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La Peregrinacion Andina

Michael J. Sallnow

I — Introduccion

- En los meses que van de junio a octubre, miles de campesinos
de la sierra del sur del Peru emprenden los caminos que les llevan
en peregrinacion a uno u otro santuario. “La religiosidad tradi-
cional es una religiosidad itinerante ‘‘escribe Marzal (1971:229).
Los principales centros de peregrinaciéon son bien conocidos: Senor
de Qoyllur Rit’i; el santuario del Senor de Huanca, La Virgen de
Copacabana, etc. Fuera de estos centros mayores hay un sinnu-
mero de centros pequenos, que no atraen sino peregrinos locales, pe-
ro que implican unos gastos y actividades de un volumen apenas
menor que los ocasionados por las grandes peregrinaciones. En es-
te articulo nos ocuparemos del ciclo de peregrinaciones de una co-
munidad campesina a lo largo del afio 1973: La comunidad de Qa-
mawara, distrito de San Salvador, provincia de Calca, departamen-
to del Cusco. Los nombres de lugares son reales pero cambiaremos
todos los nombres de personas. (1)

Presentaremos primero una descripcion general de la comuni-
dad y las caracteristicas principales de sus peregrinaciones. Des-
cribiremos después los detalles del viaje a Qoyllur Rit’i uno de los
acontecimientos principales en el calendario de la comunidad. A
continuacion senalaremos las particularidades de algunas otras pe-
regrinaciones. Por fin propondremos una interpretacién de las
fiestas descritas desde el doble punto de vista de la teoria del inter-
cambio y del analisis simbolico-estructural.
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IT. — Datos generales

Las cien familias de Qamawara ocupan una cuenca fertil, en-
tre 3,400 y 3,800 m.s.n.m. San Salvador, capital del Distrito, esta
a una altura menor (unos 600 m. mas abajo) y a unos 8 kni. si-
guiendo el valle del rio Vilcanota. Para llegar a la comunidad hay
caminos de herradura desde San Salvador y desde Pisac, como tam-
bién desde las comunidades de Accha, Tteracanchi y Chinchihuasi
hacia ¢l este y el noreste, y con las ciudades de Huancarani y Pau-

cartambo. -

Qamawara colinda con dos comunidades mas pequenas Siusa
y Oqruru; las tres comunidades aseguran su subsistencia con la
produccion de papas, ya que la altura no permite el cultivo del
maiz. Qamawara ha sido siempre una “comunidad libre”, mien-
tras que Siusa perteneci6 hasta 1963 a una hacienda, cuyos due-
nos vivian entre San Salvador y Pisac; Oqruru, tedricamente “li-
bre”, estaba rodeada por todos lados por las tierras altas de la ha-
clenda Huallhua hasta 1971, fecha de su expropiaciéon por la re-
forma agraria. Esta hacienda controlaba casi toda la producciéon
del maiz en el valle del Vilcancta, obligando a los hombres de las
tres comunidades a trabajar gratuitamente sobre las tierras del ha-
cendado.

Qamawara es una comunidad reconocida por ley, de modo que
ademas de los cargos tradicionales de Alcalde y Regidor, existen
también las juntas de Administracién y Vigilancia. Para el servi-
cio de las tres comunidades se abrié una escuela primaria hace 14
anos; mas o menos el 20% de los varones adultos hablan castella-
no. Cada comunidad tiene su templo, pero el sacerdote no las vi-
sita sino dos veces al afo: en setiembre para la fiesta de Oqruru y
en febrero para la fiesta patronal de Qamawara.

Con una cuantas excepciones, Ogruru, Qamawara y Siusa
constituyen una unidad endogamica. Muy pocas parejas han con-
traldo matrimonio civil o religioso; la mayoria vive en servinakuy.,
forma de union matrimonial que parece ser definitiva en casi to-
dos los casos que estudiamos en Qamawara, aunque ciertos autores
lo hayan descrito como inestable (por ejemplo Stycos, 1968:229).
Los lazos de parentesco son reconocidos solamente hasta los hijos
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de los hermanos-as del sobreviviente de mayor edad de la familia.
En la practica ello significa que un hombre cuyos padres todavia
viven, considera que los descendientes de los hermanos-as de sus
abuelos son parte de su ayllu o familia. Esta red egocéntrica forma
la base de los grupos ce ayni que alguien puede movilizar para cons-
truir su casa o cultivar sus chacras; es también la célula exogamica
dentro de la cual las relaciones sexuales serian consideradas inces-
tuosas. Las relaciones de compadrazgo con foraneos parecen tener
mas importancia que cuando sirven unicamente para reforzal
vinculos de amistad o de vecindad dentro de la misma comunidad;
la venta de papas y de lana de alpaca como todos los intercam-
bios de alimentos con las demas comunidades productoras de maiz,
siempre se hacen a partir de las redes de compadrazgo.

III. — Los Santuarics

A lo largo del ano, los pcbladores de Kamawara visitan siete
santuarios. Todas las peregrinaciones se realizan durante los me-
ses de actividad agricola reducida, entre la cosecha y la siembra::
1.—Sefior de Qoyllur Rit'i, para la fiesta de la Santisima Trmi-

dad (en 1973 fue el 17 de junio).
2.—Sefior de Accha, el jueves que sigue a la fiesta de la Trinidad

(el 19 de junio de 1973).
3.—Sefior de San Roque, en Quisicancha, el 16 de agosto.
4.—Senor de San Ramon, en Huatta Chico, el 31 de agosto.
5.—Sefior de Westa Wis, en Oqruru, el 14 de setiembre.
6.—Senor de San Calixto, en Sacaca, el 15 de octubre. -
7.—Fiesta de la Virgen del Rosario, en la hacienda Huallhua, du-

rante el mes de octubre (del 21 al 23 en 1973).

- Este ciclo no cubre de ninguna manera la totalidad de los san-
tuarios de la region: es de notar la omision del Senor de Huanca,
cerca de San Salvador y del Senor de Tayankani cerca de Oconga-
te. La fiesta del Senor de Huanca, el 14 de setiembre, no es cele-
brada por la gente de Qamawara por varios motivos, aunque el lu-
gar quede solo a dos horas y media de camino . El santuario de Ta-
yankani, que forma parte del recorrido de la procesion de Qoyllur
Rit’i (ver Ramirez, 1969:68-80) estaba incluido en el itinerario de
Qamawara a Qoyllur Rit’i, como el de Accha, pero dejaron de visi-
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tarlo desde algunos afios. Se puede ver la situacion de estos san-
tuarios en relacion con Qamawara en el mapa que representamos a

continuacion:
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Los campesinos dicen que varios Senores de estos santuarios
son ‘“hermanos”, tenemos el siguiente orden de antigiiedad:

Senor de Huanca
Senor de Qoyllur Rit’i
Senor de Tayankani
Senor de Accha

Senor de Westa Wis.

La nocién de jerarquia fraternal entre santuarios religiosos
es practicamente comun en €l sur de los andes, aunque los santua-
rios mismos se diferencian segun su importancia local. Por ejem-
plo en la comunidad de Cotabamba es también el Sefior de Huan-
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ca quien encabeza la lista jerarquica pero sus hermanos menores
son el Senor de los Temblores del Cusco y el Senor de Inquillpata
(Nunez del Prado, J., 1970: 100).

En 1973 no se realizaron dos peregrinaciones: la de Sacaca
(15 de octubre) y la Huallhua (21 de octubre). Es logico que estas -
dos fiestas esten expuestas a suprimirse porque sus fechas coinci-
den con la siembra de la papa y con el momento en que el entu-
siasmo para las fiestas comienza a bajar notablemente. Los “Pa-
trones”, encargados del financiamiento de estas peregrinaciones
para 1973, adujeron que no tenia suficiente dinero; a pesar de to-
do quedan obligados a cumplir con sus cargos para 1974.

El centro de gravedad de la peregrinacion es la lamina, pe-
quena pintura que representa a Cristo crucificado, con un marco
de madera en forma de capillita. La lamina tiene unos 40 cm. de
alto y mientras la van cargando esta cubierta por un pafio. Para
cada peregrinacion hay una ladmina distinta; fuera de las fiestas,
todas se guardan sobre el altar del templo de Qamawara. Se tri-
buta mucha veneracioén a las laminas; cada una lleva el nombre
del santuario al que corresponde, aunque de manera general se la
llama ‘Taytacha”. | |

IV. — Los participantes

Para cada peregrinacion existen cinco cargos principales; dos
- estan asumidos por mujeres y tres por varones. Describiremos ca-
da uno de estos cargos: :

Patron: el patron tiene que costear casi todos los gastos de la
fiesta. . Es dificil determinar exactamente la suma que tiene que
desembolsar. Tiene que conseguir, por compra o por trueque: arroz,
maiz para la chicha, coca y aguardiente. Tiene que proporcionar
las papas y los cuyes para la alimentacion de los peregrinos du-
rante toda la peregrinacién; también proporciona la leha para co-
cinar. De su propio ganado debe degollar un .cordero o un cerdo
‘para agasajar los peregrinos tanto en la noche de su salida hacia
el santuario como a su vuelta. Tiene que pagar en efectivo la ban-
da de musicos que debe acompafar los cinco dias-de peregrinacién
de Qoyllur Rit’i; si los musicos no son de Qamawara, el contrato le
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cuesta unos 2,000.00 soles (casi 50 dolares) y si tienen que viajar en
camioén, el patron pagara los pasajes de todos los bailarines y mu-
-sicos. Por la importancia y la duracién de la fiesta de Qoyllur Rit’i
y Accha, el patron de estas peregrinaciones tiene los gastos mas
fuertes en efectivo, uncs 3 6 4 mil soles. Para otras peregrinacio-
nes el gasto es de unos mil soles. (2) ‘

Unos meses antes de la peregrinacion, la lamina que corres-
ponde al santuario se traslada a la casa del patron, donde queda-
r4 hasta la fiesta. El patréon lleva la lamina durante toda la pere-
grinacion y no participa nunca en las danzas rituales. El patron es
quien saca mas prestigio por su actuacién durante la fiesta.

Arariwa, es decir: el que cuida la semilla. Este cargo tambiérn
se llama “maestro”. El arariwa es el jefe de la peregrinacion y co-
mo tal es el mas respetado en la vecindad, aunque el patréon gocse
de mayor prestigio. Durante la peregrinacién, a la hora de la co-
mida, el arariwa es el primer servido y se le sirve la primera copa
de aguardiente; si alguien desea alejarse por cualauier motivo, aun-
que sea para satisfacer alguna necesidad fisica, debe pedirle permi-
so. El arariwa es el cabecilla del grupo de los ch’unchos (es decir
‘salvajes”), bailarines que llevan una lanza de madera con decora-
ciones de plumas de varios colores. En el camino de herradura ha-
cia el santuario, el arariwa siempre estd atras. Tiene que contri-
buir con algo en los gastos del patrdén, cien soles para la fiesta de
Qoyilur Rit’i y Accha, un poco menos para otras peregrinaciones.

