Instituto de Investigaciones y Desarrollo Andino

I[IDA

Paccarina

Lima, I época, afio 2, N° 2, agosto de 2010

INDIOS DEL PERU Y AMERICA
SIGLOS XV1 - XX



(

Lima, | época, afio 2, N° 2, agosto de 2010
Revistaddl Instituto de Investigacionesy

Calle Claudio Sanchez Albornoz N 20 - 32

ViaLondra, 4 - 04011 Aprilia (LT) - Itaia

\_ Email: paccarina_iida@gmail.com

PaccarinaDos )

Desarrollo Andino

[1DA

DIRECTOR
José Carlos Vilcapoma

CONSEJO EDITORIAL
Violeta Cloe Angulo
Gina Calderdn Yuli
Obed Caro Meza
José Limonchi Bruno
Gerardo Quiroz Chueca
Guadalupe Vergaray Prieto
TaniaVilcapoma Yuli
José Carlos Vilcapoma Yuli
CarmelaWerner Dorregaray

En Espafia:
Anthony Yuli Calderén

Meadrid

En Italia:
Maurizio Leva

+39.069281895 / +39.3401564651

En Francia:
Jean-Phillipe Husson
Université de Poitiers

Faculté des Lettres et Langues
95, avenue du Recteur Pineau
86 022 Poitiers
France

PATROCINADOR DE ESTA EDICION

Arg. HERNAN OSCCO
208 North Aspan Avenue
Azusa, CA 91702
USA

Disefio y diagramacion:
Katia Valverde Espinoza

Asesor Legal
Dr. Juan Carlos Prado Herrera

Impresion:
Editorial ArgosE.I.R.L.

Direccion:
Jr. Ica242 of 202
Lima- Pert

Teléfonos: (0511) 4440651 - (511) 990393770

J




CONTENIDO

Presentacion 5

Bases tedrico-metodol 6gicas para € estudio
semioldgico y contextual de ladanzafolklorica
Angel Acufia Delgado (Espafia) 7

Colonialismo, memoriay resistencia en las escrituras
indigenas actuales
Claudia Zapata Slva (Chile) 21

Ladanza de la conquistaen México andlisis estructural
y comparacion con el Per(
Jean-Phillipe Husson (Francia) 35

Representacion e imagen de los negros y mulatos en €l

discurso historiografico: Caso Cartagena de Indias
Angélica Montes (Colombia) 53

EL arpaen lacosmovision andina
Claude Ferrier (Suiza) 79

Canto finebre en quechua: Anhil Santu
Francisco Carranza Romero (Coreadd Sur) 93

La Candelaria de la Popa, tradicién festivade un
imaginario popular
Enrique Luis Mufioz Vélez (Colombia) 105

Juan de Betanzos. Un cronista del Cusco incaico
Maria del Carmen Martin Rubio  (Espaiia) 111

Del naturalismo ala medicinatradicional en
e siglo XVI
José Carlos Vilcapoma (Pert) 121

\_ Delos autores 153







PRESENTACION

José Catlos Vilcapoma

Lima, mayo de 2010

INSTITUTO DE INVESTIGACIONES Y DESARROLLO ANDINO 5






BASES TEORICO-METODOLOGICAS
PARA EL ESTUDIO SEMIOLOGICO
Y CONTEXTUAL DE LA DANZA FOLKLORICA

1. ACOTACION DEL CONCEPTO

El concepto <<danza>> o, para ser mas preciso, la actividad motriz que puede ser
comprendida dentro de lo que conceptualmente entendemos como danza, ha sido definida
de muchas formas. Segin P. Galmiche (1986: 7): “La danza es un modo de expresién
corporal, innato, natural y espontaneo en el hombre. Esta unida al ritmo. Primero sagrada,
luego festiva, después se laicizd, se codificé y se convirtié en acto independiente”. T.
Marrazé (1975: 49) dice de ella que consiste en la “coordinacién estética de los movimientos
corporales”. A.L. Kaeppler (1978: 32) la concibe como una “forma de cultura, resultado de
un proceso creativo que se apoya en la manipulacion humana del cuerpo en el tiempo y en el
espacio”. Un antropdlogo clasico como E. Boas (1944: 19) dijo por su parte, que la danza es
un fenémeno humano universal cuyos patrones de ejecucion se hallan de manera recurrente
en amplias zonas separadas y no relacionadas, debido a las limitaciones de movimiento
que posee el ser humano. Herkovits (1973: 25) afirma que la danza es un arte transitorio
realizado mediante el movimiento ritmico del cuerpo humano en el espacio, con un propdsito
determinado, siendo reconocido el resultado del fendmeno tanto por los actuantes como
por los observadores de un grupo dado. A estas definiciones podriamos afiadir que la danza
constituye una “manifestacion motriz, basicamente expresiva y representativa, aunque
también transitiva, que siguiendo un cierto ritmo o compds, posee diversas funciones ligadas
a la manera de sentir, pensat y actuar del grupo que la produce.

Entendida asi, la danza constituye un fenémeno universal que se ha dado en todos los tiempos
y en todos los pueblos, el cual cuenta como principal valor histérico haber contribuido
al conocimiento del hombre de otros tiempos, por su importancia psico y sociosomatica.
Como expresa L. Bonilla (1964: 9): “La danza se hace expresion y pretende interpretar las
manifestaciones de esa misteriosa fuerza vital que ata al hombre a la Naturaleza y parece al
mismo tiempo querer elevarlo sobre ella. Sélo en la danza hecha rito, simbolo, mito y arte,
es donde el hombre puso mayor afan expresivo y en la que hizo participar mas elementos
sacados de su propio ser psicofisico”.

Por si misma es posiblemente la expresioén artistica mds antigua que se conoce, y sea cual
sea el motivo o los motivos que inducen a su practica (descarga ritmica de un exceso de
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energia, fruicién por el movimiento ritmico, o acto religioso deliberado) puede servir
como instrumento para comprender mejor la experiencia compartida, no sélo antigua sino
también contemporanea, por la evocacién que se hace en muchos casos a la “estructura
ausente” (utilizando palabras de U. Eco, 1975). En esta linea cabe afiadir que los cédigos
que se pueden descifrar del andlisis de las danzas son en muchos casos mas emotivos
que cognitivos, en la medida que no son pensados deliberadamente, la comprensién por
parte de los ejecutantes, se halla mas basada en la sensacién que en la cognicién. Su poder
comunicativo estriba esencialmente en su capacidad de hacer sentir.

Por las definiciones hasta ahora ofrecidas, podemos comprobar que el denominador comun
es el “movimiento titmico”, al que se le puede afiadir el sentido de trascendencia, al ir
mas alla de la propia utilidad material y sentido estético. Como dice C. Bonfiglioli (1995:
38) “la danza es un metalenguaje eminentemente ritmicocinético con patrones estéticos
culturalmente concebidos por su contraste con los movimientos no dancisticos”.

La danza, como citaba Herkovits (1973: 445): “es una forma de arte que resulta imposible
estudiar hasta que no tenga un tratamiento sistematico que se aplique sobre una base
comparativa”. Para ello se hace preciso estudiar cada modalidad de danza directamente
sobre su contexto pata establecer las correspondencias oportunas, dentro de un marco
tedrico adecuado, siendo posible también las correlaciones interculturales cuando la danza
encaje en modelos de transformaciones que haya sobrepasado sus propios referentes
espacio-temporales.

Por otro lado, como todo concepto paradigmatico, la danza es susceptible de ser clasificada
para su mejor comprension. El espectro que ocupa el movimiento ritmico en el ser humano
es muy amplio, y por ello no estd de mas ordenarlo de acuerdo a algtn criterio que pueda ser
util para su mejor divulgacion o para la investigacion cientifica.

En los manuales escritos en torno a la danza se vienen utilizando diversos criterios
clasificatorios. En unas ocasiones se elige un criterio formal o estructural para hablar de
tipos de danza en razén a su estructura y dindmica coreografica (danzas con evoluciones
circulares, encadenadas, con cruces, etc.). Otras ocasiones se elige el elemento implicado
para marcar su diferenciacién (danza de cascabeles, de bastones, de espadas, etc.). La
funcién o el sentido que se desprende de ella, es otro criterio frecuentemente citado (danzas
propiciatorias, agricolas, medicinales, bélicas, iniciaticas, sensuales, etc.) También el género
(masculino, femenino), o la edad (nifios, jovenes, adultos) pueden servir para marcar
diferencias tipoldgicas.

Las denominadas genéricamente como <<danzas folkloricas>> poseen marcadas
diferencias con las danzas y bailes clasicos, entre los que se incluyen los bailes de salén (vals,
pasodoble, tango, etc.) o el ballet, practicados actualmente por motivos socializadores en unos
casos y orientados hacia el espectaculo en otros; asi como con las danzas y bailes modernos:
breeck dance, hip hop, fanki, bailes populares de época y rebeldia (rock’n roll, charleston,
fox-trots, twist), los cuales expresan o representan la actualidad de la vida cotidiana o la
vision del pasado reciente desde multiples perspectivas, ligadas al sentir contemporineo.

Las danzas folkléricas estain compuestas por todas aquellas manifestaciones ritmicocinéticas
que forman parte del saber popular, de la tradicién viva, dentro de las cuales se podrian



distinguir un amplio espectro de formas y significados. Pero mas que ocuparnos aqui de
ofrecer un modelo clasificatorio nos limitaremos a seflalar una de las claves por la que se
distinguen o diferencian internamente entre ellas, constituyendo ademads un criterio operativo
de cara a la investigacion de las mismas, nos referimos al contexto de ejecucion.

La pertinencia del contexto sociocultural en donde se inscriben las danzas folkléricas
supone un factor esencial de distincién entre: aquellas que poseen hondas raices histéricas
en el pasado y han ido evolucionando con los acontecimientos histéricos y las circunstancias
culturales, de modo que conectan con la realidad del grupo en su pasado y presente; y
aquellas otras que, rescatadas del olvido historico, se tratan de reconstruir lo mas fielmente
posible en la forma a las del pasado, pero han perdido parcial o totalmente para sus actores
y espectadores el sentido simbdlico que tuvieron en su origen. Si en las primeras, la danza,
como texto, es consecuente y posee correspondencias directas con el contexto sociocultural
en donde se desenvuelve; en las segundas, la recreacién de la danza en base a un pasado ya
ausente hace que estructuralmente no mantenga correspondencia con el contexto social
y cultural del presente, lo cual pone serios limites a su interpretacién. En aquellas danzas
folkléricas que mantienen su catracter indigena al no haber perdido la continuidad con su
contexto cultural, es posible realizar tanto un andlisis funcional como estructural, en la
medida que se puede responder a para qué sirven y qué dicen como forma de lenguaje; sin
embargo, en aquellas otras que, por distintos motivos, mantienen discontinuidades con el
vigente contexto cultural, es posible analizar las funciones que desempefia, responder a por
qué se realizan, pero dificilmente se podra abordar con garantias un analisis estructural que
permita profundizar en su légica interna como sistema de comunicacion, a partir del trabajo
etnografico, si, como decimos, su re-creacioén se corresponde con un contexto diferido
imposible de reproducit’.

2. CONCEPTOS TEORICO-METODOLOGICOS

La base de todo estudio semiolégico sobre la danza folklérica, es decir, que pretenda
ver en ella una forma de lenguaje, de decir algo de algo, es preciso que se sostenga en la
realizaciéon de una densa etnografia. La etnografia constituye el ineludible sustento para
obtener resultados satisfactorios en la busqueda de sentidos, siendo la “reflexividad” uno
de sus rasgos principales, por el permanente esfuerzo intelectual que se requiere para
comprender los procesos sociales y los comportamientos individuales y colectivos a partir
de los elementos dancisticos, con toda su envoltura.

Si la etnografia reflexiva la proponemos como base del trabajo de investigacién en estos
casos, como modelo tedrico general conviene generalmente aplicar el hermenéutico o
interpretativo, procurando establecer interdependencias, relaciones, vinculos, entre variables
que faciliten la comprensién del objeto de estudio. No obstante, tampoco es despreciable
el modelo explicativo, cuando la ocasién ha sido favorable de cara a establecer relaciones
de causalidad (causa-efecto) que nos llevaran a mostrar y aun demostrar cudl es la logica del
sistema estudiado. Todo ello depende de lo que den de si los datos.

