casa para venir por primeraveza la fiesta cuando
tenía 14 años:

- «¿Básicamente, por quéestas en la fiesta, aquí, ahora?
— “Porque yo soy indio. De conciencia. Por eso no puedofaltar

99aesto .

— ¿lodos los indios deben venir acá?
— "Bueno, siempre hemosvenido... ¿no es cierto? Y ahora, na-
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turalmente, católicos también, ¿no? Pero básicamente ésta
es una fiesta de la indignidad”.

— ¿Cuál es el meollo de la fiesta para ti?

- “La huaca,la restitución de la vida. Éste es un santuario fan-
tástico. El más grande de la humanidad, del mundo. Acá se
rehace la vida a cada nada. Bueno, es un día especial para
festejar; antes era solsticio de invierno, pero ya ves los mon-
tajes, los sincretismos”.

Una joven estudiante cusqueña de odontología de la Univer-
sidad Andina de Cusco nos habla sobre sus motivos parair a la
fiesta:

— CPor queviniste?
— “Porque tengo fe, porque sabía que este lugar era energético

y tenía un paisaje precioso”.

— CA quéte refieres con energético?
— “Comosoy cusqueña, sé quela tradición cuenta mucho, pero

también sé que los del lugar vienen a hacer como un peregri-
naje, pero no exactamente al Señor de Qoyllur Rit'i, sino a la
madre naturaleza”.

También estuvo una entrenadora de chamanismo, cusqueña.
Hace 18 años que vive en Estados Unidos. Allí descubrió todo lo

que sabe ahora, aprendió hinduismo, religiones europeas antiguas,
chamanismode los aborígenes norteamericanos. Llegó hasta el san-
tuario con un grupo de discípulos suyos. El conjunto de sus carpas,
que incluye una pequeña para baño y otra grande para comedor,
está rodeada por un círculo de champas y tienen de trecho en tre-
cho una gran pluma de pavo real. También tienen pututos andinos,
que los tocan en la puerta del templo cuando las comparsas están
bailando delante de él.

— “Estoy aquí porque generalmente quiero enseñar a mi gente,
a mi nación indígena, acerca de la Pachamamay los apus,
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los padres ancestrales, una religión muy ancestral que es la

primera religión, antes de las demásreligiones.(...) Religión
de amar a la tierra, de amaral cielo, al sol, a la luna. Se
originó en todoslos sitios del mundo comose originó aquí en
los Andes de Sudamérica. (...) Yo hago entrenamiento de
chamanismo en estos momentos y las personas que vienen
conmigo son para aprender a pasar a un espíritu superior y
asimismo traer sus conocimientos ancestrales de ellos, de sus
experiencias de sus espíritus, para poder enseñara la gente.
Entonces, yo estoy haciendo este entrenamiento acá, porque
yo considero que éste es el lugar más divino y más sagrado,
donde nuestros ancestros han dejado muchas de sus sabidu-
rías ancestrales. Y es aquí donde tenemos que escucharlos a
ellos”.

— ¿Tú crees que actualmente el campesino peruano viene a
relacionarse con la Pachamamaylos espiritus de la tierra en
forma espiritual o viene más bien a pedir a una divinidad
poder tener un carro, una profesión, una casa, podersalir de
la pobreza tan grande en la que se encuentran?

— “La pobreza existe dentro de nuestro espíritu y esa esla ra-
zón por la cual pedimos, pedimos, pedimos... Y, cuandola
riqueza existe dentro de nuestro espíritu, simplemente las cosas
llegan espontáneamente a nosotros”.

Tambiénse respira en los discursos de los exógenos un sen-
timiento de tristeza o de desencanto, al ver el que hay comercio,
que se juega a obtener bienes materiales. Ya no es como antes,
antes había más misticismo, mayor espiritualidad. Una estudiante
alemana de trabajo social que hace sus prácticas en Perú habla del
asunto.

— “No sé... pienso que es algo comercial, y no sé qué es lo que
la gente realmente busca. Porque todas estas cosas, las ca-
sas, los carros... que si tú los pones, los obtienes el próximo
año, es realmente materialista, ¿no?”.
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¿Y tú?
“No me gusta”.
¿Por qué?
“Porque pienso que es unafiesta religiosa y debería serreli-
giosa, pero es muy materialista”.
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