Capitan. Este cargeoyoq encabeza la procesion. dando el com-
pas para la marcha y exhortando a la gente a guardar el ritmo.
Tiene que dar una contribuciéon monetaria igual a la del arariwa.

Es también miembro del grupo de bailarines ch‘unchos a los que di-
rige en compahia del arariwa.

Cargadores de cruz. Para cargar las dos varas coronadas por
pequenas cruces de hojalata y adornadas con cintas de pafio, se es-
coge a dos muchachas. Son siempre jovenes que todavia no convi-
ven con ningun hombre; muchas veces se les lama “cocineras”,
aunque de hecho todas las mujeres ayudan en la preparacién de
las comidas durante 15 peregrinacion. Estas muchachas son gene-
ralmente parientes: las que vimos en Qoyllur Rit’i y Accha eran
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hermanas y las de Huetta eran primas cruzadas. Es obligacion cel
paare de una de las jovenes invitar a los peregrinos a su casa cuan-
do vuelvan a la comunidad, el dia siguiente de la llegada.

Ademas de estos cinco cargos principales, existen varios cargos
menores. El grupo de los ch’unches, dirigido por el arariwa y el
capitan, integra a dos o cuatro bailarines mas y también un baila-
1in enmascarado y un ukuku. Todos estan divididos en parejas, co-
mo sigue:

Arariwa (ch’uncho) — Capitan (chuncho)
Ch’uncho — Ch’uncho
Ch’uncho — Ch’uncho
Ukuku = — Enmascarado

El traje de los ch’unchos es extrano y exético. En vez de ojo-
tas llevan zapatos y medias blancas muy limpias. En 1973 tenian
calzones negros nuevo y camisas blancas con pliegues bien plancha-
dos; llevaban chalecos de seda de color rosado. Cada uno tenia una
faja ancha adornada con docenas de perlitas de color; de la faja
colgaban pafios de todos colores y medallas religiosas; el collar era
c}'el mismo estilo. Sobre la‘cabeza llevaban el ch’ulle tipico de Qa-
mawara, bordado con perlitas y coronado por un penacho de plu-
.nas anaranjadas. Para completar el efecto, una cascada de plumas
multicolores les caia hasta la cintura. Cada uno tenia un palo de
madera y el arariwa o el capitan ostentaban altematwamente un
par -de lentes ahumados.

El traje del bailarin enmascarado era similar al de los ch’un-
chos, con la diferencia del chaleco, que era comun y corriente; no
tenia plumas. En cambio llevaba un pafiuelo blanco atado a la ca-
beza debajo de su ch’ullo y una méscara grotesca. Este personaje
estd siempre desempefiado por un joven que baila por primera vez
porque el papel del bailarin enmascarado sirve de aprendizaje para
el balle

El ukuku, que teéricamente representa un oso, lleva un pellén
lanudo de color marrén, con pafiuelos de colores colgando de los
hombros. Lleva una mascara de lana y una peluca de lana gruesa.
En la mano tiéne una pequefia mufieca, llamada wawacha, y un
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latigo de cuerda, habla con voz de falsete, en tono muy agudo, y sus
brcmas y chistes constantes hacen llorar de risa al auditorio.

Para las peregrinaciones de 1973, todos los bailarines eran
ch’unchos, enmascarados y ukukus, segin el modelo que acabamos
de describir. Para 1974, por primera vez, todas las peregrinaciones
estaran acompanadas por bailarines qolla. Es importante notar que
el patrén, que tiene el cargo mas importante, no baila nunca, cual-

quiera que sea la danza ejecutada.

Para el baile de los ch’unchos la musica es tocada por un con-
junto de dos pitos, un tambor y un bombo. Para todas las peregri-
naciones de 1973, los rthusicos eran miembros de la comunidad: no
recibieron remuneracion pero casi todos 1os peregrinos les dieron
una propina en efectivo. Uno de los flautistas era el director del
conjunto. La pieza musical que tocaron mas frecuentemente fue la
canciéon “chuncho de Paucartambo” para acompanar la danza ri-
tual de los ‘“salvajes”. Esta melodia alegre y ritmica se escuchaba
mientras los peregrinos caminaban por los cerros.

La transcribimos aqui:

| Ut o plvpet.
MR |
J

Ademas de Ics cargos principales, de los bailarines y de los mu-
sicos esta la masa de los peregrines —unos 40 hombres y mujeres—
cargando cada uno una parte de los bienes comunes: papas, fideos,
cafee azucar, platos, ollas, cucharas, lefia, coca y trago. La mayor
parte de los hombres llevan ponchos ceremoniales y ch’ullos de
fiesta, las mujeres sus mejores lligllas, los jovenes, especialmente los
que han trabajado en alguna ciudad o han hecho el servicio mili-
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tar, lucen sus mejores camisas y pantalones. Muchas mujeres car-
gan sus bebes.

La procesion de los peregrinos avanza por la puna. El orden
ideal para la marcha, aunque observado solamente al principio del
viaje, es el siguiente: Capitan, primer pito, segundo pito, tambor,
bombo, otros peregrinos, primera y segunda cargadora de cruz, Pa-
tron llevando la lamina, Arariwa.

Me dijeron que cra ‘“casi obligatorio” asumir el cargo de Pa-
tron para una de las peregrinaciones, aunque el cargo sea tedrica-
mente voluntario. Ciertos cargos estan mas solicitados que otros:
para el cargo de Qoyilur Rit’i existe una lista de espera para varios
anos. No existen mecanismos rigidos para la eleccién, pero el Ara-
riwa, el Capitan y el Patron son los que escogen en ultima instan-
cla a los cargoyoq para €l ano siguiente. Los nuevos cargoyoq es-
cogen los ballarines, las cargadoras de cruz y los musicos que de-
ben acompanarles. Practicamente los cargos tienden a distribuirse
entre un circulo reducido de amigos y parientes. Tomemos el ejem-
plo de los cargos de Qoyllur Rit’i para 1972, 1973 y 1974:

1972 1973 1974
Arariwa Francisco Mamani Miguel Mamani Mariano Huaman
Capitan Miguel Mamani Fernando Kuru Miguel Mamani
Patron Simon Kuru Luis Qompe Juan Qompe

El nepotismo que este sistema favorece, aparece claramente
cuando examinamos las relaciones de parentesco entre los distintos
cargoyoq:

Ly

guel Pablo Marisno Luis Juan -~ Fernando Simén
Jaman1 wlauaani Huamin Qompe Qompe Kuru Kuru

s sk | Faimialli ) = g . : == x - - 3 = b e = [

109



Allpanchis, nim. 7 (1974), pp. 101-142

Hemos conslatado, ademas, que existe una acumulaciéon de
cargos para distintas fiestas en una sola persona. Juan Qompe por
ejemplo, era bombo para Qoyllur Rit’l en 1973 y algunos meses mas
tarde lo fue también para la peregrinacion de Huatta. Otro joven
que tocod el segundo pito en Qoyllur Rit’i, fue Patrén para Quisi-
cancha y bailo de ch’uncho en Huatta. El hombre que en los ulti-
mos anos asumié mas cargos es Miguel Mamani; ademas de sus car-
gos en Qoyllur Rit’i también fue Capitan para la peregrinacion de
Quisicancha en 1973.

Hasta aqui hemos considerado la distribucién de los cargos pa-
ra la organizacion de las peregrinaciones como un sistema cerrado,
porque es asi como la gente misma lo conceptualiza. Parece que
no hay correiacion directa entre los cargos del sistema de fiestas y
los demas cargos de Alcalde, regidor o miembros de comités oficia-
les; la idea segun la cual uno deberia pasar por todos los cargos ri-
tuales antes de acceder a los campos politico y econémico, esta to-
talmente ausente en Qamawara, contrariamente a lo constatado en
muchas comunidades indigenas (Gillin, 1945; Stein, 1961; Doughty,
1970). Seria necesario investigar un periodo de varias décadas pa-
ra poder cstablecer si de alguna manera existe una relaciéon causal

entre cargos de fiestas y funciones de autoridad; todos los entrevis-
tados negaron dicha relacion.

A pesar de todo se valora fuertemente la participacién en los
cargos de una peregrinacion y se espera de todos los jovenes de la
comunidad que asumiran algun dia el cargo de Patron. De hecho
no faltan nunca los voluntarios, especialmente para Qoyllur Rit’i, e
Incluso los mas “modernos” aspiran a estos cargos.

V. — La peregrinacion a Qoyllur Rit’'i y Accha

Conocemos dos estudios sobre el Senor de Qoyllur Rit’i: el de
Ramirez (1969) y el de Marzal (1971: 231-243). No pretendemos
aqui hacer un tercer estudio sino mas bien describir el aconteci-
miento desde el puntc de vista de la comunidad de Qamawara. Los
estudios que hemos mencionado ofrecen una versién del mito del
origen de la fiesta, en el ano 1783 segun Marzal.
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El mito cuenta la historia de la amistad entre Mariano Mayta,
indiecito de la region, y un extrano muchacho misti. Mariano May-
ta se fue al Cusco con un fragmento del vestido de su amigo para
conseguir una tunica nueva en el mismo material. La noticia lle-
g6 a oidos del obispo de Cusco que identifico el fragmento como
parte de un ornamento sagrado y pidi6 al parroco de Ocongate que
investigara el caso. Este ultimo sorprendiéo a Mariano Mayta con
su amigo en el lugar llamado Sinakara; el muchacho misti resplan-
decia con una luz deslumbrante, pero cuando el sacerdote se acer-
co el joven se transformé en el cuerpo crucificado de Cristo, col-
cando de un arbol de tayankana. Mariano, quebrantado de dolor
por la desaparicién de su amigo sufrié un ataque y cayo muerto;
se dice que su cuerps esta enterrado en la roca sobre la que esta
pintada la imagen de Cristo crucificado, Senor de Qoyllur Rit’i o
“Estrella de Nieve”.

Esta historia es bien conocida entre la gente de Qamawara, pe-
ro no saben cuando acontecido. En la actualidad, el santuario del
Senior de Qoyllur Rit’i en Sinakara a 4,500 m.s.n.m., es el centro
de una gran fiesta que atrae unos 10,000 campesinos cada ano.

Al anochecer del 15 de junio, vispera de la saiida de Qamawa-
ra, la gente se fue a la casa del/Patréon para sacar la lamina y lle-
varla, cclocada en un marco de madera y acompanada por dos bai-
larines ch’unches, hasta el templo de Qamawara, con todos los mu-
sicos y bailarines. Cclocaron la lamina en el atrio y los hombres
tomaron aguardiente. Después de esto el grupo volvio al son de la
musica a la casa del Fatron, donde esperaban la esposa y la fami-
lia. El arariwa levantd la lamina y tcdos los que no habian ido a
la iglesia entraron al patio para arrcdillarse ante la imagen y be-
carla. Después la devolvieron al patron que la coloco en una habil-
tacion desocupada para la noche. Todos pasaron a la casa para co-
mer lo que las mujeres habian preparado. En cada uno de los mo-
mentos de este rito festivo, (ingreso de los invitados, servicio de la
comida y cuando se comienza a tomar) los musicos tocaban melo-
dias distintas. Estaban presentes el Arariwa, el Capitan, dos bai-
larines ch’unches, el ukuku, el antropdlogo y, por supuesto, el Pa-
trén y varios miembros de su familia. Todos los varones presen-
tes deben ofrecer velas al arariwa que después las remite al Patron.
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Después de la comida sacaron varias botellas de aguardiente y un
iarro de chicha. El Patron entrego6 todo al arariwa y el capitan se
encargoé de servir la bebida que corrio abundantemente hasta la ma-

drugada.