De igual modo, proponemos aplicar el enfoque ideografico, a fin de contextualizar y
particularizar los resultados de la poblacién estudiada, buscando correspondencias entre

1 En este tipo de danzas la
manera de aproximarse
a los significados que se
desprenden de las formas
coreograficas, los pasos,
los movimientos cinéticos
individuales, € vestuario,
los implementos, etc., es
a través de andlisis etno-
histéricos, aunque con no
pocas reservas, en funcion
de la cantidad y calidad de
las fuentes disponibles, asi
como del grado de fidelidad
y circunstancias que rodean
larecreacién dancistica
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los distintos aspectos que conforman la danza folklérica y su respectivo ambito ecolégico,
histérico y sociocultural.

Por otro lado, es recomendable en una investigacion semiolégica, donde se trata de analizar
la danza folklérica como plataforma simbodlica de la cultura, hacer uso de conceptos y
marcos interpretativos propios de distintas corrientes teérico-metodoldgicas, entre las que
destacamos principalmente el estructuralismo, la ecologia cultural, el relacionismo simbdlico
o la etnociencia, sin que haya que cerrarse necesariamente a una sola de ellas. Sin ajustarnos
a un exclusivo lineamiento teérico, por regla general conviene utilizar la teorfa mas adecuada
en funcién de la capacidad que tenga para hacer mas comprensibles los datos.

Entre los conceptos tedricos y metodolégicos que de un modo mas conctreto pueden
ser utilizados en la investigacién dancistica, cabe mencionar los siguientes: La etnomotricidad
o etnologifa de la motricidad, en donde se inscribe la danza, serfa el primero de ellos. Como
ya expresara Mauss ([1929] 1971), la motricidad posee un caracter social, en la medida
que cada pueblo posee modos tradicionales de servirse del cuerpo, lo cual hace posible la
creacion de sefias de identidad en torno a él. El postulado basico reposa en el planteamiento
de que todas las actitudes y actos corporales son utilitarios e instrumentales, siendo el
cuerpo el instrumento primero y mas natural de esa eficacia. Como instrumento de nuestra
accién y percepcion, la estructuraciéon social del cuerpo en movimiento, su normatizacién
cultural, ya sea consciente, a través de la educacion, o inconscientemente, a través de la
imitacién, es la idea clave de este primer concepto tedrico-metodolégico. La varianza
no solo intercultural sino también intracultural, en lo que respecta a las manifestaciones
dancisticas, permite el contraste y la comparacién y en consecuencia la configuracién de
mapas diferenciales en funcién de diversas variables como son: el espacio fisico, la época
del afio, el género, la edad, etc.

La kinesia y la proxémica, aunque con diferente contenido de estudio, la primera ocupada
del lenguaje corporal y la segunda de la utilizacién espacial, constituyen conceptos
complementarios muy utiles también en este tipo de trabajos. En relacién a la kinesia,
Birdwistell (1952), creador del término, planted interpretar la gestualidad con el apoyo de
la lingtiistica, teniendo en cuenta que la concatenacién de gestos constitufa un discurso
cargado de sentido comunicativo. Sin necesidad de reducir la motricidad a la lingiistica,
asumimos la idea de que cada grupo humano posee un sistema kinésico propio, del que hay
que descubrir su gramitica para entender su significado.

La proxémica, como estudio del uso y percepcién del espacio social y personal, se convierte
en complemento indispensable para el estudio kinésico, en la medida que el cuerpo necesita
espacio para moverse. En esta linea son utiles los planteamientos de Hall (1972), creador del
término, y de la clasificacién sobre los tipos de espacio segin el uso que se hace de ellos, asi
como de los distintos tipos de distancias existentes en las relaciones interpersonales. Unido
al uso del espacio hay que tener también en cuenta el uso del tiempo en el movimiento
corporal que, como en la danza, tiene que ajustarse a algin ritmo establecido con el que se
debe coordinar.

La praxiologia constituye otro marco de referencia, ya que se ocupa del estudio de la eficacia de
las acciones tanto a nivel material como simbdlico. Como expresan Moles y Rohmer (1983),



el analisis del continente es fundamental para aclarar su contenido. El desglosamiento de la
accion total en cada una de sus partes constituyentes es, como sefiala Parlebas (2001), un
principio praxiolégico fundamental para encontrar la 1égica interna a la que se ajusta dicha
accion. Se pone aqui especial énfasis en la relevancia que posee el contexto a la hora de
situar las acciones, as{ como en remarcar el relativismo al que esta sujeto la interpretacion
de las mismas.

Un concepto fundamental utilizado desde la perspectiva praxiolégica es el de “costo de la
accién”, identificado como motor de la accién por ser el valor o motivacién que mueve a un
sujeto a actuar. También el concepto de “performance” es importante, dado que la eficacia de
las acciones debe contar con la capacidad de ejecucion que se posea, condicionada siempre
por diversas variables tanto intrinsecas (edad, sexo, ...) como extrinsecas (estatus, entorno,
...). Asimismo, son utilizados los conceptos “paradigmatico” y “sintagmatico”, el primero
centrado en las acciones sustitutivas y el segundo en la secuencia de acciones sucesivas.

El método del dramaturgo, ideado por Goffman ([1959] 1987) se puede utilizar igualmente
como marco de referencia. En este caso, se sostiene la idea de mostrar la semejanza existente
entre la accién real y la accion teatral. El mundo se concibe asi como un escenario real en
donde las personas interpretan papeles con la intencién de darse credibilidad y convencer
al interlocutor o al publico presente. Método especialmente provechoso pata el estudio de
aquellas danzas que sobre todo se caractericen por la representacion, asi como también para
profundizar en las emociones que se desprenden de aquellas otras que tengan un caracter
puramente expresivo.

De Bourdieu recogemos la nocién de hdbitus en relacion con el cuerpo, expresado en su
obra “el sentido practico” ([1980] 1991). El habitus es un concepto que vincula al individuo
con las estructuras sociales y puede ser aplicado en la investigacion de ciertas danzas que
marquen diferencias de estatus en su ejecucion. También recogemos de él la nocién de
encarnacion (embodiment), entendida como enraizamiento a través de la costumbre, como
resultado de la experiencia vital corporal en la forma de percibir, pensar y actuar sobre el
mundo. Encarnacién diferencial que se observa en las relaciones de poder entre distintos
sectores sociales, o en las relaciones de género entre mujeres y hombres, sustantivado todo
ello en una peculiar manera de moverse y relacionarse.

Ademas de los conceptos teérico-metodolégicos ya citados, resulta atil aplicar la
perspectiva zacro y microdimensional de la interaccién humana en relacién con la danza
folklérica que se trate. Observarla en el ambito publico y en el privado, a fin de apreciar
posibles cambios de sentido. Esta doble perspectiva nos permite comprender en qué
medida cierta danza tiene capacidad para explicar global o parcialmente una determinada
contingencia cultural. Conviene, pues, estar atento a la, llamada por Giddens (1981)
“dualidad estructural”, situandonos ademas en el espacio vacio e interconectado que existe
entre lo macro y lo micro.

Por otro lado, aunque el trabajo de investigacién se centre fundamentalmente en el analisis
sincrénico y actualizado de una determinada danza folklérica, no hay que descartar la
perspectiva histérica en su estudio. En esa linea interesa conjugar lo sincrdnico con lo diacronico
a fin de encontrar ecos del pasado que aclaren mejor el presente. Lo que somos se lo
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tos tedricos expresados,
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siempre en contexto de
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conocidos  (observacion
cientifica, conversacion

informal, entrevista en
profundidad, historias de
vida, documentacién au-
diovisual, confeccién de
dibujos nativos, etc.).
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debemos a nuestros pasados y por tanto acudir a ellos siempre es aleccionador, ayudandonos
a entender los procesos de cambio y quiénes somos por lo que fuimos.

El principal valor de un trabajo de investigacién semioldgica sobre la danza esta situado
en su interpretacion, sin menospreciar claro esta la densidad descriptiva. Interpretacién en
la que hay que cargarse de responsabilidad para hablar del otro, de sus comportamientos
corporales, de su danza y de su cultura. Interpretacién “etic” cuyo rigor queda marcado por
los limites que ofrezcan los datos, a los que hay que procurar exprimir, sin cometer excesos,
sin sobrepasar lo que cabalmente dicen, para evitar llegar a aquello que tan sélo es fruto
de la imaginacion. El rigor pasa en estos delicados temas, en donde nos introducimos en el
mundo simbélico, por ser consecuente con el dato que cientificamente tiene valor, y del que
se puede decir mucho o poco pero no mas de lo que honestamente se puede.

Sin embatgo, la perspectiva “etic”, la visién propia del investigador no puede ser la Gnica
empleada; estarfa sesgado un trabajo asi si no contiramos también con la perspectiva
“emic”, con el punto de vista de los sujetos estudiados, sin evitar los posibles contrastes y
contradicciones que puedan aparecer. Es de especial interés hacer brotar de los informantes
las impresiones y emociones que hablen del significado de sus propios comportamientos, en
su diversidad, muchas veces oculto para los propios protagonistas.

De este modo, es preciso conjugar lo “etic” con lo “emic” en el desarrollo del trabajo, y
junto con la imprescindible contextualizacion de los datos, ofrecer argumentos consistentes y
convincentes que muestren como, por ejemplo, un pueblo organiza parte de su cultura en
torno ala danza, o cémo, en definitiva, hacer relevante el contexto en el andlisis semiol6gico
o simbdlico de la danza®.

3. MODELO KINESIGRAFICO DE DESCRIPCION Y ANALISIS DE I.A DANZA

Desde un punto de vista praxiolégico, para llegar a establecer significados con respecto a
una accién, dancistica en este caso, es preciso describirla antes en forma densa. Las acciones,
para ser analizadas cientificamente es necesatio considerarlas antes en sus significantes que
en sus significados. Como expresa A. Moles y E. Rohmer (1983: 26): “La significacién de
un acto particular aparecera hasta el final del analisis, y no al principio, como el elemento
integrador final en la continuidad del conjunto del ser humano”.

La descripcion detallada de la estructura y dinamica dancistica es un paso previo fundamental
para realizar un analisis riguroso; en ese sentido hay que contar primeramente con un
protocolo de observacion adecuado a las danzas en cuestion, el cual contemple categorias
tales como el nimero, ubicacién y caracteristicas de los participantes, registro coreografico,
registro de los movimientos cinésicos, de los paralenguajes (conducta tactil, expresiones
faciales, conducta visual, proxémica, adornos e indumentaria, factores del entorno) de los
elementos musicales, de la letra del canto y la voz, y de otros componentes de la danza que
se consideran relevantes dentro del contexto concreto de realizacion.

A partir de ahi, tras la pertinente toma de datos por escrito y de manera audiovisual,
vendria la tarea de escriturar correctamente las danzas observadas mediante un



procedimiento entendible y riguroso que ofrezca una visién completa y minuciosa de las
danzas observadas®.

Lo mas habitual en la descripcion de las danzas es la utilizaciéon de episodios ilustrativos
que marcan la evolucién de los movimientos ritmicos en sus momentos més significativos
desde el principio hasta el final. Los personajes se representan con signos variados (por
ejemplo un circulo para la mujer y un tridngulo para el hombre), y los desplazamientos en
el espacio mediante lineas de trayectotias; de ese modo, sin necesidad de dibujar realmente
a los participantes, mediante la concatenacién de signos se transcriben todas las figuras
ejecutadas: vuelta entera, media vuelta, giro, contragiro, avance, retroceso, desplazamientos
sinuosos, etc. La cadencia del paso, por su importancia en la ejecucion dancistica se suele
representar en capitulo a parte, complementando a lo anterior.

Asimismo se pueden emplear imagenes fotograficas para complementar e incluso formar
por si solas los episodios ilustrativos a los que hacemos mencién. Como es légico, todo
ello irfa acompafiado de la pertinente explicacién por escrito, sobre las figuras dibujadas o
fotografiadas.

Al objeto de no perder detalles de interés sobre el desarrollo de las danzas, proponemos a
continuacién un protocolo de observaciéon o modelo taxonémico de sus componentes, que
sin ser exhaustivo, y estando abierto a la inclusién de mas categorias, puede servir de gufa a la
hora de tomar datos sobre el terreno, asi como en el analisis que con posterioridad se haga.