Al amanecer los peregrinos se reunieron en el patio de la casa
del Patron y se quedaron alli toda la manana conversando, toman-
do licor, mascando coca y escuchando la musica tocada por el con-
junto. Alrededor de las 12 m. sirvieron un almuerzo y, después de
la comida, todos se alistaron para partir hacia el santuario. El
arariwa y el capitan repartieron papas crudas y lena, entre los pe-
regrinos; algunos de éstos se quejaron porque tenian que cargar de-
masiado. El Patrén trajo la lamina y la pasé al arariwa; los que
se quedaban se arrodillaron y la besaron. Por fin salimos.

Habiamos caminado aun poco cuando el capitdn que encabe-
zaba la fila, se detuvo y los musicos tocaron la tiyana (el descan-
so). A nuestra mano derecha las chacras tenian una pendiente
fuerte hacia el rio Vilcanota y en el fondo del valle podiamos ver el
santuario del Senor de Huanca. Todo el grupo se dispuso en una
linea frente al santuario, el arariwa tomo la lamina que llevaba el
Patrén, pronunci6 una breve oracion en quechua y presenté la ima-
gen para que los peregrinos, desfilando uno por uno pudieran be-
sarla. Todos pronunciaron dos veces la frase: “Tayta, waran p’us-
te”’; los musicos tocaron otra pieza, alguien prendi6 un cohete que
estallé con mucho ruido y nos fuimos.

En determinados sitios del camino, de 1da y de vuelta, realiza-
mos el mismo rito. Me dijeron que nos deteniamos porque se trata-
ba de lugares especiales a los que llegabamos o que divisabamos.
La primera parada fue frente al santuario del Senor de Huanca; la
segunda en el templo de Oqruru donde esta la imagen del Sefor de
Westa Wis; la tercera en un lugar desde donde se ve la comunidad
de Qamawara y la cuarta al descubrir los nevados del Ausangate.

Cada vez que el grupo de Qamawara se encontraba con pere-
erinos de otra comunidad, lo que ocurrio con mucha frecuencia en
el camino entre Mahuayani y el santuario de Sinakara, los dos gru-
pos se disponian en linea y cumplian el mismo rito, con la unica di-
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ferencia de que los arariwas intercambiaban las laminas para que
cada grupo besara la lamina del otro.

Ademas de estos paraderos rituales, nos detuvimos en cierto
lugar de la puna para descansar, comer y tomar. Colocaron la la-
mina centra una roca y a ambos lados dispusieron las dos varas con
cruces, las lanzas y los tccados de los ch’unches. Todos nos senta-
mos en circulo, las mujeres a un lado y los hombres al otro; el ara-
riwa nos exhortd a sentarnos juntos de manera que no quede nin-
oin espacic vacio. El arariwa se sentd al lado de la lamina y el
capitan, con algunos ayudantes, distribuy6 a cada uno una porcion
de “picante” y copitas de aguardiente. Habiendo descansado y re-
cobrado fuerzas, el grupo sigui6é su camino a través de la puna.

Mientras estabamos descansando, algunos atrasados nos alcan-
zaron y ahora el grupo szé'naba unas cuarenta personas. Ya habia
ancchecido cuando llegamos a Huancarani. La plaza estaba llena
de campesinos que iban a Qoyllur Rit’i. Alrededor de las 10 de la
noche nos amontonamos en un camién, rumbo a Mahuayani.

Después de un viaje sumamente incémodo, llegdbamos a Ma-
huayani con el amanecer. Las mujeres se prestaron un fogdn y
prepararon un rico desayunc que consistia en estofado de papas y
café dulce. Entonces el arariwa dio la orden de salida para subir
al santuario. Al pie de una fuerte pendiente, cada peregrino aga-
rrd una piedra para llevarla hacia la cumbre; uno se hizo el chis-
toso y se divertido mucho colccando piedras enormes encima de la
carga de los demas para fastidiarles. Arriba de la cuesta, cada uno
escupio scbre su piedra y la tiré sobre el montén de piedras forma-
do por miles de peregrinos que ya habian pasado por este lugar.
Me dijeron que con este rito el aima quedaba libre de sus pecados.

Seguimos nuestros camino junto con la masa de los demés pe-
regrinos que formaban un frujo humano ininterrumpido porque
tedos subian en una sola fila. Al llegar a uncs cien metros del san-
tuario, el grupo se detuvo para descansar y los bailarines vistieron
sus disfraces. Acompanados por los musicos y el Patrén que carga-
_ba la lamina, se fueron bailando hacia el templo, edificio gris a
medio construir. Adentro, cientos de peregrinos estaban contem-
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plando la imagen de Cristo crucificado, de tamano natural, pinta-
da sobre la roca y protegida por una urna de vidrio. Colocaron la
lamina de @amawara cerca del altar, sobre una banca donde ya ha-
bia docenas de laminas, en donde se quedaria durante toda la noche.

Mientras tanto los demas miembros del grupo habian buscado
un lugar para instalarse y cuando les bailarines regresaron habian
delimitado su territorio con una pequena excavacion. Las mujeres
comezaron a preparar la comida y algunos hombres se fueron hacia
los puestos donde se venden alimentlos y gaseosas. Al anochecer hu-
bo una procesion del Santisimo Sacramento acompanada por varios
grupos de tailarines, pero los ch’unches de Qamawara no participa-
ron. Pasamos la noche al aire libre, tendidos sobre el suelo pelado,
cubiertos con ponchos y apretandonos en busca de calor mientras
el alto-parlante segula anunciando las contribucioncs que los cam-
pesinos dan para la censtruccion de un nuevo santuario. Nos fui-
mos antes del anuncio del total de las ofrendas recaudadas pero sa-
bemos que en 1969 se recegieron 57,000 soles (Marzal 1971:237).

Al dia siguiente, cuando los primeros rayos del sol pasaron por
encima de los nevados hasta tocar el valle helado donde estaban
congregados miles de peregrinos, los musicos de Qamawara, igual
gque todos los demas conjuntos, rodearon al arariwa y comenzaron
a tocar. Durante varios minutos el ambiente estuvo ‘“suavizado”
por una cacofonia musical.

Durante las horas de la manana algunos miembros de nuestro
grupo se fueron al santuario para oir misa, otros subiercn a la gru-
ta ce la Virgen de Fatima para dejar unos papelitos con peticiones
cscritas a fin de conseguir méas plata o buenas cosechas; otros se
quedaron vagando por las tiendas, puestos y kioskos. Hay muy po-
ca interaccion entre ios miembros de los distintos grupos. Alrede-
dor de las 12 del dia, los bailarines vistieron sus atuendos V. bai-
lando, subieron hacia la capilla para recoger la ldmina que habia-
mos dejado la noche anterior. Mientras tanto los demas levantaron
€l campamento y emprendieron el camino hacia Mahuayani. Des-
pues de cien metros de camino, se detuvieron para esperar a los
ballarines. Guardaron los disfraces de ch’uncho y bajamos a Ma-
huayani por el mismo camino que habiamos seguido para la subi-
da, esta vez sin probar comida y bebida durante el viaje.
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De Mahuayani tcmamos un camién hasta Huancarani, donde
llegamos de noche. Pasamos la noche en la casa de una familia cho-
la después de haber guardado respetuosamente la lamina en una de
las habitaciones ocupadas por el dueno. Después de tomar duran-
te varias horas, los cuarenta peregrincs nos acomodamos como pu-
dimos para acabar la noche en esta choza de cinco metros de lar-
go por cuatro de ancho. |

Temprano por la manana tomamos desayuno y fuimos a sen-
tarnos en el patio. Se hizo una colecta y alguien salié para com-
prar mas aguardiente. El dueno de la casa trajo un.tocadiscos por-
tatil ya viejo y todos comenzaron a bailar al compas de un disco de
huayno bastante gastado. A medida que pasaba el tiempo la gente
se fue emborrachando; surgieron varias controversias que provoca-
ron lagrimas.

Al principio de la tafrde salimos para Accha, a unas ftres horas
de caminc. Nuesiro grupo caminaba de manera totalmente desor-
denada y algunos estaban tan borrachos que con las justas podian
estar parados. Noté como la cantidad de trago no pudo vencer a los
musicos cuyos dedos seguian corriendo correctamente por los hue-
cos de la quena aungue sus pies encontraban dificilmente el cami-
no. Cuando llegamos al pueblito de Accha la mayoria se encontra-
ban mas sanos. Poco antes de llegar nos detuvimos para hacer re-
ventar un cohete y dejar a los bailarines el tiempo de vestirse. Otra
vez, con el Patron llevando la ladmina y los musicos que venian
atras, bailaron en la capillita y cclocaron la lamina de Qamawara
al lado de la imagen del Senior de Accha. Siguieron bailando lar- .
go tiempo delante de la capilla antes de reccgerse en la choza don-
de teniamos que pasar la noche. Un grupo de peregrinos de Pau-
cartambo ocupaba la choza vecina pero los dos grupos no se mez-
claron y los de Qamawara me dijeron que no debia fraternizar con
el otro grupo. Esta hostilidad latente se expres6é en la “danza del
latigo” entre los ukukus de los des grupos: cada protagonista azo-
taba las piernas del otro, chillando con su voz de falsete. Grande
fue la alegria de mis compaifieros cuando el ukuku de Qamawara
dio a su rival un latigazo tan fuerte que tuvo que abandonar la
danza. Los dos conjuntos de musicos se hicieron también una es-
pecie de guerra fria: cada vez que los misicos de Paucartambo co-

115



Allpanchis, nim. 7 (1974), pp. 101-142

menzaban a tocar, los de Qamawara tocaban inmediatamente la
misma pieza mas fuerte, mas rapidamente y con mas contrapuntos.

Al ula siguiente, el Patron, acompanado por Ics bailarines, re-
cogio la lamina que labla dejado en la capilla y el grupo empren-
dio el viaje de regreso A cierta distancia de Accha, el arariwa nos
hizo sentar en el suclo. Todos tuvimos que entregar el bulto que
cargabamos y el arariwa lo vaciaba en el suelo para asegurarse que
ninguna parte de los bienes comunes que habiamos llevado —pa-
pas, carne, fideos, café, azucar, etc.— seria aprovechada indivi-
dualmente. Lo que sobraba fue consumido enseguida o vendido al
mejor postor y la plata se entregé al Patron. Cuando hubieron re-
visado todos los buliocg, uno de los bailarines prendidé otro cohete.
Cada ynQ volvio a cargar con lo suyo y seguimos el camino.

A unos 4 kms. de Qamawara encontramos a 3 miembros de la
comunidad, designados por los cargoyoq antes de nuestra salida,
que traian papas y chicha para que los viajeros pudieran recobrar
Tuerzas para el ultime trecho. Comimos y tomamos apresurada-
mente porque cl sol va estaba bajo y la luna no se levantaria has-
ta mucho tiempo después del ancchecer. Es por este motivo co-
mo el arariwa, habitualmente tan drastico en el cumplimiento de
los detalles rituales, decidio suprimir el ultimo cambio de trajes.
Los bailarines hubieran debido vestir sus atuendos rituales al lle-
gar a los linderos de Qamawara para escoltar la ldmina hasta la
casa del Patron; comc la luz alcanzaba apenas para distinguir el
camno, siguieron con su traje ordinario.

Ll padre, €l hermano y la esposa del Patron estaban esperando

n la casa y se adelantaron para besar la lamina antes de guardar-

12 €n una habitacion. No se hablé mucho durante la comida por-

cque todo el mundo estaba agotado y cada uno se fue a su casa lo
mds ternprano posible.

El dia siguiente, 21 de junio, era Corpus Christi. La mayoria
de los peregrinos concurrié otra vez a la casa del Patrén. Los bai-
larines habian puesto sus disfraces, los miisicos tocaron y los ch’un-
ciios ballaron, por lo menos, durante una media hora. A una senal
de! arariwa, el Patron se fue a buscar la 1Amina y tcdo el grupo se
c¢irigio hacia el templo. El sacristan habia abierto la puerta y es-
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peraba adentro para recibir la lamina de las manos del Patron y
colocarla sobre el altar. Bailaron otra vez delante de la iglesia y
nos fulmos todos a la casa de los padres de la primera cargadora
de cruz donde nos sirvieron el almuerzo. Todos se quedarcn en la
caza durante la tarde y los bailarines ejecutaron las mismas dan-
zas rituales cuando se guardaron las cruces dentro de la casa del
dueno.

Al anochecer el grupo se fue otra vez a la casa del Patron,
~accmpanando por los bailarines que seguian llevando sus disfraces;
pero muches estaban demasiado cansados para moverse. Despues
de esto, tuvo fugar la ceremonia llamada ‘“costumbre de cargo”. Sa-
caron al patio una mesita sobre la que estaban dispuestas varias-
guirnaldas hechas de choclos, cebollas, zanahorias y otras legum-
bres atadas por un pecazo de soga. Todos los bailarines, menos el
ukuku que estaba demasiade borracho para pararse, se acercaron a
la mesa y dos ancianas les colocaron guirnaldas. A cada bailarin,
uno tras otro, se le sirvid chicha de la que echaban algunas gotas a
las cuatro esquinas de la mesa antes de tomarla (es la t'inka).
Una de las anclanas se sujet0 una manta sobre los hombros y se
colcco una guirnalda alrededor del cuello de manera que le caye-
ra sobre la espalda. Primero engalanaron al arariwa, después al
capitan y finalmente 2 les bailarines por orden de edad. Todos pa-
1ecieron estar muy satisfechos por el honor que se les tributaba
de esta manera.

Los que todavia tenian algo de energia se pusieron a bailar
huaynos en el patio alumbrado por unas velas vacilantes, hasta que
los musicos se negaron a tocar mas por estar demasiado cansados.

VI. — Quisicancha y Huatta

Estas dos peregrinaciones fueron mas cortas que la de Qoyllur
Rit’l, cada una no durd sino tres dias. Se desenvolvieron segun el
modelo general que hemos descrito: fiesta en la casa del Patron la
vispera de la salida, paradas rituales en el camino a Huancarani,
escolta de la lamina hasta la capilla por los ch’unchos y su recupe-
- rcion al dia siguiente. En ambos casos pasamos la noche en una
choza cerca de la capilla y a la vuelta en la casa de un hombre de
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Chinchihuasi, esposo de una mujer ae Qamawara. A la vuelta, en
Qamawara, hubo fiesta en la casa del Patron; al dia siguiente la
reunion se hizo en la casa del padre de la primera cargadora de
cruz, donde se sirvié el almuerzo; por la noche se vclvia a 1a casa
del Patréon para la ‘“‘costumbre de cargo’.

Il mito asociado con la fiesta de Huatta es particularmente
nteresante. Hace unos 40 anos, un muchacho estaba pasteando
ovejas cerca de unas rocas cuando se acerco un mendigo a pedirle
limosna. El muchacho se fue a casa para pedir dinero a su madre,
pero elia se nego. Volvié donde el mendgo y le diio que no tenia
dinero pero que le daria todo lo que poseia: unos pedazos de pan
que llevaba en el bolsillo. Busco el pan en sus bolsillos y cuando
levant9d los ojos, el “mendigo” se habia transformado en Cristo cru-
cificado sobre la roca. En esta misma roca se encuentra pintada
una imagen de Cristo y se ha construido por encima una capillita
con techo de paja.

Esa es la version que me conto la gente de Qamawara y me
aljeron que el campesino encargado de la fiesta era el mismo que
habia tenido esta visién; este mismo campesino reivindicaba el he-
cho. Si esto es cierto, estamos en presencia de un caso tipico de
creacion y liderazgo religiosos (‘“‘entrepreneurship”). La similitud
entre este mito y el liderazgo religioso (entrepreneurship”). La si-
militud entre este mito y é1 de Qoyllur Rit'i es evidente; la dife-
rencia principal consiste en que las autoridades religiosas no estan
mencionadas en la historia de Huatta. Se toma argumento de esto
para explicar la ausencia del sacerdote durante la fiesta.

Me informaron que la peregrinacion de Sacaca, cuando se ce-
lebra, tiene una estructura similar a las de Huatta y Quisicancha.

V1I. — Senor de Huanca

La fiesta que se celebra en el recinto del santuario del Sefior
de Huanca, construido en un promontorio rocoso que domina el
rio Vilcanota, atrae miles de peregrinos cada afio. El dia central de
la fiesta (14 de setiembre) estd precedido por una novena y segui-
do por una octava, pero la mayoria de la gente llega para la fies-
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ta misma. Toda la devocion esta centrada en un fresco que repre-
senta a Cristo flagelado; el mito menciona el ano de 1675 para la
primera aparicion del Senor (Marzal, 1971:226-7). |

Aunque Marzal califique esta peregrinacion de “fiesta indige-
na’ (1971:230), rigurosamente hablando no lo es. La gran mayo-
ria de los peregrinos que vimos en 1973 eran cholos y mistis que ve-

nian solos o con sus familias.

Los Padres Mercedarios, que auspician la fiesta, prohiben to-
da clase de bebidas y de danzas rituales en el interior del recinto.
No habia grupos de peregrinos de las comunidades, ni laminas y
muy pocos “indios”.

Durante la semang que precede la fiesta, el pueblo de San Sal-
vador organiza una gran feria en la pampa que esta del otro lado
del rio. Ademas de ropa de fabricaciéon industrial, cuchilleria y ar-
ticulos de materia plastica, se puede adquirir ceramica de Puca-
ra, peleteria y cueros de llamas y alpacas de Sicuani, mangcs, pa-
payas y platanos de Quillabamba. Los campesinos Qamawara,
Oqruru y Siusa bajan con frecuencia a la feria para comprar uten-
silios domeésticos y vender papas o ch’uno, pero no se acercan al san-
tuario. No cabe duda de que consideran el santuario como un lu-
gar sagrado, pero la fiesta tiene para ellos un sentido exclusiva-

mente economico.

VIII. — Scfior de Westa Wis, GQqruru

En los mismos dias en que los cholgs y los mistis concurren por
millares al santuario de Huanca, se celebra otra fiesta totalmente
distinta en una comunidad que dista menos de 10 Kms. La peque-
na capilla de Oqruru hospeda la imagen milagrosa del Senor de
Westa Wis, otra imagen pintada de Cristo crucificado. Para las

-necesidades de la fiesta, la capilla estd dotada de una instalacién
eléctrica alimentada por un generador Honda adquirido hace algu-
nos anos por las comunidades de Cqruru y Qamawara, por la su-
ma de 25,000 soles. El generador no sirve sino en tres oportunida-
des durante el ano: para Carnavales, el Viernes Santo y el 14 de

~ Setiembre. Esta ultima fiesta es una de las dos ocasiones en las
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cualcs un sacerdote visita la zona; se queda cuatro dias antes 'de
ir a la comunidad de Tteracanchi, donde se celebra una fiesta mu-
cho menos impecrtante. |

Entre todas las comunidades que visitan Oqruru para la fies-
ta, solo la de Qamawara no tenia cargoyoq ni bailarines. Me dije-
ron que ningun volunitario se habia presentado. En vista de esta
situacion, en una reunion de las autoridades de la comunidad al-
cunas semanas antes de la fiesta, se designé a Mariano Huaman,
comunero respetado v Teniente Gobernador, para hospedar a los
grupos visitantes de bhailarines; todos los que participaban en es-
ta reunicn, 14 hombres, colaboraron con una pequena cantidad de
dinero para ayudar a Mariano Huaman en los gastos de comida y
chicha. La lamina de Qamawara fue debidamente trasladada a la
casa de Mariano.

Lcs grupos de peregrinos, que venian de varias decenas de co-
munidades de la region, comenzaron a llegar por la tarde del 13
de setiembre; cada uno traia su Jamina y su conjunto de bailari-
nes. Ch’unchcs y qollas predominaban. La colocacién de las 1a-
minas sobre el altar estuvo supervisada por un mestizo de San Sal-
vador, que también dirigia las oraciones quechuas. La iglesia se
quedo abierta tcda la noche. Muchos grupos pasaron la noche en
¢l cementerio, mientras el altc-parlante seguia proclamando las
contribuciones que los peregrinos ofrecian al “Sefnor”.

Frente a la iglesia familias de Oqruru y, en mayor numero,
de Qamawara habian instalado puestos y kioskos y las mujeres
vendian café, guisos, gaseosas y cerveza a los visitantes. Los hom-
bres se ocupaban en tomar hasta emborracharse; muchos de ellos
tomaron sin interrupcion durante toda la noche.

Por la manana siguiente el patio de la casa de Mariano Hua-
:an estaba lleno de ballarines visitantes. No habia ningin con-
junto de Qamawara pero si un grupo de musicos de la comunidad
gue sc esforzo por tocar mejor que los visitantes. Habia chicha en
zbundancia. '

Fara ayudar a Mariano en el servicio de la comida estaba su
primo Miguel Mamani, el que desempend tantos cargos en la pere-
ogrinacion de Qoyllur Rit’i, como hemos visto.
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A las 11 de la manana todc el mundo se dirigid hacia la 1gle-
«ia de Oqruru. Mariano llevaba la lamina y lo escoltaba un grupo
de bailarines chuunchos de Paucartambo; se colocd la lamina so-
bre el altar de la iglesia, como de costumbre. El parroco de Pisac
llegd unos 20 minutos mas tarde y celebro la misa ante una asis-
tencia de 500 personas. Un grupo de “oficiales”, camnesincs de
Oqruru, vigilan la iglesia y sus alrededores para imponer silencio
a los musicos que se acercaban al templo y mandar a la gente que
se quitara el sombrerc y las ojotas; me llamo la atencion que se
permitiera a las perscnas que tenian medias y zapatos quedarse
con ellos. Los “oficiales” llevaban un latigo alrededcr del cuello
como insignia de su cargo, como los celadores de Qoyllur Rit'i.