MODELO TAXONOMICO DE LOS COMPONENTES DE LA DANZA

1. Nombre asignado y tradicién oral asociada.
2. Espacio de realizacion dentro del contexto territorial.
3. Tiempo de realizacion: fecha anual; hora del dia.
4. Rituales que acompafia.
5. Punto de vista “emic” sobre la funcién que desempefia.
6. Estructura general:
6. 1. Participantes:
6.1.1. Ubicacién temporal y espacial de la danza dentro del ritual.
6.1.2. Numero de practicantes y espectadores.
6.1.3. Situacion de los practicantes y espectadores dentro del espacio ritual.
6.1.4. Grupos de participantes segun: edad; sexo; estatus; parentela; etc.
6.1.5. Asociacion del rol social con el rol ritual.
6.1.6. Tipo somatico de los practicantes y caracteristicas fisicas mas significativas.
6.2. Coreografia:
6.2.1. Registro sincrénico de los diferentes participantes anotado por episodios.
6.2.2. Registro diacrénico de la evolucion sucesiva de los episodios.
6.3. Letra del canto y voz:
6.3.1. Contenido de la letra del canto.
6.3.2. Sefiales vocales que acompafian a las palabras habladas: vocalizaciones _risa,
llanto, suspiro, bostezo, _.
6.3.3. Segregaciones vocales _hum, ah, uh, ..._ en relacién con el tema y con los
estados afectivos.

3 Empleado por un sector
de coredlogos, sobre
todo del este de Euro-
pa, e procedimiento ki-
nesigrafico denominado
cominmente como “la
banotacion”, inventado
por R.V. Laban en 1927,
ain con su antigtiedad
es muy posiblemente el
método descriptivo més
riguroso y completo que
actuamente existe para
escriturar el movimiento
ritmico. Los esquemas y
graficos que se emplean
en labanotacion descri-
ben trayectorias y gestos
gue se gjustan a tiempos
musicales, con lo cual se
permite un andlisis corre-
lacional entre tiempos ci-
nésicos y musicales que
sin duda ofrecen datos
interesantes de cara a su
interpretacion simbdlica
Bésicamente, la notacion
kinesigrafica de Laban
representa cuatro aspec-
tos del movimiento: el
tiempo (lento, normal r&
pido, acelerado, desacele-
rado, etc.), expresado por
el tamafio del signo; el
nivel (alto, medio, bgjo),
expresado por el fondo;
el sentido direccional
(adelante, atrés, a la iz-
quierda, a la derecha, en
diagonal), expresado por
la forma; y el flujo (dete-
nido, denso, etc.), expre-
sado por la cadencia de
los signos. Todos estos
aspectos del movimiento
persona se representan
a través de un trigrama
vertical, cuya linea cen-
tral divide a cuerpo en
dos hemisferios. Por otro
lado, el espacio socia o
coreométrico se describe
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en un cuadro anexo. El
ritmo musical (expresado
en compases y tiempos)
se coloca en los mérge-
nes del trigrama. Método
riguroso sin duda pero
por su complejidad difi-
cil dedivulgar.

Para obtener una infor-
macion completa del
procedimiento de Laba-
notacién se recomienda
consultar las siguientes
obras: - Laban, R. V.
1963. Modern Educa-
tional Dance. Londres:
Mac Donad and Evans
L.T.D.

- Hacney et al. 1970.
Sudy guide. Elementary
Labanotation. New York:
D.N.B.

- Laban, R.V. 1987. El
dominio del movimiento.
Madrid: Editorial Funda-
mentos.
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6.3.4. Cualidades de la voz: ritmo; articulacion; volumen; resonancia; timbre; tono;
velocidad; ... en relacién con las caracteristicas de la persona.
6.3.5. Turno de conversacién en el canto.
6.4. Elementos musicales:
6.4.1. Numero y nombres.
6.4.2. Caracteristicas generales de cada uno: forma; modo de utilizacién; sonido que
emite; papel que desempefia dentro del ritual _tiempo de utilizacién, sincronizacién
entre ellos, sincronizacién con la coreografia_.
6.5. Movimiento cinésico:
6.5.1. Gestos.
6.5.2. Movimientos corporales.
6.5.3. Movimientos del tronco, brazos, manos, piernas, pies, cabeza.
6.5.4. Posturas estaticas.
6.6. Paralenguajes:
6.6.1. Conducta tactil:
6.0.1.1. Tipos: palmear, empujar, traccionar, sacudir, acariciar, etc.
6.6.1.2. Zonas corporales implicadas en el contacto tactil segun el tipo de
contacto empleado.
6.6.2. Expresiones faciales:
6.0.2.1. Segin tres zonas de la cara: 1. ceja-frente.
2. ojos-parpados-caballete de la nariz.
3. mejilla-nariz-boca-menton-mandibula.
6.6.2.2. Manifestaciones primarias de afecto que representan: sorpresa, miedo,
colera, disgusto, felicidad, tristeza, verglienza, interés.
6.6.3. Conducta visual: formas y funciones de la mirada segin las manifestaciones
primarias de afecto.
6.6.4. Proxémica:
6.6.4.1. Territorialidad: intrusiones, defensa, respeto, etc. del espacio personal

y grupal.
6.0.4.2. Relacién del espacio de danza con el nimero de participantes _

densidad_.
6.6.4.3. Distancias conversacionales durante la danza.
6.0.4.4. Disposiciones espaciales de los participantes de acuerdo al liderazgo,
tema o tatrea, sexo, edad, prestigio social, motivacion, parentela, caracter
personal, ....
6.6.5. Adornos e indumentaria:
6.6.5.1. Descripcién del atuendo segun sexo, edad, ....
06.6.5.2. Artefactos que acompafian “ ¢ «“
6.6.5.3. Magquillaje y tocado;
6.6.6. Factores del entorno:
6.6.6.1. Caracteristicas generales del medio ambiente natural proximo al
escenario.
6.0.6.2. Ambiente humano préximo al escenario.
6.6.6.3. Decorado: estructura y disefio en funcién del espacio y la participacién,
color, sonido, iluminacién, objetos méviles.

Salvado satisfactoriamente el escollo que supone registrar de forma audiovisual las danzas y
los cantos, y tomadas las pertinentes notas escritas sobre ellas, queda, no obstante, la tarea



de describir o escriturar kinesigraficamente las danzas, utilizando un procedimiento que, a
la vez que riguroso, sea facilmente legible y entendible para aquellas personas que tengan
interés por el tema.

En consonancia con el ya expresado modelo taxonémico o protocolo de registro de danza,
el procedimiento que proponemos para configurar su estructura analitica se ajusta en efecto
al mismo. Como se podra observar en el siguiente esquema, consta de una primera parte
en donde se presenta la “estructura inicial de la danza” en forma de episodio fotografico,
sefialando por escrito el nimero de danzantes que componen el grupo en cada caso, y la
posicion espacial en su inicio. En la segunda parte se presenta el “desarrollo general de la
danza”, partiendo de una secuencia de episodios con escenas fotograficas complementadas
con lineas de trayectorias. Esta segunda parte tiene en consideracion los siguientes aspectos:
coreograffa (en ella se explica por escrito el proceso seguido en el desarrollo de la danza,
destacando detalles dificilmente apreciables y sefialables mediante otro procedimiento);
movimientos cinésicos peculiares e individuales (en base igualmente a una explicacién por
escrito que en ocasiones puede remitirse a alguna escena fotografica alusiva a la cuestién
tratada); paralenguajes (conducta tictil, expresiones faciales, conducta visual, proxémica,
adornos e indumentaria y factores del entorno, factores todos ellos posiblemente relevantes
y significativos de cara a la interpretacién final); elementos musicales (incluida la entonacién
vocal); y la letra del canto (en su caso); asf como la estructura musical (elaborada por un
music6logo).

Ademis de todo lo anterior, a modo de observaciones preliminares conviene aclarar aspectos
tales como el espacio y el tiempo de realizacidén, asi como los rituales que acompafian.
Aspectos que serfan ampliamente tratados en otro lugar, claro esta.

MODELO GENERAL DE ESTRUCTURA ANALITICA DE LA DANZA

1. OBSERVACIONES PRELIMINARES:
- Espacio de realizacion.
- Tiempo de realizacién.
- Ritual que acompafia.
2. ESTRUCTURA BASICA:
2.1. Participantes (numero y posiciéon de partida)
_Episodio_
3. DESARROLLO:
_Secuencia de episodios_
3.1. Coreografia
- Observaciones
3.2. Movimientos cinésicos peculiares (individuales)
3.3. Paralenguajes:
- Conducta tactil.
- Expresiones faciales.
- Conducta visual.
- Proxémica.
- Adornos e indumentaria.

FIESTA BE L0

DLLATK
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- Factores del entorno.
3.4. Elementos musicales.
3.5. Letra del canto y estructura musical.

4. L4 BUSQUEDA DE SIGNIFICADOS EN LA COMUNICACION DANCISTICA
TRADICIONAL

Por la experiencia acumulada en la investigacién de danzas folkléricas, en su diversidad,
podemos afirmar que éstas se desarrollan de una manera general de acuerdo a dos grandes
orientaciones, o se orientan hacia dos tipos de destinatarios: divinos y humanos. Por
un lado, la danza folklérica ha estado muy unida al mundo de lo sagrado, de los hechos
trascendentales para la vida de las personas y de los grupos. Orientada hacia entidades
divinas, los movimientos ritmicos realizados individual o colectivamente, se han ejecutado
en muchas ocasiones con la intencién de ofrecer gratitud por los bienes o favores recibidos,
en un acto de reciprocidad, sin el cual quedaria en suspenso la prosperidad para el futuro. La
danza se convierte asi en un gesto simbolico, en una accién ritual destinada a no perder la
atencion recibida por las entidades sobrenaturales que gobiernan los acontecimientos. Del
mismo modo se han utilizado par pedir prosperidad o bienestar en algin sentido (agricola,

fertilidad, laboral, etc.).

En otras ocasiones, en linea con la orientacién sobrenatural, se han realizado conjuros contra
el mal, cuando las circunstancias han sido desfavorables, pensindose que los simbolos
expresados en la cadena ritmico-cinética obrarfan eficazmente a favor de uno, anulando
el poder del agente maléfico. También la danza ha servido para lo contrario, para atraer el
poder de dichos agentes y operar maleficios contra determinadas personas o colectivos. De
cualquier modo, ya sea ante las divinidades o ante los demonios, la danza, como lenguaje
no verbal, ha obrado en el imaginario humano, con semejante eficacia simbélica que lo ha
hecho la oracién, la plegaria, o el conjuro en el lenguaje oral.

La otra gran orientacién de la danza ha sido hacia los propios congéneres que forman
parte de la misma especie. La expresion ritmica del movimiento ha sido utilizada por el ser
humano para satisfacer ciertas necesidades de caracter psicolégico y social, convirtiéndose
asi en una técnica corporal con multiples sentidos utilitarios que miran tanto hacia fuera
como hacia dentro del propio mundo.

Cuando los destinatatios de las danzas han sido humanos, éstas se han encauzado en una
doble direccion: hacia los propios participantes, y/o hacia el publico asistente. Las que
cobran valor por la exclusiva realizacién de los implicados en la accién motriz, se hallan
vinculadas habitualmente a un sentido socializador e identitario; a través de ellas los/las
danzantes refuerzan su solidaridad y su deseo de pertenencia a un grupo de iguales que
participa de lo mismo. Sin embargo, cuando la danza adquiere valor por la proyeccién
que alcanza en el publico espectador que pasivamente la observa, el sentido de la misma
se ha desplazado con frecuencia hacia contenidos estéticos y hacia su capacidad de
emocionar a quienes se mantienen expectantes, aunque no por ello tenga que perder su
contenido identitario. En cualquier caso, el sentido o los sentidos de la danza tradicional
son marcadamente distintos cuando ésta se vive como fiesta de manera participativa, a



cuando se vive de manera mas distante como especticulo, con los innumerables matices
que se podrian observar en uno u otro caso.

El folklote o saber tradicional, en funcién social, como lo define D. Guevara (1975:
93), conserva, no obstante, danzas que se pueden ubicar en un término medio a las dos
orientaciones humanas citadas, en la medida que puedan ser unas veces practicadas y
otras contempladas. Ello suele ocurrir con cierta frecuencia en danzas que, sin dejar de ser
una practica popular, reproducida en ciertos momentos del ciclo anual, en otros se sube
al escenario para que tan sélo unos pocos le den vida con vistas al disfrute publico, de
allegados o ajenos a la misma.

La orientacién o el destinatario de la danza, que no tiene por qué ser univoco, define en
definitiva su funcionalidad, responde a la cuestién de para qué sirve o por qué se realiza.
Sin embargo, ademads de tener conocimiento de la funcién o funciones que la danza posee
para la persona o el grupo que la realiza, se puede entrar también en el analisis estructural,
a fin de descifrar su légica interna, como lenguaje simbélico que es. Esta otra dimension de
significados entrafia el establecimiento de correspondencias entre los distintos componentes
de la danza entre si y de estos con el contexto en donde se presente, y con el terreno
emocional que activa.