Habia muy poca gente de Qamawara en el templo; estaban del
otro lado del rio, ocupadcs en atender las necesidades economicas
de los concurrentes y se pasaron tedo el dia y gran parte de la no-
che en libaciones. Me interesé por el grupo de joévenes que rodea-
ban a dos muchachos que trabajaban en Lima y habian vuelto
para la fiesta. Todos llevaban vestides de tipo occidental, eran bi-
linglies y bailaban al compas de la musica de un tocadiscos del
kiosko mas cercano. No tomaban chicha ni aguardiente, sino Cer-
veza Cuzquena, bebida mucho mas prestigiosa. Sin embargo bai-
laban huaynos serranos, danza favorita incluso de los imigrantes
mas convencidcs (Doughty, 1969:968).

El dia siguiente Oqruru estaba mucho maéas tranquilo porque
gran numero de peregrinos se habian ido; a la misa no ccncurrie-
ron sino una 150 personas. Después de la misa sacaron del altar la
lamina de Qamawara para llevarla otra vez a la comunidad. En
el mercado también habia menos animacién y muchos puestos ha-
bian desaparecido; sin embargo el patio de Mariano Huaman se
lieno con todeos lcs bailarines que venian a despedirse. La bebida
y el cansancio se unian para excitar los animos y surgié un pro-
blema entre dos bailarines de distintas comunidades; los compa-
neros de los antagonistas les impidieron recurrir a la violencia.

El dia 16 de setiembre hubo otra misa por la mafiana en el tem-

el =

plo de Qamawara; asistieron solamente 20 adultos. Todos los pues-
tos del mercado de Oqruru estaban desarmados pero algunos intré-
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pidos se habian reunido para otro dia de libacicnes. La mayoria
de la gente seguia la celebracion dentro de las familias.

Vale la pena indicar un incidente que surgié durante la fies-
ta del Senor de Westa Wis en 1972 y que consta en el acta de la
asamblea general extraordinaria de la comunidad de Qamawara,
el 18 de setiembre del mismo ano. Varias personas fueron acusadas
de haber agredido al Presidente de la Junta de Vigilancia; el agre-
sor principal fue Dionisio Qompe, ayudado por varias mujeres.
El incidente ha sido calificado con cierto sensacionalismo como “in-
tento frustrado de asesinato’; pero el acta senala gue en definiti-
va esta gente se habia opuesto al progreso de la comunidad, mas
exactamente a la construccion de una escuela que se debia levan-
tar sobre un terreno de la ex-hacienda Huallhua. Se supo que Dio-
nisio Qompe y los esposos de las mujeres responsables de la “agre-
sién”, estaban cultivando desde tres anos el terreno designado pa-
ra edificar la nueva escuela; antes de la Reforma Agraria trabaja-
ban como peones en la hacienda y habian recibido en cambio el
usufructo de dichas tierras. Su asalto contra el inocente Presiden-
te era un ataque a las autoridades de la comunidad para mani-
iestar su descontento porque personalmente iban a perder en vez
de ganar con el “progreso”’ de la comunidad.

IX. — Ficsta de la Virgen del Rcesarie, Huallhua

Aunque Qamawara no participo realmente en esta fiesta en
1973, me dijeron que habitualmente lo hacian. Huallhua es una
ex-hacienda, no muy lejos de San Salvador, en un cerro que domi-
na el rio Vilcanota. Antes de la expropiacion, en 1971, cubria tres
mi] setecientas hectareas y sus tierras se extendian hasta Oqruru.
Los campesinos de las tres comunidades que hemos estudiado te-
nian que trabajar gratuitamente las tierras de la hacienda du-
rante un cierto numero de dias cada ano. Actualmente Huallhua
es una cooperativa cuya superficie de tierras ha sido muy reduci-
da por la devolucion de las tierras a las comunidades, como lo dis-
pone la Ley de Reforma Agraria. La Patrona de la hacienda era
la Virgen del Rosario; la nueva cooperativa sigue celebrando sus
flestas en el mes de octubre. En 1973 las celebraciones duraron
tres dias y varios grupos de bailarines vinieron de San Salvador:

122



Allpanchis, nim. 7 (1974), pp. 101-142

k’achampa, saqra, y ch’uncho. El 23 de octubre hubo misa en la
capilia y procesion con la imagen de la Virgen cargada en andas.

De Qamawara, asistieron muy pocos y de manera individual;
incluso el Patron en vez de cumplir con su cargo, toco tambor en
uno de los conjuntos de San Salvador. Esta actitud suscité comen-
tarios destavorables en la comunidad; escuché a un hombre que
decia a otro comunero “quién va a creer que a Francisco Mamani
solo se le dio coca para que toque el tambor?”.

Me informaron que cuando toda la comunidad de Qamawara
participaba en esta iiesta, llevaban la lamina en procesion hasta
la capilla de Huallhua, acompanada por los baillraines ch’unchos.
La diferencla entre esta fiesta y las descritas anteriormente, es que
cn elia se venera a la Virgen (Mamacha) y no la imagen de Cris-
to Crucificado (Taytacha). A pesar de esta excepcion simboalica,
las autoridades de la hacienda consideraban esta fiesta como una
peregrinacion mas con lamina, lo que reforzaba religiosamente los
lazos de feudalismo con las comunidades. Todos me dijeron que
la fiesta de la Mamacha estaba perdiendo importancia, e incluso
Qamawara podria prescindir totalmente de esta fiesta dado que la
comunidad no tiene mas obligaciones economicas con la ex-ha-
clenda.

X. — Interpretacion

La abundante literatura sobre las fiestas en los Andes y en
Mexico, tiende a enfocar casi exclusivamente los aspectos socio-eco-
némicos. Se ha logrado un alto grado de refinamiento en las dos
mnterpretaciones clasicas: la que considera el sistema de cargos co-
mo la “columna vertebral” de la comunidad y escalera religiosa pa-
ra acceder al pcder politico y econémico después de haber asumido
todos los cargos religiosos sucesivos; y la que interpreta el sistema
de cargos como un mecanismo de nivelacion economica mediante
los gastos de prestigio que permiten conservar una clerta igualdad
economica. Poco autores han intentado formas nuevas de anali-
sis. Uno de ellcs es Boilés (1971), que presenta una interpretacion
estructuralista plausible del desarrollo histérico de una fiesta Me-
Xicana de carnaval. Pero para llevar a cabo este tipo de analisis,
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~que es algo mas que una simple recopilacicn de estudios anterio-
res, se requieren datos de archivo, que pocas veces estan al alcan-
ce de un investigader de campo. Otro tipo de método es el adop-
tado por Falla (1969), quien estudio la circulacion de los cargos
desde el punto de vista de las estructuras de parentesco presenta-
das por Lévi-Strauss, privilegiando el aspecto horizontal del inter-
cambio sobre el vertical de la jerarquica de cargos. Aunque su ana-
lisis nc quede totalmente satisfactorio, tanto por faltarle datos em-
piricos como por tener demasiada,confianza en la teoria de Lévi-
Strauss sokre el intercambio de mujeres, sin embargo, tiene el mé-
rito de subrayar la nocion de intercambio que creemos esencial pa-
ra poder comprender el sistema de cargos y, en general, la fiesta.

‘La mayoria de los estudiosos laicos han prestado poca atencion
al aspecto religioso de la fiesta, considerandola como un simple
reflejo popular de un “catolicismo oficial”. Tampoco nos quedamos
satisfechcs con los autores que enfocan principalmente lo religio-
£0; con muy pocas excepciones, sus estudios estan caracterizados
por una ortodoxia estricta en lo religioso. Garr (1972), por ejem-
plo, despue¢s de haber descartado las dos teorias socio-econdémicas
que hemces recordado en el parrafo anterior, concluye sin embargo
que los datos que ha recogido para su estudio en Ayaviri muestran
que asumir un cargo ‘“‘es un motivo religioso con fines econémicos”
(1972:81); es decir que los gastos de la fiesta se harian para ase-
gurarse las bendicioncs materiales de la divinidad. Marzal (1971)
da toda la dimension deseada a los aspectos socioldgicos de la fies-
ta pero afirma que la “funcién religiosa del cargo es la que asegu-
ra una minima atencion religiosa a los pueblos” (1971:181).

Es justamente por haber concebido la fiesta como un ritual de
catolicismo popular que no hemos locgrado captar su verdadera na-
turaleza. Los estudios etnograficos sobre comunidades andinas, con-
tienen invariablementc dos secciones distintas: 1a que presenta las
creencias y costumbres” ‘“tradicionales’”, como son las ofrendas a
la pachamama y la t'inka de los animales; y 1a que trata de “la di-
mension cristiana” manifestada pcr la creencia en Dios v en los
santos, las fiestas “religiosas” o las peregrinaciones a los santua-
rios. En realidad hay muy poca relacion, vor no decir ninguna,
entre las dos dimensicnes, la catolica y la “pagana’, como la tipi-
fican ahora algunos autores. Todo esto refleja el etnocentrismo
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patente de un observador cuyo punto de vista es, implicita o expli-
citamente, cristiano. Rara vez se ha intentado romper con estos
prejuicios para adoptar el punto de vista del campesino mismo, que
asume estas creencias y précticas sagradas dentro de un unico y
complejo sistema.