Si bien el hecho de que una danza exista y se ponga en escena asegura al menos su anélisis
funcional, conocer la razén de ser que tiene para aquellos que le dan vida; no ocurre lo
mismo con el andlisis estructural, dado que la investigacién se puede complicar mucho
hasta hacerse practicamente imposible, si el contexto en donde se ejecuta la accién (u otros
contextos que no siendo el propio puedan ofrecer pistas), que en estos casos es la plataforma
fundamental de interpretacién, no hace que las formas empleadas en la danza adquieran
valor simbolico.

Sobre las significaciones coreograficas (P. Ossona, 1984) se han hecho algunas
generalizaciones, que, si bien pueden ser utiles en determinados escenarios culturales,
en donde la expresién o la representacién de los movimientos ritmicos se ajusten a un
mismo cédigo de significados, no se pueden aceptar como universales, dado que las reglas
no se cumplen exactamente, al cambiar el plano social y en consecuencia la cultura que
la genera.

Por otro lado, en la busqueda de significados que se pueda realizar en torno a la danza, no hay
que perder de vista las readaptaciones que se producen frente al cambio cultural. La Danza
de las Tijeras originaria de la regién andina de Chanka (Pert) podemos colocatla como
ejemplo de las transformaciones que se producen en una expresion artistica y sus ejecutantes,
cuando pierden su referente cultural al pasar del contexto rural al urbano. La Danza de las
Tijeras en su proceso de urbanizacién compromete la adaptacion y la imposiciéon de formas
socioculturales referentes al contexto especifico de Lima metropolitana. Los ejecutantes se
ven obligados a integrarse en el mercado de comercializacién de las actividades folkléricos,
siendo incluidos en las formas de intercambio de la produccién cultural, al entrar en una
dinamica de multiplicacién de las actuaciones en teatros, peflas y campos deportivos,
limitando la danza en el tiempo y en el espacio, sin poderla desarrollar en todo su valor
expresivo. Sin embargo, como bien ha sabido ver L. Nufiez (1990), a pesar de toda la
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presion transculturadora, los emigrantes de Chanka son consciente de ello y se mantiene
una moderada resistencia al cambio, dado que la Danza de las Tijeras constituye una manera
de agarrarse a lo propio, una sefia de identidad ante la pretendida uniformidad citadina, y
una forma de reivindicar el reconocimiento de la cultura que ellos personifican.

5. RECOMENDACIONES METODOLOGICAS

La gramadtica que se puede buscar en el comportamiento expresivo de las danzas, debe
conjugar lo pensado y lo sentido por parte de quienes son los protagonistas de la accién,
qué piensan y qué sienten quienes danzan y quienes la contemplan son pues claves para
la busqueda de sentido, el reto por tanto se situa en cémo y qué observar, en como y qué
preguntar para buscar la coherencia, si la hay, entre el comportamiento y el discurso, en
cémo discriminar lo importante de lo superfluo, y en como hacer fluir datos relevantes de
los actores sociales en temas complejos en donde apenas encontramos respuestas.

Todo ello nos conduce finalmente a un terreno estrictamente metodoldgico sobre el que
ofrecemos algunas recomendaciones generales:

1. Una investigaciéon semioldgica sobre danza folklorica debe estar respaldada de una
detallada etnograffa, fruto de un intenso trabajo de campo sobre el lugar donde ésta
se practique. Su duracién debe ser lo suficientemente extensa como para apreciar los
detalles mas sutiles y los posibles cambios que se producen al variar el lugar, el tiempo,
los participantes o las circunstancias de su puesta en escena.

2. Para la observacién cientifica es preciso contar con un protocolo o modelo taxonémico
de los componentes de la danza en donde se contemple su estructura general (el aqui
propuesto puede servir de gufa). Con la tecnologfa actual, el registro videografico se
convierte en pieza clave para la toma exhaustiva de datos, y su posterior analisis.
Asimismo, los programas de ordenador facilitan sobremanera la tarea descriptiva con la
incorporacién de imagenes y cuadros.

3. Hay que presenciar las danzas en el ambito festivo y ritual para captar sus significados. Las
demostraciones aparte s6lo sirven para tener de ellas una visién aproximada y puramente
formal.

4. La contextualizacion de la danza folklorica dentro de su ambiente fisico, de su matco
social y cultural, sin olvidar su evolucién histérica, es tarea imprescindible para poder
interpretar con rigor los significados, aunque, eso si, filtrindolo todo de acuerdo al
criterio de pertinencia, y prestando atencién a las emociones que se manifiestan con su
ejecucion.

5. Todo andlisis simbdlico tiene sus dificultades y riesgos de error, pero éste se mitiga en
gran medida si no nos despegamos del dato, dato de primera mano recogido sobre el
terreno, que impone los margenes de interpretacién; en bien del rigor cientifico, no se
pueden sobrepasar esos margenes, la idea hay que ajustarla a la realidad, al dato, pues, y
no al contrario.



6. Para evitar visiones impresionistas sobre los significados de la danza, vista por dentro,
es preciso indagar sobre todo en las emociones, diversas y cambiantes, que se activan
con su puesta en escena. El danzante expresa en la danza su personal manera de sentir
el acontecimiento, de presentarse delante del santo, o del pueblo; los movimientos
coreograficos, la gestualidad individual, asi como los ritmos musicales, tienen para cada
realizador su descarga emocional. Es en esta linea de lo sentido, donde la estructura interna
de la danza cobra un especial valor y se construye de acuerdo a una légica consecuente
con la experiencia vivida.

7. La bisqueda de sentido en torno a la danza folkldrica se puede situar en un doble plano
interpretativo: De un lado se destacatia la relevancia del contexto, partiendo de la base
de que en ella se refleja la diversidad de la cultura; y de otro modo, se presentatfa en ella
la singularidad de la persona, por ser un medio a través del cual se expresan emociones
de caracter universal.
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COLONIALISMO, MEMORIA Y RESISTENCIA
EN LAS ESCRITURAS INDIGENAS ACTUALES!

ResuMEN: Este articulo se aproxima a un sujeto indigena surgido recientemente en los paises
latinoamericanos: aquellos intelectuales que se desenvuelven en la sociedad mayor y que
constituyen un segmento cada vez mds amplio y diverso. En estas paginas se analiza un
espacio que histéricamente habifa sido poco habitado por los indigenas: la escritura y las
disciplinas, poniendo énfasis en cual es el tipo de intervenciéon que hacen en ella, cudl es el
lugar de enunciacién que construyen en tanto indigenas y los ejes conceptuales que articulan
su particular mirada de la historia continental y nacional. Con este fin se analizan textos
producidos por intelectuales de distinta procedencia étnica y nacional a partir del concepto de
colonialismo en torno al cual se articulan sus discursos criticos, haciendo algunos contrapuntos
con distintos autores que han reflexionado sobre este tema en América Latina.

1. LOS INTELECTUALES INDIGENAS. DESAFIANDO ESTEREOTIPOS

Esusual que cuando se habla de diversidad cultural en América Latina se distingan dos grandes
conglomerados: los indigenas y los afroamericanos, descritos como bloques culturales e
histéricos perfectamente distinguibles de otros que coinciden en detentar posiciones de
mayor poder en la sociedad. Desde nuestra perspectiva y ain cuando estas distinciones
fueron valiosas en un momento de la historia, ahora se hace necesario avanzar mas alld
y reconocer la diversidad, movilidad y tensiones que recorren estos conglomerados, pues
repercuten directamente en las apreciaciones que los demds sectores sociales manejan sobre
ellos, construyendo imagenes sociales potentes que no pocas veces influyen las politicas
publicas. En el caso especifico de las sociedades indigenas, existe un estereotipo que a la luz
de los cambios producidos en el dltimo siglo resulta simple y riesgoso, me refiero a aquella
imagen que circunscribe a los indigenas al espacio rural, a la oralidad y a la cultura tradicional,
una construccién de raiz colonial de enorme carga ideoldgica, pues supone que ahi y sélo
ahi radica su autenticidad, limitando las posibilidades de estos grupos para recrear y crear
cultura en otros espacios, hecho que cuando ocurre suele ser obviado o sancionado con
conceptos como mestizaje, hibridez o aculturacién. Eso en el espacio social, pero incluso
en el campo intelectual y académico sobreviven tales simplificaciones, por ejemplo y sélo
por citar un caso, Enrique Dussel (1994) nos habla del indio, de su perspectiva, su lugar y su
mirada, haciendo uso y abuso de singulares que recorren cinco siglos y que son incapaces de
dar cuenta de la diversidad que en cada periodo a caracterizado a estas sociedades.
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indigenas en el cono sur
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La opcién que guia este estudio es otra y consiste en entender a estas sociedades como
grupos humanos complejos y diversos, en contacto con la sociedad mayor pero en una
posiciéon social subordinada. Sin esta apreciacion inicial es dificil comprender el ciclo de
movilizaciones que actualmente protagonizan estos grupos y que se inicié a fines de los afios
setenta. Es asf como el analisis del periodo actual sélo cobra sentido a la luz de las profundas
transformaciones que han experimentado las poblaciones indigenas durante todo el siglo
XX, especialmente desde los afios cincuenta y sesenta, debido a la accién del Estado, del
mercado y de la propia sociedad civil. Todo ello modificé radicalmente la sociedad y cultura
indigenas. Por ejemplo, en ese petiodo tiene lugar el paso desde los grupos homogéneos y la
comunidad rural a la diversificacién social y geografica, principalmente urbana. Fendmenos
como la migracién y un mayor acceso a la educacion, incluyendo el nivel superior de ésta,
permiten explicar en gran medida el transito de los indigenas desde las “zonas de refugio”,
parafraseando a Gonzalo Aguirre Beltran (1953), hacia espacios que hasta entonces les
habian sido vedados, como son la ciudad y la educacién formal en sus varios niveles.

Estas transformaciones tuvieron su correlato en el ambito de la cultura, cuyas bases
tradicionales se han visto fuertemente trastocadas. En el sentido comun, la tradicién aparece
como una continuidad con el periodo prehispanico, pero esto es algo que hay que refutar.
Por el contrario, lo que corresponde es que situemos a la tradicién histéricamente y explicarla
como el resultado de una configuracion particular de “lo indigena”, entendiendo lo indigena
como una categoria socio-politica que se articula desde posiciones de dominio (Martinez
2000), de ah{ su variabilidad histérica.

Si bien este resurgimiento indigena tiene como signo mas evidente a los movimientos y
a las organizaciones étnicas que acaparan la atencién publica en sus respectivos paises e
incluso mas alld, en esta investigacién asumimos que ello ha sido el resultado de un proceso
mas profundo: la diversificacién del mapa social indigena. Como ya se dijo, esto tensiona la
definicién colonial de indigena y a quienes estudiamos este tema desde distintas disciplinas
nos persuade a intentar redefiniciones y nuevas formas de aproximacién frente a un
panorama que es cada vez mas complejo. Estamos ante una pluralidad cada vez mas dificil
de rotular con conceptos unicos, los que finalmente pueden resultar totalitarios.

En la actualidad existe una diversidad de sujetos indigenas y este articulo se ocupa de uno de
ellos, de aquellos intelectuales y profesionales que accedieron a la educacién superior y que
articulan un tipo de compromiso particular con sus colectivos de origen, el cual se despliega
en el seno de la sociedad mayor. Mas especificamente, se analiza la escritura producida por
indigenas durante los dltimos treinta afios, entendiéndola como una nueva (y no la Gnica)
practica intelectual surgida en el seno de estos colectivos y, al mismo tiempo, como una forma
de intervencién politica en la medida que estas escrituras, inscritas en alguna disciplina del
conocimiento, desarrollan los argumentos histéricos y culturales necesarios para respaldar
las demandas actuales, tales como autonomia, el derecho a expresar su diferencia y que ésta
sea reconocida y dignificada por el conjunto de la sociedad.