Teniendo en cuenta estas observaciones, quisieramos intentar
ahora un nuevo analisis de las fiestas, mas exaciamente de la pere-
orinacion y de la fiesta que le acompana, prccurando.-no disociar
lo socio-econdmico de lo religioso por una parte, ni tampoco io
“tradicional” de lo “cristiano” dentro de una Unica dimension re-
ligiosa, por otra parte. ~

El campesinado andino vive en un mundo totalmente inmer-

so en lo sagrado (3): “el cosmos indigena consiste en una totalidad

crganica cuyo centro no esta en el yo de cada uno, sino en un lu-
gar ignoto que a veces se puede visualizar transitoriamente en la
piedra tocada por el rayo ¢ en el lugar sagrado...” (Kusch, 1971:
394). Las rocas, los cerros, los arroyos, los rios y las lagunas, como
los animales domésticos y la tierra misma, son el escenario fisi-
co de este poder sagrado; pcr-lo que la- vida del campesino esta
regida en sus relaciones con escs elementos y parajes sagrados. “El
saber indigena entra en el trasfondo religioso que yace detras del
objeto y pareciera vincularse con la razén ultima de que haya co-
munidad y vida en general. Por eso culmina en el ritual. Este,
por su parte, manipula los extremos invisibles de un mundo tras-
cendente y sagrado” (Kusch, 1971:394). La ceremonia de la t'inka
de los auquénidos debe cumplirse para asegurar su multiplicacion;
se repetird cuando las crias hayan nacido para que crezcan y a su
- vez se multipliquen. Se venera al espiritu de la Pachamama con
un “pago a la tierra” antes de abrir el primer surco para sem-
brar papas; tainbién se la venera con una t'inka cada vez que se
~comparte una copa de alcohol, como se venera a los Apus de los
cerrcs y lagunas circundantes. Garr (1972:187) escribe: “él es el
punto clave: el control”. Sin el rito como mecanismo regulador, el
orden natural del que depende totalmente el hombre, se hundiria
en un caos. El ritual es en el sentido pleno de la palabra un acto
creativo para volver a ordenar constantemente las fuerzas césmicas
incontrolables, de manera que actuen a favor del bienestar del
hombre.
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Las cruces e imagenes santas introducidas por el proselitismo
catolico, hacen parte de esta constelacion de objetos y lugares sa-
crados. El pueblo no ve las imagenes como simples representacio-
nes de Cristo o de los santos, sino mas bien como lugares de resi-
dencia fisica de estos espiritus lejanos. Puede ser que ciertos agen-
tes pastorales consideren que esta concepcion que el pueblo tiene
de las irnagenes catolicas es como un paso de transicién hacia una
apreciacion mas madura de lo sagrado (4); en realidad los santos
han sido de hecho integrados dentro del sistema cosmologico indi-
gena junto con los espiritus y poderes ‘“‘tradicionales” e incorpora-
dos al Panteon. La correspondencia fortuita entre el sistema reli-
gioso indigena y el importado, ha facilitado un sincretismo que dio
nacimiento a un sistema religiosa suigeneris. José Carlos Mariite-
gul, uno de los grandes pensadores peruanos, afirma que este mis-
mo proceso es el que siempre debilitd 1a Iglesia en el Peru (5).
sol por ejemplo, divinidad maxima de la religién incaica, se llama
Inti Taytacha (inti: sol; tayta: padre; -cha: diminutivo enclitico).
combinéd con el concepto de Dios Padre, Taytanchis( -nchis: nues-
tro), ambas son divinidades lejanas, ajenas a los procblemas inme-
diatos de los hombres y para quienes no vale la pena gastar mu-
cha energia ritual (Earls, 1973:410).

Los espiritus que tienen que ver mas con nosotros aqui y aho-
ra, son los que la gente de Qamawara llama genéricamente: Taye-
tachas. Toda cruz o representacion de Cristo Crucificado, sea una
cruz de pledra delante de un templo, un cuadro pintado, una pin-
tura sobre la roca, una lamina, o la cruz de madera fijada sobre el
ltecho de la casa, es residencia de un taytacha (6).

Existe una correlacion estrecha entre el tamano de una cruz y
el poder que se le atribuye, como en el caso de los Apus cuyo rango
jerarquico depende de la altura del cerro en ¢l que se cree que re-
siden (cf.: Nunez del Prado, J., 1970:102). Entre las cruces conoci-
das por la gente de Qamawara, la mas grande es la del Sencr de
Qoylur Rit’i y por consiguiente se piensa que es la que tiene mas
poder (7). Las cruces de los demas santuarios de la region estan
ordenadas segun el tamaino para constituir de esta manera la je-
rarquia fraterna que mencioné mas arriba. Todas estas cruces,
muchas de ellas asociadas con rocas de tamano descomunal como
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la de Qoyllur Rit’1 y la de Huatta, son fuentes de un poder sagra-
do inagotable porque su presencia es permanente, y toda la gente
dice que son “milagrosas’.

A cada uno de los Ttaytachas o Senores milagrosos correspoi-
de una lamina especificada. La idea que se tiene de los Taytachas
portatiles es algo distinta: si bien se cree que ellos también son
fuentes de pcder sagrado, este poder no es permanente. El poder
tiene que infundirse de alguna manera a la lamina para que esta
lo pueda difundir a su vez. La imagen moderna que espontanea-
mente me vino a la mente, es la de una bateria de automovil que
tiene que ser cargada para poder alimentar el circuito eléctrico
del vehiculo. La lamina, como la bateria, es una reserva mas que
una fuente de energia. una especie de ‘“recipiente” que permite el
traslado de la energia de un sitio a otro. La fuente del poder sa-
grado que “carga’ la lamina, es el santuario hacia el que se lleva
la lamina en peregrinacion ano tras ano. El examen de este pro-
ceso de sacralizacion de la lamina nos permite entender algo me-
jor el motivo de las danzas rituales durante la peregrinacion.

De todo poder sacral emana un peligro. Mo es necesario hacer
referencia a seres espirituales para ‘“explicar” dicho peligro; basta
con decir que todo lo que esta considerado como sagrado, también
cs visto como peligroso (cf.: Douglas, 1966). Cuando dos okjetos
sagrados se encuentran, por ejemplo cuando la lamina llega a la
proximicad del santuario, el peligro se intensifica. Para defender-
se contra los efectos de este peligro habra que cumplir un rito es-
pecial; todo el grupo o solamente sus representantes deben cum-
plirlo. El baile de los ch’unchos ccnstituye esta proteccion ritual,
tanto para la gente de Qamawara como para las demas comuni-
dades. El grupo suele detenerse a cierta distancia del santuario,
exactamente en el lugar donde la tension del campo sagrado co-
mienza a aumentar, y los bailarines visten ahi sus disfraces. A
partir de este punto acompanaran la lamina durante todo el reco-
rirdo, hasta la proximidad del santuaric; no cambian su rova ni
dejan de bailar hasta que la lamina se haya alejado tanto del lu-
gar sagrado, que ofrezca seguridad. (8)

Durante la noche, mientras los dos nucleos sacrales estan en
presencia, se esta cumpliendo el propoésito formal de la peregrina-
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cion. De la misma manera que una pieza de hierro se magnetiza
con la proximidad de un iman, la lamina va absorbiendo parte del
poder sagrado del santuario milagroso, fuente permanente de san-
tidad. Después de esto se puede llevar a la comunidad-la lamina
nuevamente sacrilizada.

¢Como los bailarines disirazados de salvajes logran la protec-
cién ritual? Antes de dar elementos de respuesta a esta pregunta
es necesario examinar el rol del ch’uncho en la historia y en los
mitos. Los indigenas andinos nunca han tenido muchos contactos
con las tribus de la selva peruana, ni siquiera antes de la Conquis-
ta. Varios jefes incas, tanto en la época del Imperio como en las
luchas esporadicas contra el invasor espafol, utilizaron algunas
tribus como mercenarics, porque tenian fama de crueldad y valen-
tia; sin embargo se les juzgaba como barbaros paganos en compa-
racion con la sociedad incaica disciplinada y la religién oficial al
dios sol. Ni el hecho de la Conguista, ni el proselitismo alteraron
significativamente esta imagen que los indigenas de la sierra te-
nian de los indios de la selva. Para lecs serranos, llamados cristia-
nes, los salvajes de la selva encarnan todo lo profano e irreligioso.

'Un mito popular relativo a los ch’urchos corrobora esta vision.
Aifonsina Barrionuevce escribe: “segun la leyenda, los famosos chon-
takirus robaron a la Virgen del Carmen que era llevada por los
qollas de Puno a Paucartambo para el Corpus. En la refriega ma-
taron a sus conductores y arrojaron la imagen al Amaru Mayo o
rio de la serpiente, que desde entonces se llama rio Madre de Dios.
Las aguas arrastraron a la Virgen, sin causarle dano, hasta su des-
tino y la detuvieron en las cercanias del pueblo. De alli fue lleva-
da en procesion a la iglesia donde hoy permanece. Aun se pueden
ver en su pecho las huellas de los flechazos. Paradojicamente la
Mamacha los ama con maternal ternura. Cuando ellos no concu-
rren a su fiesta, se pone palida y sobrevienen muchos males para
el pueblo. Los ch’unchos scn sus bailarines y cada 15 de julio
hacen guardia de hornor ante su anda. Durante la procesiéon la
accmpanan ¥ son los unicos danzarines que ingresan en el tem-
plo. Por la tarde rememoran en una guerrilla la batalla campal
de otros tiempos. Enganosamente fingen una amistad que no

sienten para atraer a los Qollas y luego les victiman tras una bre-
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ve lucha” (Barrionuevo, 1968:186). Una batalla idéntica, que tam-
.bién termina en la victoria de los ch’unchos, se realiza en Ocongate
después de la procesion de Qoyllu Rit’i (Ramirez, 1969:80-81). (9)

El ch’uncho es entonces la imagen de un pagano amoral. Es
por una transmutacion estructural como los bailarines salvajes
entran en accién cuando se presenta un peligro ritual. Efectiva-
mente, un salvaje pagano, practicamente infra-humano, esta fue-
ra del alcance de este tipo de peligro. Vistiéndose de salvaje e imi-
tando sus danzas, un hombre se vuelve simbdlicamente impermea-
ble a los efectos de la asociacion de dos poderes sacrales.

Mediante ese extrano cambio simbdlico, en el momento cum-
bre de la peregrinacion religiosa, el creyente juega el papel del pa-
cano. Es importante hacyér notar que el Patréon, que siempre lle-
va la lamina, nunca se viste de ch’uncho y que los paganos que de-
ben proteger a los peregrinos contra el peligro ritual, nunca de-
"ben tocar el objeto sagrado.

—

Cuando dos grupos de peregrinos se encuentran en el camino,
como cada uno lleva una lamind, la proximidad de dos objetos sa-
grados crea un pequeno circulo peligroso, demasiado débil para ne-
cesitar todo el ritual ch’uncho pero suficiente para necesitar algun
rito de neutralizacién. Como la causa del peligro reside en la cer-
cania de las dos laminas, se las separa simbdlicamente: el grupo
de Qamawara enfrega su lamina al otro grupo del cual recibe la
otra lamina. Después de haber venerado las dos ldminas las de-
vuelven al grupo al que pertenece, y cada uno puede seguir su via-
je sin peligro.

Las paradas rituales en la puna significan la expresion ritual
del movimiento fisico hacia un lugar sagrado. Hace parte del mis-
mo conjunto de ritos la costumbre universal de los peruanos mesti-
zos de persignarse cada vez que pasan delante de un templo, pe-
ro también cuando el émnibus en el que viajan pasa por un pun-
to entre dos nevados. Este ultimo ejemplo es un caso interesante
de 6smosis cultural, en un sentido opuesto al acostumbrado.

- -----Para la-fiesta del Sefior de Westa Wis, en Oqruru, Qamawara
no tenia ningun bailarin ch’uncho para acompafar la lamina. La
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explicacion mas logica es que los jovenes de Qamawara ven en es-
ta fiesta una oportunidad no de gastar plata sino de ganar dinero;
recordemos que en 1973 la fiesta estuvo costeada no por un cargo-
yog sino por un comité y que esta tendencia parece confirmarse
por causa del provecho economico que el mercado de la fiesta pro-
porciona a la gente de Qamawara. A pesar de todo siguen obser-
vando las reglas rituales; como la lamina no podia acercarse al san-
tuario sin que los cargadores estén protegidos, se solicito la cola-
boracion de los bailarines de otra comunidad.