2. INDIGENAS Y ESCRITURA

La relacién entre indigenas y escritura tiene una trayectoria prolongada en América, que se
remonta al perfodo colonial europeo, cuando esa tecnologia fue incorporada por las élites



indigenas, pasando a ocupar un lugar de importancia en su relacién con los colonizadores,
tanto en los momentos de negociacién como en los de conflicto. Desde ese momento
y hasta hoy, la escritura ha pasado de tener un uso instrumental a formar parte de la
experiencia de vida de muchos miembros de estas sociedades, producto de su acceso a la
escuela nacional en el transcurso del siglo XX, cuando a partir de un ideal integrador se
ampli6 la cobertura del sistema educacional hacia los sectores marginados. Un hecho masivo
cuyos antecedentes se pueden encontrar en la primera mitad de ese siglo, cuando surgieron
los primeros profesionales y técnicos indigenas en el contexto republicano.

Si bien la escritura forma parte de un proceso de dominio y ha estado en el centro de esta
relacién desigual, no se puede desconocer que también ha formado parte de las luchas
indigenas. Este movimiento de apropiacién tiene entre sus principales protagonistas a
los intelectuales, concepto que en una acepcioén amplia permite sefialar a los dirigentes y
a los creadores de conocimiento surgidos de ese proceso de escolarizaciéon referido mas
arriba.? Este estudio se sitda en el periodo contemporineo y trata sobre un tipo especifico
de intelectual, el mas reciente y, por lo mismo, uno de los menos estudiados, al menos en su
especificidad como autor. Me refiero a un intelectual formado en instituciones de educacién
superior y, mas acotado todavia, en una disciplina del conocimiento, principalmente las
humanidades y las ciencias sociales, aquel que investiga, publica y aspira a set leldo por un
publico amplio, con el objetivo de difundir la causa indigena que persiguen los movimientos
que surgieron en América Latina desde fines de los afios setenta. Debido a ello, la produccion
de estos autores no puede ser analizada sin considerar este contexto de movilizaciones con
el cual se articula.

Este intelectual desarrolla su trabajo en un contexto urbano, que para el indigena es
complejo en términos culturales e ideolégicos. En consideracion de esas dificultades, asumo
que el intelectual indigena es una categoria politica, pues depende de una toma de posicién
y de una construccion identitaria que no han seguido todos los profesionales e intelectuales
provenientes de estos grupos. Debido a ello, la constitucion de este intelectual no depende
unicamente de la condicién indigena de los sujetos, sino de una voluntad de pertenencia
y de su compromiso con un proyecto politico mas amplio, que consiste en buscar la
descolonizacion de sus grupos y en discutir, a través de la escritura, la inferiorizacién cultural
de la que han sido objeto.

Por este motivo, el objeto principal de mi analisis es la produccién escrita de estos
intelectuales, en la cual se construye un lugar de enunciacién que da vida a una corriente de
pensamiento que opera en varios niveles: el del grupo étnico (mapuche, aymara, quechua,
etc), el de la nacién en que se encuentran insertos y el de los “indios” que comparten un
continente y una historia de dominio. Como sefialé al comienzo, la presencia de la escritura
no es una novedad entre los grupos indigenas, pero si lo es el hecho de que sus autores lo
hagan desde una disciplina, lo que le imprime un sello particular aun cuando no militen en
las concepciones mas tradicionales de ellas.

Ese lugar de enunciacion se caracteriza por examinar criticamente la posicion de sus colectivos
en la historia, y por asumir (con variaciones) la condicién colonial de estos, diagnéstico que
es fundamental para el proyecto de descolonizacién en el que se encuentran embarcados.
Es, por lo tanto, una reflexién que aunque se inscribe en alguna disciplina del conocimiento

2 Para ser més precisa,
he optado por hablar de
intelectuales indigenas
“recientes’, pues no se
puede pasar por ato que
los  grupos indigenas
poseen desde mucho antes
otro tipo de intelectuales
cuya accion transcurre a
interior de sus grupos. Me
refiero a aquellos que son
depositarios de distintos
tipos de conocimiento
(medicinal, ritual, historico,
€etc) cuyo soporte principal
es la ordidad (estos
intelectuales o especiaistas
han sido los més estudiados
por  disciplinas  como
la antropologia y la
etnohistoria). Debo esta
distincion fundamental al
peruano Stefano  Varese,
quien en 1979 sefida
lGcidamente la diferencia
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México, p. 365.
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y debe a ésta recursos tanto tedricos como metodoldgicos, la trasciende con el objetivo de
implementar este proyecto a partir de un uso identitario de la escritura, como lo reconocen
y reivindican los propios autores.

Una precisién tedrica importante, es que no considero la existencia de un vinculo mimético
entre experiencia y escritura, como se suele pensar en el caso de los autores que provienen de
sectores sociales subordinados, ello sin desconocer la fuerte relacién que se da entre ambas
y que contribuye a explicar tanto el lugar desde donde se habla como las tensiones que
cruzan estas producciones. Considero fundamental hacer esta distincién entre experiencia y
escritura porque permite profundizar en la especificidad del autor, identificar la racionalidad
implicita y las capacidades desplegadas.

Lo anterior da pie para despejar la relacion que aqui se establece entre cultura e identidad,
donde tampoco advierto una relaciéon de correspondencia necesaria (Martinez, 2002). Esta
posicion tedrica tiene implicancias directas sobre el tema de los intelectuales, pues significa
que no es posible establecer una correspondencia fiel y sin conflictos entre su escritura y
aquellas culturas de las que proceden. Por lo tanto, no veo en ella el reflejo transpatrente
de una cultura sino mds bien una “re-presentacion” (Zapata, 2005¢c) en la que median
estrategias narrativas y politicas de distinto tipo, que iluminan sobre los procesos socio-
politicos que protagonizan en la actualidad una parte importante de estos grupos. A ello
se refiere el critico palestino Edward W. Said cuando habla de identidades fundadas en
referentes culturales, lo que implica entre sus promotores un movimiento de retorno, en
cuyo trayecto se seleccionan elementos de estas culturas (vigentes o de periodos remotos)
para dar forma a representaciones cuya funcionalidad radica en el presente. Dice Said: “...la
cultura es una fuente de identidad; una fuente bien beligerante, como vemos en recientes
‘retornos’ a tal cultura o a tal tradicion” (Said 1996a:14).

En las siguientes paginas se analiza la produccion escrita de algunos intelectuales indigenas a
partir del que aparece como su gran eje discursivo: el colonialismo, y lo hago considerando
un escenario latinoamericano (permitido por la apropiacién del término “indio”), en un
arco de tiempo que se extiende desde el afio 1978 hasta el presente, colocando énfasis en las
opciones interpretativas que se articulan en los textos.

El lugar de enunciacién: balancesy diagndsticos

Paralos intelectuales indigenas la historia tradicional, enla que se distinguen cronolégicamente
los petiodos de descubrimiento, conquista, colonia y republica, tiene que ver poco o nada
con la situacién de la poblacién indigena. En su propia lectura, la historia que se abrid a
partir de la conquista ha sido la de una sucesién de etapas coloniales. Esta situaciéon colonial
ya no se da hoy bajo la forma del tributo, del reparto o del trabajo forzado, aunque —se
insiste- la dominacién econémica tampoco es algo pretérito. Con todo, el énfasis de estos
analisis esta puesto en la colonizacién cultural de la que han sido objeto. El pensamiento
que se desarrolla a partir de esta constatacion tiene varios puntos de similitud con el que
desarrollaron algunos intelectuales del llamado Tercer Mundo entre los afios cincuenta y
sesenta, motivo por el cual me parece pertinente dialogar con algunos de los textos clasicos
de ese periodo, marcado como sabemos por la descolonizacién de Asia y Affica tras el fin
de la segunda guerra mundial. En esos afios surge una reflexion critica sobre el colonialismo



que busca desmantelarlo a partir de su desnaturalizaciéon para poner en evidencia la barbarie
oculta en el discurso civilizatorio, tal como la supo distinguir el poeta martiniqués Aimé
Cesaite en 1950 (Discurso sobre el colonialismo).

En la produccién escrita de estos intelectuales se sostiene consistentemente que el
colonialismo espafiol, criollo y mestizo, se ha sustentado principalmente en el dominio
ideolégico que inferioriza a la poblacién indigena. Se ha negado asi cualquier posibilidad
al indio de constituirse en sujeto: o era el nifio sin capacidad de discernimiento durante
el régimen colonial, o era el barbaro amenazante del siglo XIX, o era el indio desvalido
del indigenismo integracionista durante el siglo XX. Uno de los principales problemas que
identifican estos autores es la internalizacién por parte de los indigenas de su supuesta
inferioridad, y la prolongada invalidez que eso les ha significado para discutir los discursos
de poder que permiten la existencia del colonizador como alguien de cultura superior. Se
trata, otra vez, de la dialéctica entre colonizador y colonizado en la que repararon autores
como el martiniqués-argelino Frantz Fanon (1952, 1961) y el tunecino Albert Memmi (1957).
Esta dialéctica indica que quien se erige como superior debe crear un sujeto dominado. En
el curso de esta relacién se constituye la otredad, una otredad inferior, incapaz y exética. La
respuesta del sujeto subordinado, dominado o colonizado —denominaciones que se cruzan
en la escritura de los intelectuales indigenas- consiste en asumir dicho estado (“complejo de
inferioridad” para el siquiatra Fanon) o negarse a que se le incluya en esa otredad, poniéndose
del lado de los vencedores. De esta tltima situacién los intelectuales indigenas dan cuenta
ampliamente, teniendo como punto de partida sus propias historias de vida. Veamos el
ejemplo que nos proporciona el abogado kolla de Argentina Eulogio Frites:

“El maestro nos invit6 a subirnos imaginariamente a tres barcos, capitaneados por
un genovés llamado Cristébal Colén, para venir a las Indias. Alguien, imitando
a Rodrigo de Triana grit6 “{Tierral” al avistar una isla de América Central. Rato
después, nosotros, los alumnos de piel cobriza, indios collas, gritamos con
entusiasmo “{Indios! jIndios!”. Nos identificAbamos con los espafioles, con los
conquistadores, y no con el conquistado, con el despojado. En vez de la humildad
y la tristeza del vencido, teniamos el orgullo de los vencedores...” (Frites,

1993:66).

La conciencia del estatus de inferioridad se produce en el trafico de los sujetos colonizados
por los lugares donde se reproduce el poder del colonizador (la ciudad, la escuela, etc), en el
contacto con la sociedad no indigena, que se vale de los estereotipos creados por el discurso
colonial. Ello afecté especialmente a los futuros intelectuales, en los afios en que estos
cursaron la enseflanza primaria y secundaria, cuando no se habia constituido adn un discurso
indigena que discrepara publicamente con semejantes categorias. A tales experiencias se
aludié con frecuencia durante la conmemoracién del V Centenario, momento de especial
discusién y antagonismo que cre6 las condiciones para una escritura defensiva. Cito a Victor
de la Cruz, poeta zapoteco:

“Y por eso mismo empecé a escribir, no como una forma de entregarme al placer,
sino como quien hace ¢jercicio de esgrima para estar en forma o quien practica
técnicas de defensa personal. Asi fui descubriendo que era otro, un extrafio en mi
propia tierra, en mi propia casa; fui descubriendo la colonizacién” (De la Cruz,

1993:62-63).
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La construccién de la inferioridad y su eficiente difusién entre los indigenas habria sido
en opinién de estos intelectuales lo que los aparté de su pasado, les negd su historia y
la posibilidad de narrarse a si mismos, pues asumir la inferioridad significa inscribirse en
discursos ajenos, incluyendo aquellos que buscaron su redenciéon. En esta linea de andlisis
se da por sentado que la jerarquia colonial se proyecta hasta el presente en la medida que se
mantienen vigentes ejes tan centrales como la asociaciéon naturalizada entre conocimiento
occidental=poder, y conocimiento indigena=subordinacién, y eso en el caso de que se
reconozca a este ultimo tal categoria. En estas jerarquias se sostiene la etapa actual del
colonialismo indigena, iniciada después de la independencia nacional. Precisamente, es en
este perfodo reciente donde se concentra su critica, en particular en el siglo XX y en sus
nuevas modalidades de colonizacién. Asi, se critica al indigenismo que negé su voz, a la
escuela que cred sujetos dominados y a la historia nacional que los aparté de su pasado.