Todo esto nos puede explicar la celebracion simultanea de las
fiestas de Huanca y de Westa Wis, y la preferencia de los comu-
neros de Qamawara y de otras comunidades por la segunda. La
imagen de Huanca nc es la de Cristo crucificado, como en otros
santuarios, sino la de la Flagelacion de Cristo. Esta imagen no tie-
ne cabida en la cosmovision de los indigenas, de modo que no se po-
aria lograr su incorporacion al circuito peregrinante de laminas
sin una considerable discnancia simbodlica. Aunque exista una ano-
malia semejante en el caso de la fiesta de Huallhua, no se da sin
embargo de manera tan aguda porque el concepto de la Mamacha
es muy conocido; ademas la fiesta patrcnal de Qamawara es la de
la Purificacion de la Virgen e implica un homenaje explicito a la
Mamacha. En Huanca la combinacion de la anomalia senalada y
de la prohibicion de los bailes rituales aparta totalmente a los cam-
pesinos del santuario porque los peregrinos no podrian escoltar su
lamina hasta la imagen sagrada que estd dentro del templo. Po-
demos pensar que se establecio la fiesta de Oqruru como respuesta
a los continuos problemas experimentados por los peregrincs cam-
pesinos en el santuario de Huanca. No importa lo que digan los
curas ni las reservas que hagan sobre el sentido religioso de los
campesinos, la gente de Qamawara no se acercara a Huanca mien-
tras no se admita a los bailarines rituales que les podria proteger
contra los peligros de lo sagrado.

Hemos dicho que no existe conexién entre los cargos religiosos
de las peregrinacicnes y los puestos politicos dentro de la comuni-
dad. En realidad la relacion entre el status ritual y e! secular es
mucho mas fundamental. Si todos los jovenes quieren asumir el
cargo de Patron, no es tanto para incrementar su posicién social
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entre sus companeros, como para adquirir el status de miembro
pleno de la comunidad; se trata entonces de una especie de ‘“rite
de passage” (Van Gennep, 1960). Hasta los jovenes mas modernis-
tas que querian seguir viviendo en Qamawara, consideraban que el
cargo de Patrén era un paso esencial hacia el status de persona
respetada y responsable. Por tanto el hecho de ocupar otros car-
gos en la misma peregrinacién o en otras, sirve para incrementar
el prestigio personal dentro de la comunidad; Miguel Mamani,
oracias al entusiasmo sin limite que manifestaba por las fiestas,
era uno de los hombres mas respetados en Qamawara. Para enten-
der mejor los mecanismos por los cuales el status de prestigio es
adquirido por el Patréon, analizaremos sus distintos componentes
dentro del sistema general de intercambio.

Existen tres modelos basicos de intercambio: el limitado, el ge-
neral y el redistributivo, segun los esquemas presentados en el cua-
dro 2 (10). Nos ccuparemos aqui de los dos ultimos modelos. Con-
trariamente al intercambio limitado que se da s6lo entre dos per-
sonas, el intercambio general puede crear un sistema abierto, co-
mo lo sefiala el esquema 2b del cuadro 2. Lo consideramos un sis-
tema ideal para la formaciéon de cualquier organizacion y la base
para la circulacién de un oficio o de bienes, no sélo entre los miem-
bros vivos de un grupo social de una generacion a otra. El sistema
de herencia es el arquetipo del intercambio general abierto.

El tercer modelo, del intercambio redistributivo, constituye
siempre un sistema cerrado. Presupone o crea un centro sccial y
determina los limites sociales dentro de los cuales las personas ten-
dran una relacion de cooperacion. Es un asunto entre un grupo
cerrado ad intra y el grupo de los de afuera, lo que es caracteristi-
co de las fiestas ceremoniales o de la sancion dada por la colectivi-
dad a la adquisicién de un nuevo status.

En el cuadro 3, hemos representado los tres sub-sistemas de in-
tercambio que, tomados juntamente, constituyen la red total de
transacciones asociadas con una peregrinaciéon. El primer sub-sis-
tema corresponde al movimiento de la lamina con los Patrones con-
secutivos hacia el santuario. Se ve que se trata de un sistema gene-
ral de intercambio de tipo abierto. L a lamina ‘“desacralizada” que
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1. Limitado

A B
K ) —»A—aB 505
C

a. cerrado b. abierto
2. General

AYANAYA

a. del centro a la periferia b. de la periferia al centro

5. Redistridbutivo

Cuadro 2 : Modelos bésicos de intercambio
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estd en poder del Patron es llevada al santuario donde se “vuelve a
cargar’” de poder sagrado. La lamina “sacralizada’” vuelve a la .co-
raunidad, se queda clerto tiempo en el templo y es entregada al
nuevo Patron, que la guarda en su casa para repetir todo el ciclo
al siguiente ano.

La clave del proceso que otorga al Patron un status mas ele-
vado, reside en la posesion de la lamina nuevamente sacralizada.
Despues que la haya retenido durante doce meses, su poder se ha
difundido y es necesario llevarla nuevamente al santuario para re-
sacralizarla. El poder sacral ha sido transmitido a la persona del
Patron, el que ha adquirido un status mayor por este mismo he-
cho. En otras partes del mundo existen también instituciones 'que -
tienen funciones semejantes. Sabemos por ejemplo que el status
personal de los islenos de Trobriand depende mayormente de la
posesion temporal de ciertos objetos, sin valor econdmico pero si
rifual, que circulan entre los individuos de diversas 1slas en un ci-
clo lamado Kula (Malinowski, 1922).

Podemos analizar también el ascenso de status del Patréon a
partir de la teoria del ritual que propone Reppaport (1971). Este
autor nos dice que la funcidn principal del ritual es la de conferir
una aureola de santidad para pretensiones no explicitas. El con-
junto de los rituales que acompafan una peregrinacién podria in-
‘terpretarse como lo que confiere santidad a la pretensiéon del Pa-
tron de adquirir plenamente el status de comunero; 1a 14mina seria,
como un intermediario fisico entre el proceso ritual y la persona
del Patron. Es importante hacer notar que siempre es el Patréon del
ano anterior (que celebra, mejor dicho: que garantiza, el ritual)
quien valida la pretensién del candidato a un nuevo status. Por
tanto los Patrones estan vinculados por una red de derechos y obli-
gaciones dentro de un sistema general de intercambio que se ex-
tiende a la manera de una espiral de generacién en generacion.

'El segundo sub-sistema de intercambio que representa el cua-
dro 3, se refiere a las transacciones entre el Patrén y los bailarines.
Corresponde al modelo redistributivo como participacion de la pe-
-riferia a partir del centro que ocupa el Patrén; se trata de una cir-
culacion no de bienes sino de servicios de naturaleza ritual. Para
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Subsistema 1

Patrones anteriores 1971

A

& Futuros Patrones /.“\
- @ Santuario ) ¥ A
»

A 1972 p &= ®

-— liovimiento de la
lémina desacralizada \
- Movimiento de la
l8mina sacralizada A
3

Subsistema 2

A Patrén 'é.
ﬁ 5 ﬁ § A
= Bailerines -\J L=
—— Servicio ritual que prestan "‘-..,_‘-'
los bailarines A
---+ Adornos rituales dados por el AZ : “45
Patrén a los bailarines = ; -
A

Subsistema 3

A Patrones anteriores
A Futuros Patrones
O Otros peregrinos

~—3» Prestacibn de
comida y trago
—~~-& Aprobaciédn del nuewvo

status del Patrédn

Cuadro : Subsistemas de intercambio
en la peregrinacin
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cumplir con su obligacion de resacralizar la lamina, el Patrdn de-
pende de los ballarines que pueden darle la proteccion ritual nece-
~saria para llegar hasta el santuario. Por la prestacion de este ser-
vicio ritual, el Patron tiene que responder también con un rito. Lo
hara en la “costumbre de cargo”, condecorando a cada uno de los
bailarines después de la peregrinacion. El grupo que se beneficia
de esta serie de intercambios es generalmente coextensivo a un
circulo de parientes o amigos, ya que los bailarines han sido elegi-
dos por el Patron, el arariwa y el Capitan.

El tercer subsistema de intercambio se refiere a las prestacio-
nes, comida, frago y coca que el Patron hace a los peregrinos an-
tes, durante y después de la peregrinacion. Este subsistema tam-
bién corresponde al modelo redistributivo, pero en este caso los in-
tercambios parten del centro. El Patrdon distribuye bienes mate-
riales a los peregrinos y en cambio la comunidad reconoce plena-
mente su nuevo status. Este aspecto de la fiesta es el que mas re-
salta en todos los estudios y el: que ha generado las dos teorias de
la nivelacion econdmica y de la adquisicion del status por distri-
buir blenes. Sin embargo, como lo hemos visto, no es el hecho de
convidar a los peregrinos lo que, como tal, confiere al Patron su
nuevo status; es solamente un “rite de passage” por el cual la co-
munidad acepta y confirma un poder cuyo origen queda mas alla
de sus limites. El paralelismo estrecho que existe entre la organi-
zacion de una peregrinaciéon y la del ayni (trabajo comun) en las
chacras, subraya la nocion de una cooperacion estrecha entre el
Patron, los bailarines y los peregrinos dentro de una accion co-
mun. Los mismos cargos de Patrén, arariwa y Capitan existen pa-
ra el ayni. Cuando un grupo esta trabajando una chacra en forma
de ayni, el Capitan encabeza v el arariwa termina la fila de los
que trabajan con la chakitaqlla; en la procesion es el Capitan quien
guia al grupo por los cerros y el arariwa quien va al final. El Pa-
tron del ayni es el duefio de la chacra; tiene la obligacién de aga-
sajar a los trabajadores con comida y chicha, como el Patron de
la peregrinacion tiene que alimentar a los peregrinos durante to-
~do el viaje. En el ayni el Patron se beneficia con la labor colectiva
de los trabajadores y en la peregrinacion su beneficio es el status
que los peregrinos, representantes de la comunidad, le reconocen. -
Asi como todos los adultos organizan aynis y cultivan papas, es 16-
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gico que todos los jovenes asuman algun dia el cargo de la pere-
orinacion religiosa.

Durante la peregrinacién se toman muchas precauciones para
que cada uno lleve una carga justa y, por otra parte, que nadie
reciba mas comida que Ics demas. El chequeo de las cargas en el
camino de regreso manifiesta esta preocupacion por una distribu-
cién equitativa. Este modelo de intercambio mutuo sirve para iden-
tificar al grupo de Qamawara y distinguirlo de los centenares (mi-
llares en el caso de Qoyllur Rit’i) de otros peregrinos que visitan
el santuario. De hecho no hubo practicamente ninguin trato so-
cial amistoso entre grupo de comunidades distintas; en cualquiera,
interaccién dada, se pudo notar un elemento de conflicto, como
cuando los ukukus ejecutaron la danza del latigo o los miusicos de
Qamawara intentaron superar a todos los demés en su significa-
tiva actuacion. Todos estos encuentros, de alguna manera, son
competitivos; parecen expresar una tension, posiblemente deriva-
da del hecho de que cada comunidad considera el santuario como
si fuera un Apu local de su propiedad, de modo que los demas pe-
regrinos son unos intrusos.

En Qoyllur Rit’i dos ejércitos de ukukus, uno de Paucartambo
y otro de Quispicanchis, libraron un peligrosoc combate sobre el
glaclar que domina el santuario por la posesién de una cruz; mu-
chas veces la batalla termina con la muerte de uno de los comba-
tientes. Este tipo de competencia es totalmente distinto de las ba~
tallas rituales entre ch’unchos y qellas en Ocongate y Paucartam-
bo, mencionadas anteriormente, las que tienen un desenlace deter-
minado de antemano; son juegos y no ritos, segin la distincion
establecida por Lévi-Strauss: “tienen un efecto disyuntivo: termi-
nan estableciendo una diferencia entre los jugadores individuales
o los equipos, cuando originalmente no existia ninguin signo de
desigualdad. Al terminar el juege se puede distinguir entre gana-
dores y perdedores” (Lévi-Strauss, 1966:32). Mucho mas que la re-
actualizacion de un mito, expresan el conflicto actual entre dos
partes competitivas (o que piensan que lo son) para conseguir un
blen escaso. :

Debemos aqui ofrecer algunas observaciones acerca del papel
del alcohol en las fiestas sociales, comc lo son las peregrinaciones.
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Es muy conocldo que el alcohol acompana todos los acontecimien-
tos sociales de los indigenas de la sierra, en la reunion que se da.
con motivo de un trabajo a realizar, de alguna actividad ritual o
cualquiera otra oportunidad. Es una opiniéon general que la bebi-
da es danina tanto fisica como moralmente para el indigena; que
ccasiona violencias y licenclias y aniquila el ardor por el trabajo.
No queremos negar el dafio fisico infligido a los indigenas por la
absorcion de tanto licor, pero gran parte de la culpa cae sobre los
comerciantes que mezclan el aguardiente con kerosene o gasolina. -
En cambio no seremos tan tajantes al hablar de los otros ‘“efectos”
del alcchol sobre la sociedad indigena y las personas que la com-
ponen. ,

En Qamawara, como en casi todas las comunidades campesi- |
nas, las relaciones sociales estan caracterizadas por el formalismo
manifestado por una especie de frialdad que contrasta grandemente
con las efusiones, la verbosidad y las demostraciones de afecto pro-
pias de los mestizos de la ciudad. El circulo familiar es reducido y
la desconfianza es la regla con todos los que no pertenecen a este
circulo. Este clima social se debe en parte a la “cultura de repre-
sidn”, respuesta a una experiencia historica de dominacion y opre-
sion.

Es facil comprender que el alcohol sea un elemento esencial
en esta sociedad: afloja la tensidon inherente a todas las relaciones,
rompe el hielo de la desconfianza y suscita un sentimiento de com-
- panerismo entre individuos que podrian tener muchos motivos de
resentimiento mutuo. De ninguna manera el alcohol aniquila el
ardor por el trabajo: cualquier Patron sabe muy bien que la distri-
bucion del alcohol en el ayni despierta el entusiasmo y las ener-
gias de los trabajadores (11). Muy aburrida resultaria la peregri-
nacion sin las ruedas de chicha y aguardiente. No hay nada extra-
ordinario en el hecho de que se atribuya al. alcohol un caricter
casi sagrado, dado que tiene el poder de transformar en espiritu de
cooperacion y amistad la desconfianza y la reserva del ambiente so-
cial cotidiano, también se entiende porqué el acto social de tomar
alcohol sea altamente ritualizado.

- —-- Sin -embargo-lo que brota de los cantarcs de chicha o de las bo-
tellas de “trago”, no es solamente el buen humor. Apenas estan re-
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lajadas las habituales normas de comportamiento reservado, sa-
len a la luz los conflictos latentes y se.da rienda suelta a las emo-
ciones mas violentas. Durante la peregrinacion a Qoyllur Rit’i apa-
recieron muchas controversias, siempre debidas a algin resenti-
miento oculto, que generalmente terminaban con el llanto de uno
o de los dos protagonistas. Por ejemplo uno de los peregrincs no
dejé de fastidiar a muchos durante todo el viaje; habia heche su
servicio militar pero por no sé qué motivos era considerado como
un “paria” en la comunidad, y repetia constantemente que era su-
perior a los demaés, que no era “indio” como los otros sino “perua-
no” y que sabia hablar castellano. El incidente ocurrido en Oqruru
en 1972, cuando un grupo de descontentos que iban a perder sus
tierras con las construccion de un nuevo local para la escuela ata-
c6 a una autoridad de la comunidad, nos muestra cémo la fiesta
hace aparecer las tensiones; en este caso el responsable del inciden-
te fue denunciado en la Asamblea General, y su delito consignado
en el libro de Actas de la Comunidad.

Decir que “. . .la fiesta puede ser agente de desintegracién, por-
que con esa ocasion corre el alcohol y surgen entre los vecinos plci-
tos que de ordinario estan reprimidos” (Marzal, 1971:181), es una
conclusion que estd fuera de contexto. Las tensiones y los conflic-
tos que aparecen durante las fiestas tienen invariablemente su cau-
sa fuera de la comunidad misma. Los dos incidentes que hemos ci-
tado se debian, el primero, a la alienaciéon de un exsoldado gue ha-
bia vuelto a un modo de vida tradicional y, el segundo, a la deci-
sién ‘de las autcridades de la Provincia de construir la escuela so-
bre un terreno privado. Ni la fiesta ni el alcohol puede ser conside-
rados como agentes de desintegracion; lo que si proporciona la
fiesta es un campo abierto donde las tensiones interpersonales, de-
rivadas de un proceso constante de cambio sccial, puede descar-
garse en presencia de un auditorio que contendra a los protagonis-
tas en caso de peligro y que condenara publicamente al agresor
cuando sea necesario.

Con esto hemos schalado que el alcohel tiene una funcién mas
bien positiva en la sociedad indigena. Dentro de este clima social
de reserva y de desconfianza, el uso del alcohol en ciertas ocasio-
nes procura: a) el buen humor y la cooperacion que son necesarios
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para un trabajc comun y b) la posibilidad de resolver publicamente
- 108 rencorcs y resentimientos privados. La prohibicion del alcohkol
durante la fiesta del Senor de Huanca es un motivo mas por el que
la gente de Qamawara no se acerca al santuario.

XI. — Coﬂclusién

Mas que presentar una conclusion, queremos indicar que en
nuestro analisis hemos dejado de lado muchos puntcs. En un ar-
ticulo relativamente corto no podiamos presentar todos los aspec-
tos de las peregrinaciones de Qamawara, solo pretendiamos indi-
car como ciertas caracteristicas del fenomeno estudiado, incluso si
las consideramos cada una por separado, pueden ser consideradas
como elementos funcionales de un sistema complejo de simbolos,
Intercambios, derechos y obligaciones. Esperamos haber demostra-
do que la peregrinacion andina es cualitativamente distinta de las
expresiones populares de la religicsidad catolica y es, mas bien, un
reflejo de la “Tradicion Grande” a nivel de la sociedad campesina.
Aunque con toda evidencia los simbolos recibidos de una tradiciéon
cristiana desempenan un papel predominante en la peregrinaciéon
andina, podemos, sin embargo, ccmprender la peregrinacion mis-
ma como parte de una practica ritual especifica sino en los térmi-
nos que le son propios.

NOTAS:

1. El trabajo de campo que realizamos entre marzo’' de 1973 y marzo de
de 1974 fue posible gracias a la ayuda del Foreign Area Fellowship Pro-
gram. Queremos agradecer también a Ann Elizabeth Beynon por su ayu-
y sus valiosas sugerencias, muchas de las cuales hemos recogido en el
presente articulo.

2. 43.5 soles = un US. ddlar.

3. Preferimos el término “sagrado” a ‘“sobrenatural” porque éste ultimo
conlleva una dicotomia entre lo natural y lo sobre-natural, que es total-
mente ajena al mundo indigena. Durkheim (1910) opone “sagrado” a
“profano” pero esta distinciéon tampoco es satisfactoria. En realidad de-
finir este concepto es un desafio; lo mas que se puede hacer es localizar
lo sagrado en un objeto para constatar la existencia de formas rituales
especificas que le estan asociadas. |
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. “Podria ser un estadio intermedio, entre una confeccién magica y pan-

teista, por una parte, y una concepcion muy espiritual, por otra. A este
nivel se sienten como necesarias la “localizacién y representaciéon” de lo
sagrado, y particularmente de Dios’. (Agentes Pastorales, 1973:203). .

. “Pero esta facultad de adaptacion es, al mismo tiempo, la fuerza y la de-

bilidad de la Iglesia Romana... La pasividad con que los indios se deja-
ron catequizar, sin comprender el catecismo, enflaquecié espiritualmente
el catolicismo en el Peru” (Mariategui, 1973:175).

. Parece que no se conoce ninguna relacion, o muy poca, entre el Taytacha

Cristo Crucificado y el “Nino”, Cristo de la Natividad. Se les concibe co-
mo dos seres esplrltuales totalmente distintos."

. Ademads no es una simple coincidencia que el Santuario de Qoyllur Rit’i

esté en la falda del Cerro Ausangate, conocido por todos los indigenas de
la sierra sur del Peri como residencia del Apu mas poderoso de la regién.

. La nociéon de circulos de santidad alrededor de un centro sagrado ha si-

do introducida por Mauss y Hubert (1964) en su dlscusmn de las formas
rituales que acompanan los sacrificios.

. Hemos senalado que los bailarines ch'unchos de Qamawara serian reem-

plazados por los qollas para la peregrinacién.de Qoyllur Rit'i de 1974.
La relacion mitica entre los dos es evidente. En los primeros afios del
imperio incaico, el grupo Qolla del Lago Titicaca amenazé las fronteras
del sur-este y los ch’unchos amenazaron las del noroeste. No pretende-
mos penetrar aqui la significacion simbdlica de los qollas como tales. Ca- -
da conjunto de baile debe ser analizado en sus términos propios.

Ver Lévi-Strauss (1969) para una discusion detallada sobre intercambio
imitado e intercambio general; y Sahlins (1965:141-3) para una compara-
cion de las configuraciones sociales asociadas con los modelos de inter- -
cambio limtiado y redistributivo (“reciprocity” y “redistribution”).

Esia hipdtesis esta confirmada por otros estudiosos de la sociedad andi-
na. Por ejemplo Doughty escribe: “Donde personas extrafias a la fami-
lla cstan comprometidas en labores agricolas sobre la base de trueque
de mano dc obra o trabajo festivo, se bebe mas que si se hallan inclui-

dos solamente .los miembros de la familia o trabajadores contratados”
(Doughty, 1967:677-8).
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