Otro aspecto relevante de estas aproximaciones es que se apoyan en referentes histéricos
de otros lugares del planeta, por medio de una analogfa con otros pueblos dominados.
Por ejemplo, Waskar Ari, historiador aymara (Bolivia), insiste en la necesidad de estudiar
las situaciones de Africa, Asia y el Medio Oriente, especialmente aquellas que ofrecen
experiencias exitosas de resistencia anticolonial. El caso de Istrael ejerce un especial atractivo
entre quienes postulan la calidad de nacién para los grupos indigenas de los cuales proceden,
por eso Ari utiliza los conceptos de holocausto y didspora para relatar la historia de la
dominacién aymara desde lo que el denomina el “imperialismo inca”. Entre los intelectuales
mapuches este tipo de conceptos también tienen cabida, pues constituyen el vehiculo de una
reflexién que, con vatiantes, apunta en una direccién nacionalista desde principios de los
afios noventa. Desde luego, no se trata de un concepto moderno de nacién (esto es, unido
a las ideas de Estado y ciudadania) que ellos critican en duros términos, sino a la nacién
como comunidad histérica que ha consensuado formas de convivencia propias, entre las
que se encuentra la ausencia de un poder central, aspecto que varios de ellos subrayan en su
esfuerzo por desmarcarse de Occidente, de la modernidad y, sobre todo, de su representante
mas ditecto: el Estado chileno. La situacién particular de los mapuche en Chile, incorporados
tardfamente al Estado nacién (fines del siglo XIX), explica en gran medida la posicion de estos
intelectuales, que tienen en mente un modelo clasico de colonizacidn, es decir, de ocupacién
militar del territorio por parte de un pafs invasor con la fuerza bélica para cumplir con sus
propésitos. En esta linea de argumentacion, el concepto de diaspora adquiere sentido para
los intelectuales que buscan interpretar desde un lugar propio el fenémeno de la migracién
mapuche hacia los centros urbanos y que en la actualidad tiene a la abrumadora mayoria
de este pueblo fuera del territorio invadido originalmente (Ancan, 1997). Asi, didspora es
una palabra apta, que tiene la fuerza que se requiere para relatar la historia de un pueblo
desgajado, que deambula por territorio ajeno. Para usatlas, se invoca una vez mas el ejemplo
de Israel, simbolo de los pueblos errantes (Ancan y Calfio, 1999).

Pero mas alld del ejercicio tedrico, lo que buscan estos intelectuales es cancelar la situacién
colonial, lo que pasa necesariamente por eliminar al sujeto colonizado. Por este motivo, el
diagnéstico forma parte indispensable de un proyecto politico de descolonizacién, el que los
lleva a confluir con una parte importante de las organizaciones y movimientos.

El proyecto de descolonizacién

Desde la Segunda Reunién de Barbados se instala a nivel continental el objetivo de avanzar en
el proceso de descolonizacién del pensamiento y la cultura. Se entiende que sin la liberacién



de las conciencias la liberacién politica es imposible. También aparecen a partir de Barbados
una serie de estrategias que permitirfan lograr ese objetivo, de ahf su cardcter programatico
para el ciclo de movilizaciones indigenas que comenzaria unos afios més tarde.

Si bien fueron los intelectuales dirigentes de entonces quienes sentaron las bases de este
proyecto, el mismo sera retomado postetiormente y enriquecido por aquellos intelectuales
indigenas que provienen de distintas 4reas del conocimiento, y cuyo trabajo es asumido,
metadiscursivamente, como uno de descolonizacién de sus disciplinas. En la actualidad,
esta tarea asume la forma de un proyecto histérico que para ser elaborado requiere de
la investigacién profesional, asi como del conocimiento de las condiciones mundiales que
determinan su viabilidad. Esto, por las caracteristicas de la coyuntura actual, en la que ya no
se estd jugando solo la instalacién del tema indigena sino la posibilidad de negociar espacios
al interior de los Estados nacionales y en la jurisdiccién internacional que sobre la misma
materia se esta discutiendo.

Una de las primeras estrategias de descolonizacién tuvo que ver con el problema del
lenguaje, con el cémo nombrarse sin reproducir la jerarquia que relegaba a los indigenas
a una posicién subordinada. En definitiva, era la busqueda de un discurso que legitimara
su propia existencia, cancelada por el indigenismo integracionista, el que, aunque asumia la
realidad de sujetos diferenciados culturalmente, no proyectaba esa diferencia al futuro de las
naciones latinoamericanas. El nombrarse desde la diferencia es una alternativa contraria al
blanqueamiento de la asimilacién, y consiste en descubrir los atributos propios, resignificarse
y reescribirse. De ahi que el punto de partida de este proceso consista en revertir el contenido
de la palabra indio, por la evidente carga colonial que detenta. Asi lo explica Virginia Alta,
quechua y académica de la Universidad Andina Simén Bolivar, sede Quito:

“...todos sabemos que el concepto de indio, indigena es un concepto utilizado por
equivocacion y que ademas fue nutrido de un contenido ideolégico que tenfa como
objetivo denigrar y humillar a nuestra poblacién. A estas alturas del tiempo no es
que nos dé verglienza identificarnos como indigenas o indios, porque justamente
la lucha permanente de los pueblos indigenas ha hecho que se reconceptualice
los términos y se considere de parte de los mismos indios que la unica manera de
diluir la carga ideoldgica del término que era sindénimo de sucio, ignorante, vago,
era otorgandole un nuevo contenido que hacfa referencia a la herencia milenatia
de nuestros ancestros, a la riqueza simbdlica de nuestras expresiones culturales, a
la permanencia sélida de nuestros idiomas...” (Alta, 1998:249-250).

Una segunda y previsible estrategia, es la del reencuentro con el pasado y la memoria que les
ha sido negada por la colonizacion a través de dispositivos tales como la escuela y la historia
patria. Edward Said nos recuerda que ello constituye un paso fundamental en la construccién
de una base ideolégica para la resistencia anticolonial, cuya primera fase consiste en realizar
las demarcaciones culturales que les permiten no subsumirse en la cultura del colonizador.
Fue lo que ocurti6 con algunos intelectuales de Africa, el Medio Oriente y el Lejano Oriente
en la coyuntura que se abri6 tras el fin de la segunda guerra mundial, quienes sometieron el
pasado a revisién y lo transformaron en un objeto de disputa. Su importancia radica en que,
para estos autores, es en el pasado donde se encuentra la cultura y la identidad legitima, no
interferida (Said, 1996a:425).
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Estas operaciones de demarcaciéon ocupan un lugar protagénico en la reflexién de los
intelectuales indigenas americanos, las cuales, ademds, se ubican en el centro de una tendencia
nativista que enfatiza en la diferencia india y que articula mundos “otros”, haciendo posible
el enfrentamiento con la cultura del colonizadort, es decit, con Occidente.

La memoria indigena se inscribe en la larga duracién, lo que impone la necesidad de
recurrir al conocimiento ya establecido y someterlo a lecturas criticas, esto porque la
memoria generacional no es suficiente para retratar una historia milenaria (el tiempo
histérico, sostiene Paul Ricoeur, escapa a las posibilidades de ser rememorado por los
individuos o por el grupo. Ricoeur, 2003:243). En Barbados ya se sefiala la necesidad de
contar con historiadores propios que puedan dar cuenta de esta trayectoria milenaria de la
colonizacién, la que se inici6 con la conquista de América. En palabras de Simeén Jiménez
Turdn, esa historia deben hacerla los historiadores del sector dominado (Jiménez Turdn,

1979:205-200).

Lo que hasta entonces habia sido una historia por escribir, empezé a materializarse durante
los afios ochenta entre quienes se formaron en esta disciplina. Carlos Mamani sefiala la
importancia de este trabajo para la nacién aymara. Por su calidad de pueblo colonizado,
estudiar el pasado de los aymaras obliga a intentar miradas y emplear metodologias
distintas al interior de la disciplina, entre ellas una lectura lo mas descolonizada posible
de los documentos, incluso de los mismos que han servido para escribir la historia de los
vencedores, dando como ejemplo las crénicas espafiolas de la conquista (Mamani, 1993).

Este rescate y valoracion de lo propio es un esfuerzo en el cual se encuentran involucrados no
solo los historiadores, sino también antropdlogos, socidlogos, lingiiistas, poetas, abogados y
cientistas politicos. Es un rescate de la ciencia, la filosofia, la economia y el derecho indigenas,
que al ser cotejados con los campos del conocimiento modernos demuestran la falsedad de
la inferiorizacién de estas culturas. Al fin de cuentas, se trata de un ejercicio politico que
apela a todo el potencial subversivo de la memoria. Es lo que busca Pablo Mariman para
los mapuches.

“Pensar en el pasado se hace subversivo si es que de ¢l nos impregnamos de
libertad e independencia. ¢Sera una expresién simple de milenarismo al relevar
el pasado? (...) ¢Es que el pasado puede convertirse sélo en un refugio para la
enajenacion, un espacio para quienes escapan al tormento desestructurante del
presente?” (Mariman, 2003:23).

Como se desprende de estas palabras, no es cualquier pasado ni cualquier forma de recuerdo
lo que permite la proyecciéon politica. Fanon fue lacido y claro cuando hablé del caracter
selectivo de la memoria y de la necesidad de recortar una que respondiese a los intereses del
grupo dominado. Su llamado es a explorar el pasado de la no opresidn, aquel que reporta

dignidad e indica la posibilidad de una liberacién (Fanon, 1963:191-192).

El dominio sobre el pasado de la larga duracién y la figura del historiador indigena son,
por lo tanto, relevantes. Implican la posibilidad de disputar la verdad colonial a partir de las
reglas que rigen la disciplina historiografica, discutiendo esa verdad en sus propios términos.
La naciente historiografia mapuche y aymara se maneja con este objetivo, los primeros
buscando la confluencia de sus reflexiones con iniciativas tales como el Primer Congreso



Internacional de Historia Mapuche, realizado en febrero del 2002 en Siegen, Alemania, y en
cuya presentacion de las actas se lee:

“Lo escrito hasta el dia de hoy ha sido bajo la mirada de la dominacién y en el
mejor de los casos desde la mirada que discrimina positivamente, la cual desde el
indigenismo ha planteado algunas propuestas en torno a nuestra causa, faltando
ain nuestra visién acerca de cémo ha sido el camino por el cual desde tiempos
inmemoriales nuestro pueblo viene transitando” (Contreras Painemal, 2003:
Presentacion).

En el caso aymara, si bien sus historiadores no se atreven a hablar de una corriente
historiografica que conviva por derecho propio con las demas de la disciplina, es innegable
que constituyen un grupo visible, que comparte los resultados de sus investigaciones,
publican en conjunto y se citan permanentemente. Su forma de contraponer una verdad
aymara a la verdad oficial da cuenta de la ubicacién compleja de este tipo de intelectuales.
Ello porque los mecanismos utilizados no sélo indican la apropiacién de algo “ajeno”, sino
también el convencimiento acerca de la validez de instrumentos que hoy por hoy forman
parte de su vida y su cultura. Planteado el asunto en estos términos, serfa la rigurosidad del
método histérico, sostenido en la prueba documental, la que permitirfa construir una verdad
aymara defendible frente a las otras. Esta comunién con los principios de la historiografia
cientifica hace que ellos se sientan parte de la comunidad mds amplia de los historiadores.
Las palabras de Carlos Mamani en esta entrevista reflejan esa identidad profesional y la
negativa a engrosar las filas de la historia “alternativa”:

“Creo que en el pafs, los problemas que enfrentamos los historiadores es el mismo,
obviamente que los indigenas debemos sortear muchos mas escollos (racismo, no
contar con parientes poderosos, etc.). Sin embargo, el trabajo que realizo no es
alternativo, es Historia: Indigena, Aymara... con la particularidad de que esta
trabajado por un indigena, no hago historia oral, ni historia de la homosexualidad,
por decir. Asi las fuentes con las que trabajo son las mismas con las que trabajan
los demas, incluidos los criollos, la diferencia esta en el tema y la interpretacién”

(Mamani, 1993:4).

Forzando los argumentos de Mamani, se podria pensar que ¢l se siente parte de una historia
que es tan seria como cualquier otra, cancelando de este modo cualquier posibilidad de
exotizacion de la historia indigena o de minimizacién de su estatus cientifico. De todas
formas, lo que queda claro es su intenciéon de no automarginarse, de no construir mas
periferias de aquellas que se han visto obligados a vivir.

La funcién politica del historiador indigena que sefiala Mamani es valida para el resto
de los intelectuales indigenas. Esta consiste en articular su trabajo de investigacién con
los movimientos indigenas a fin de iluminar la posibilidad de un proyecto alternativo de
sociedad, que ponga fin a su estatus de dominacién. Por este motivo, la reflexién se proyecta
mas alla de las demandas de reconocimiento que se discuten en el seno de las organizaciones.
Esto hace que el énfasis en el pasado tenga sentido sélo en la medida en que aporta a estos
proyectos, los cuales a su vez asumen distintas direcciones, desde la idealizacién excesiva de
ese pasado (que a veces detiva en la idea del retorno), a la visién de éste como un elemento
mas pata inventar el presente y el futuro.
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Entre los intelectuales mapuches se habla hoy de un proyecto de liberacién nacional,
consistente con el planteamiento de una nacién invadida y ocupada desde fines del siglo
XIX. Entre los portavoces mas radicales de esta linea tal liberacién pasa por recuperar dos
elementos indispensables de toda nacién: poblacién (el retorno de la didspora) y territorio
(el “pais mapuche”). La palabra territotio constituye el centro neurdlgico de un nacionalismo
mapuche que alcanza su mayor expresion en la escritura de sus intelectuales, en palabras de
Matcos Valdés (Wekull), la memoria y la identidad mapuche sélo tienen sentido en el ambito
de esta territorialidad (Valdés Wekull, 2000).

Entre los aymaras de Bolivia también se ha desarrollado una narrativa nacional, aunque en
una direccién distinta, que no se opone inicialmente a la existencia de la nacién boliviana,
incluso en autores como Waskar Ari, quien se suma por otra parte a los prondsticos de corta
vida paralos Estados nacionales (Ari, 2001). La mayotia de estos autores estd pensando en un
modelo de sociedad cuyo nucleo sea la comunidad andina o ayllu, que asegure los derechos
colectivos y una participacién indigena desde la base, lugar desde el cual se proyecta hacia
todos los niveles de la institucionalidad boliviana. En estas reflexiones, se coloca al ayllu por
sobre el sindicato, un tipo de organizacién surgido de la revolucién de 1952, cuyo fracaso
abri6 espacio para lo que estos autotes coinciden en seflalar como el movimiento de los
ayllus (Callisaya, 2003:112). Lo que se visualiza en estos ensayos es la reconstrucciéon total
del ayllu y la restitucion de los derechos colectivos. Pero el fin dltimo es atin mas ambicioso,
pues se habla de la reconstruccién del Tawantinsuyu, para lo cual la investigacion historica,
econdémica y antropolégica es indispensable en la medida que los aproxima a las claves de
su funcionamiento. Asi lo sostiene el Taller de Historia Oral Andina (THOA), organizacién
auténoma dedicada a la investigacion, creada e integrada en su totalidad por intelectuales
aymaras (la mayoria socidlogos e historiadotes) en la ciudad de La Paz a principios de los afios
ochenta, que también se propone la formacién de nuevos lideres (dirigentes e intelectuales)
aymaras y quechuas, capaces de elaborar propuestas desde el pensamiento andino. Esto nos
coloca frente a una lectura literal e idealizada del pasado (Callisaya, 2003:115).

¢Qué nos dicen estas propuestas respecto de los limites de los Estados nacionales? Se avanza
poco en un tema que es muy complejo politicamente. Para Mamani, la nacién aymara se
encuentra dispersa entre Pert, Bolivia, Ecuador, Chile y Argentina, pero el nicleo histérico y
demografico es Bolivia, lugar donde estan concentrados sus esfuerzos politicos e intelectuales.
Es Waskar Ari quien pone el dedo en la llaga al abordar directamente el problema de una
nacién dividida por este tipo de limites. Su propuesta llama al reconocimiento de la nacién
aymara por parte de estos cinco paises, lo que no significa una independencia territorial y
politica. Asi, al modo de las minorias sexuales y raciales del Primer Mundo, o de los pueblos
colonizados y en didspora, Ari propone un “programa de orgullo aymara”, que incluya la
creacién de lugares de memoria oficialmente reconocidos por estos paises. Por ejemplo, dice
Ari, ]a conmemoracién de un “Dia Internacional del Pueblo Aymara” (Ari, 2001:141).

El llamado de este socidlogo, cientista politico y candidato a doctor en Historia, es a sacar
partido de la globalizacién, de sus fuerzas democratizadoras y contrahegemonicas, a fin de
que los pueblos indigenas de América puedan capitalizar los cambios profundos que se
estan produciendo. Para esto, los indigenas deben realizar lecturas apropiadas si no quieren
que sean las élites quienes construyan un nuevo tipo de hegemonia. LLa aproximacién de
Waskar Ari es optimista y en mds de un sentido postmoderna. Sostiene que la crisis del
Estado nacional es irreversible, sumandose a los pronésticos de su desaparicion (a la cual



coloca fecha: el siglo XXII). Ello debetfa dar pie a la aparicién de las naciones étnicas, lo
que en el caso andino significarfa la unificacién de Sudamérica con la reconstruccién del
Tawantinsuyu. Su empefio por situar a la nacién aymara en una posicién ventajosa en el
contexto mundial, lo lleva a predecir una nueva hegemonia mundial, y a disefiar, desde ya,
curiosas estrategias de acercamiento:

“En el mundo globalizado e interdependiente, las organizaciones indigenas deben
permanentemente llamar el interés de poderes internacionales como los Estados
Unidos, la Unién Europea y especialmente China, en el tema de los derechos
indigenas. De acuerdo a muchos especialistas este ultimo pais gradualmente
tomara mas fuerza en este milenio y cobrard hegemonia mundial en el siglo XXII.
Respecto a la formacién de nuevas identidades en el nuevo milenio es importante
tener en cuenta que de acuerdo a recientes descubrimientos arqueolégicos los
indigenas de las Américas compartiamos una heredad histérica comun de hace
once mil afios con naciones originarias que hoy en dia estin ubicadas en China
(...) Esfuerzos importantes deben trabajarse para acercar China a los Amerindios,
particularmente al pueblo Aymara de Sud-América. Existe especial necesidad
de estudiar nuestras raices histéricas comunes, y que entre factores puede estar
ligado al imperio Mongol” (Ari Chachaki, 2001:146-147).

El lenguaje que desarrolla este autor en todo el ensayo que hemos citado, da cuenta de
fundamentos tedricos que lo aproximan a corrientes postmodernas. Esto lo inserta de lleno
en el campo de la critica a la modernidad que desde los afios setenta ha venido creando un
clima favorable para este tipo de analisis. Sin embargo, no todos los intelectuales indigenas
militan en estas corrientes o lo declaran tan abiertamente como Ari. Sin embargo, aunque
no estamos frente a una conexion clara, es un factor que se debe consideratr en el analisis
de estos textos, pues se trata de un campo fructifero a la hora de articular una critica a
Occidente y al Estado nacional.

CONCLUSONES

El ingreso de los indigenas a la discusién sobre su pasado y su presente modifica en una
proporcién importante esa relacién de poder que en el ambito del conocimiento los relegaba
a una posicién de sujeto bablado por otros. Por el contrario, aqui encontramos un sujeto
capaz de representarse a si mismo, con herramientas y tecnologias que en otros tiempos
sirvieron para dominatlos, como la escritura y las disciplinas.

En este trabajo he pretendido explorar en aquella representacién de tipo cultural que
se despliega en el ambito de la escritura, realizada por un tipo de intelectual indigena que
constituye hasta el momento el grado mas alto de especializacion al interior de un segmento
que se ha incrementado, diversificado y complejizado velozmente en el transcurso de las tres
ultimas décadas. Me refiero a ese intelectual que se formé en la educacion superior y en una
disciplina del conocimiento (no sin conflictos de por medio), que investiga, escribe y publica
desde un lugar de enunciacion que ellos identifican como indigena. Identidad y compromiso
que me hace entender a estos intelectuales precisamente en su funcién politica (aquella que lo
distingue de aquel intelectual o profesional “de procedencia indigena”), de naturaleza diferente
a la de los dirigentes, pero igualmente relevante en la construccién de un discurso propio.
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Este tipo de intelectuales son quienes han retomado con mayor profesionalismo el proyecto
establecido en la Segunda Reunién de Barbados, subordinando el conocimiento disciplinario
al objetivo de la descolonizacién cultural, entendido desde entonces como una condicién
necesatia para la liberacién politica. Esta descolonizacién tiene como momento necesatio la
diferenciacién con la cultura del colonizador, ejercicio en el cual se construyen fronteras y
mundos distintos. El sentido que produce esta diferencia y su busqueda en las profundidades
del pasado les permite identificar logros culturales e imaginarse como colectivos amplios que
recorren varios niveles: el del grupo étnico, el de los indigenas que comparten el presente al
interior de un Estado nacional y el de los indigenas que comparten un continente.

Este proyecto constituye una forma de resistencia reciente en la historia de los grupos
indigenas a partir de la conquista, que posee sus propios modos, estrategias, contradicciones
y un punto de partida ineludible: las categorias culturales impuestas por quienes construyeron
alindigena como ofr0, lo que el critico palestino Edward Said lamé “tragedia de la resistencia”
(1993) y que el cubano Roberto Fernindez Retamar grafic en su apropiacion de Caliban,
ese personaje de Shakespiare que al increpar a su victimario le dice “Me ensefiaste tu lengua
y en ella te maldigo” (Calibdn, 1972).
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LA DANZA DE LA CONQUISTA EN MEXICO
ANALISIS ESTRUCTURAL
Y COMPARACION CON EL PERU

Para designar los espectaculos centrados en el enfrentamiento que opuso a los espafioles e
indios en la época que sigui6 al descubrimiento de América, se suele recurrir a la denominacién
genérica de « danza de la Conquista ». Los rasgos esenciales de tales especticulos son su caricter
tradicional, su perpetuacion en el seno de comunidades autéctonas, su escenificacion por actores
/ danzantes locales en la ocasién de las fiestas patronales y por fin la asociacién en propotciones
variables de componentes diversos, especialmente musical, coreografico y dramatico.

En Hispanoamérica, la danza de la Conquista estd presente en tres regiones. Su version
andina es el drama de la prisién y muerte del Inca Atahualpa, representado hasta hoy en
el Pert y Bolivia y cuyos protagonistas principales son Pizarro y Atahualpa. Segun las
variantes, también pueden aparecer el padre Valverde, el intérprete Felipillo, Almagro y
varios dignatarios incaicos.

Los acontecimientos de la Conquista también se escenifican en Guatemala donde el
espectaculo, conocido con el nombre de «baile de la Conquista », pretende reflejar el
conflicto que opuso al conquistador Pedro de Alvarado y el principe maya Tecum Uman.
Finalmente, en México, la danza de la Conquista estd dominada por las figuras de Cortés y el
emperador azteca Moctezuma. Los demas personajes importantes son Alvarado, la Malinche
quien, curiosamente, esta presentada como la esposa del emperador, y, a veces, Cuauhtémoc,
sobrino de Moctezuma, quien dirigié la defensa de Tenochtitldn, capital imperial, después
de la muerte de su tio.

Tras haber dedicado largos afios al andlisis de los dramas de la muerte del Inca, decidimos
emprender un estudio de las danzas mexicanas de la Conquista. Nos empujaba a realizar este
proyecto la curiosidad por saber si los resultados conseguidos para el 4rea andina podian
aplicarse a tradiciones afines pero establecidas en otras areas cultt%rales. Ahora bien, dichos
resultados, tales como van expuestos en varios trabajos nuestros , pueden resumirse de la
forma siguiente. Primero, notamos que las versiones de la muerte de Atahualpa presentaban
caracteristicas dramaticas y estilsticas irreductibles al teatro europeo y concluimos que
fueron elaboradas segun las pautas de un arte dramatico de origen prehispanico. Tal origen
es coherente con una serie de indicios sacados de las fuentes histéricas, pero también de
los mismos textos de las dramas, los cuales tienden a situar la génesis de la tradicién en el

1 Estos trabajos consisten
esencialmente en una te-
sis inédita de doctorado de
Estado (Une survivance du
théatre des Incas: le cycle
dramatique de la mort
d’ Atawallpa, Paris, Univer-
sité de la Sorbonne Nouve-
lle — Paris 111, 1997) y una
edicion criticatrilingledela
version recogiday publicada
por JesUs Lara que posee la
triple caracteristica de ser la
més antigua (1871), la més
fiel a la tradicion original y
la més lograda estéticamen-
te (La mort d’' Ataw Wallpa
ou la fin de I'Empire des
Incas. Tragédie anonyme en
langue quechua dumilieudu
XVIesiécle; édition critique
trilingue (quechua — espag-
nol — francais), prélogo de
Nathan Wachtel, Ginebra,
Ediciones Patifio (coleccion
« Littératures et cultures la-
tino-américaines »), 2001).
En castellano, se puede
consultar e resumen meto-
doldgico titulado “ Opciones
metodoldgicas y resultados

Por: Jean-Philippe
Husson

Universidad de Poitiers
Francia
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de un estudio comparativo
de las versiones del ciclo de
Atawallpa’, que fue publi-
cado en dos revistas univer-
sitarias limefas: Historica
(vol. 21, N° 1, julio 1997,
pp.- 53-91) de la Pontificia
Universidad Cat6lica del
Pert, y Nuevos comentarios
(N° 8, diciembre 1999, pp.
68-98) de la Universidad
Inca Garcilaso de la Vega.

2 El punto de partidade lain-
vestigacion que dedicamos
a las danzas mexicanas de
la Conquista fue la tesina
deD.E.A. («diplomade es-
tudios profundizados») de
una de nuestras estudiantes
de la Universidad de Cergy-
Pontoise, hoy profesora de
enseflanza primaria: Laétitia
Mathis, Fétes et traditions
indiennes dans le monde
contemporain. Le cas des
«danses de la Conquéte »
au Mexique, Cergy-Pon-
toise, Université de Cergy-
Pontoise, 2004.
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reino neo-inca de Vilcabamba. Cuando nacid, dicha tradicién era pues una reminiscencia
del teatro incaico, cultivado, entre otros rasgos culturales heredados de los Incas, por los
dirigentes del reino insumiso. Luego se difundid, a partir de su foco vilcabambino, en una
extensa zona que, a juzgar por varios testimonios historicos, tendié a reducirse con el tiempo
hasta coincidir con sus dos ubicaciones actuales, o sea la sierra central peruana y el suroeste
de Bolivia. A pesar de diferencias a veces notables, los dos grupos de versiones comparten
caracteristicas de diversas indoles —dramaticas, escénicas, estilisticas, lingtiisticas— y hasta
manifiestan varias concordancias literales que delatan un origen comun.

¢Tienen también un origen comun las danzas mexicanas de la Conquista? Y este origen, en
caso de respuesta positiva, o el origen de cada componente, si se contestd por la negativa,
¢es indigena o espafiol? Tales son las preguntas a las que intentamos contestar en el libro
que estamos preparando sobre el tema. A este efecto recurrimos sucesivamente a dos
analisis distintos: uno de tipo estructural, con el fin de destacar el sentido de las danzas,
otro basado en la critica textual, con el objetivo de remontarnos en el pasado de la tradicién
hasta descubrir su origen. En el presente trabajo nos centraremos en el andlisis estructural.
Expondremos primero el método adoptado y luego los resultados conseguidos, antes de
concluir con una comparacion con los dramas andinos de la muerte de Inca.

EL COMPONENTE TEXTUAL Y SU IMPORTANCIA

Una opcién fundamental de nuestro estudio consistié en otorgar la primacia al aspecto textual.
Esta eleccion remite primero a las circunstancias practicas de la perpetuacion de la tradicion,
las cuales resultan muy parecidas en México y los Andes. En ambas regiones desempefia
un papel de primer plano un personaje comunmente designado como ensayador en el Pert
y Bolivia, maestro en México, quien dirige los ensayos —los danzantes, cabe recordatlo,
no son actores profesionales— durante las semanas que preceden a la escenificacion. Para
cumplir esta funcion, el ensayador o maestro recurre al auxilio de un cuaderno de ensayos
generalmente manuscrito cuya guardia le incumbe. Tanto nuestros trabajos anteriores sobre
los dramas de la muerte del Inca como el actual sobre las danzas mexicanas de la Conquista
se basan esencialmente en los cuadernos que, tras haber sido recogidos por estudiosos,
dieron lugar a una publicacion.

La ventaja principal de la eleccién de los cuadernos como objeto de estudio reside en la
facultad de acceder al pasado de la tradicién. En efecto, sometidos cada afio a manipulaciones
repetidas, los cuadernos se vuelven fuera de uso al cabo de unos pocos decenios y tienen
que ser sustituidos por otros, copiados de los primeros. Cuando varios cuadernos tienen un
origen comun, estas copias periédicas los involucran en un proceso de divergencia progresiva
que es posible reconstituir al menos en parte mediante una critica textual. Esta atiende a
los casos de discordancia entre versiones, especialemente los que permiten clasificar los
textos cronolégicamente, por ejemplo los errores o la intrusién de anacronismos. De ahi la
posibilidad —que no se aprovechara aqui pero que podra constituir el tema de un articulo
ulterior— de acercarse al origen de la tradicién, cuando trabajos de tipo antropolégico
basados en la observacion de las danzas sélo datfan acceso a su significacién presente.

Ademas, en el caso mexicano particularmente, una aproximacioén antropoldgica tropezaria con



una dificultad de la que tomamos conciencia en agosto de 2006 en la ocasién de una estancia
en la regién de Oaxaca. En aquella circunstancia pudimos constatar el empobrecimiento
manifiesto de la tradicién. Provistos de un calendario de fiestas, ibamos en pos de las
representaciones de la danza de la pluma, variante oaxaquefia de la danza de la Conquista, asf
denominada por el majestuoso penacho de plumas llevado por los danzantes (foto 1). Sélo
nos fue dado ver una de ellas. No pudimos asistir a las otras, sea porque correspondian a
fiestas movﬂes , sea porque habfan sido anuladas por varios motivos, como el alto costo del
espectaculo Y en cuanto a la fiesta que pudimos presenciar®, nos consté que habia perdido
su calidad de drama, reduciéndose a su componente meramente coreografico (fotos 2 a 4).
La unica reminiscencia de la antigua obra dramatica era la presencia, al lado de los danzantes
masculinos, de dos jévenes protagonistas femeninos, llamados respectivamente Malinche
y Sehuaplla (foto 5), que ilustraban el desdoblamiento del personaje de Malinche, rasgo
especifico del ramo oaxaquefio de la tradicién. Afios atras, al investigar las escenificaciones
de la muerte del Inca en los Andes, pudimos observar un fenémeno de la misma naturaleza
aunque menos avanzado: en México, segun las informaciones que pudimos recoget, la gran
mayotia de las danzas de la Conquista han dejado de poseer un caracter dramatico.

CoMPOSICION DEL CORPUS ESTUDIADO

Hemos dado mas arriba una definiciéon implicita de nuestro corpus —el conjunto de los
cuadernos ya publicados de variantes mexicanas de la danza de la Conquista— que requiere
una aclaraciéon. Las « variantes mexicanas » en cuestion son las que escenifican la conquista
de México por Cortés, no necesariamente las que fueron recogidas en localidades situadas en
el territorio mexicano. La precision no es superflua ya que la tradicion conocié una difusion
que la llevé a veces muy lejos de su cuna. Citando un testimonio histérico, Pedro Ennquez
Urefla sefiala que la conquista de México fue representada hasta 1900 en Santo Dommgo

Mas sorprendente es otro 8testlrnonlo segun el cual la misma tradicion fue observada en
1819 en las islas Marianas ;
barcos que transitaban entre el virreinato de Nueva Espafia y las islas Filipinas —éstas
ultimas administrativamente dependientes del primero— no podian prescindir de una escala
en Guam. Claro estd, en ausencia de todo vestigio textual, el problema de la integracion en

sorprendente y sin embargo 16gico si consideramos que los

el corpus de estas danzas de las Antillas y de los territorios espafioles del Pacifico no podia
plantearse. En cambio, si se planteaba para tres textos recogidos, el uno en El Salvador
(« Historia de Montizuma, indio mejicano, y Herndn Cortés, espafiol »), los otros dos en
Panama (« danza de los Montezumas » y « danza de la Montezuma espafiola »). Las evidentes
afinidades temadticas que unen estas versiones con las de origen propiamente mexicano nos
llevaron a incluirlas en el corpus.

En lo que al territorio mexicano respecta, las diez versiones disponibles son oriundas de los
cinco Estados siguientes: Jalisco, Puebla, Veracruz, Guerrero y Oaxaca. Desde luego, sélo
representan una pequefia fraccién de los dramas efectivamente escenificados.

En definitiva, nuestro corpus consta de trece versiones:

e Diez danzas son oriundas de México.
*  Estado de Jalisco : tres danzas.
¢ Estado de Puebla : una danza.

3 Caso de SantaAnadel Valle
cuya fiesta, anunciada para
los 13 a 15 de agosto, se ce-
lebré enrealidad los dias 7 a
9 paraque cayera, segin nos
fue explicado, en la segunda
semana de dicho mes.

4 Caso de Zimatlan que po-
see dos fiestas patronales
distintas, la de San Lorenzo
martir, a la que asistimos el
10 de agosto, y ladel Dulce
Nombre de Maria, en enero.
Si bien los actos propiamen-
te religiosos siguen siendo
celebrados en ambas cir-
cunstancias, en cambio, por
razones financieras, se deci-
dio reservar las festividades
profanas, como la danza de
la pluma, para la fiesta de
enero.

5 SantaMariaAtzompa (15 de
agosto).

6 Sehuapila: de sehuapilli,
voz néhuatl que designa a
unamujer delanobleza.

" «En la ciudad de Santo
Domingo, sobrevivié hasta
1900 una danza tradicio-
nal sobre la conquista de
México, la danza de los
Moctezumas » (Pedro Hen-
riquez Urefia, Obra critica,
México, Fondo de Cultura
Econdémica, 1960, p. 712,
capitulo «El teatro de la
América espafiolaen la épo-
cacolonia »).

8 Santiago Arago, Recuerdos
de un ciego; vigje al rede-
dor del mundo ; enriquecido
con notas cientificas por Mr.
Francisco Arago y precedi-
do de una introduccién por
Mr. Jules Janin, Madrid,
Gaspar y Roig Editores,
1851, pp. 154-155. Junto
con ladescripcion de ladan-
za, €l lector encontrara el di-
bujo, subtitulado en francés
y castellano (« Danza del
emperador Montezuma »),
del actor que encarna a so-
berano azteca.
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9 Nathan Wachtel, La vision
des vaincus. Les Indiens du
Pérou devant la conquéte
espagnole, 1530-1570
Paris, Gallimard (coleccion
« Bibliothéque des Histoi-
res»), 1971, pp. [65]-98
(capitulo: « La Danse de la
Conquéte »).
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*  Estado de Veracruz : una danza.
e  Estado de Guerrero : dos danzas.
e  Estado de Oaxaca : tres danzas.

¢ Una danza es oriunda de El Salvador.

¢ Dos danzas son oriundas de Panama.

En adelante, para referirnos a determinada version, recurriremos a un cédigo formado por
el nombre del Estado (ora soberano ora parte constitutiva de la federacién mexicana) donde
fue recogida y su orden cronolégico de publicacion entre las del mismo Estado. Ejemplos:
Jalisco 3, Veracruz, Oaxaca 1, Panama 2.

Finalmente, cabe sefialar que la diversidad de las danzas mexicanas de la Conquista no es
unicamente geografica sino también lingiifstica: si bien la gran mayorfa de ellas (once) esta
compuesta en castellano, Puebla y Guerrero 1 estdn escritas en lengua ndhuatl.

DETERMINACION DE LOS CRITERIOS DE CLASIFICACION

Partiremos de una simple constatacion : todas las danzas tienen rasgos comunes. Las asemejan
primero los hechos representados (los espafioles se dirigen hacia Tenochtitlin donde
procuran imponer la fe catélica y la autoridad de la corona); luego la presencia constante de
algunos personajes —Moctezuma y Cortés—y la, frecuente aunque no sistematica, de algunos
otros, asi Malinche o Alvarado; también ciertos ingredientes dramaticos tales como el envio
por cada bando de embajadores al bando opuesto, o los desafios, llamados « valentias », que
los adversarios se lanzan periédicamente; finalmente, varias caracteristicas formales como la
versificacion o, en muchos casos, las huellas de una antigua versificacion.

Cada version, empero, es unica. Aunque todas estin construidas en torno al mismo
acontecimiento historico, éste da lugar a interpretaciones diversas. Cada danza incluye
clementos que permiten distinguirla de las demas: las actitudes de Moctezuma frente a las
exigencias espafiolas, el comportamiento de Cortés, la identidad de los protagonistas, el
desenlace...

Estas multiples relaciones de similitud y oposicién nos parecen constituir un terreno
propicio para un analisis de tipo estructural, esto es, basado en la asimilacién del objeto
de estudio (el corpus) a un sistema cerrado —estructura— cuyos elementos (las danzas) se
asemejan en ciertos aspectos y contrastan en otros. Dicho método fue empleado con éxito
por Nathan Wachtel en La visidn de los vencidos para evidenciar las oposiciones pertinentes
entre cuatro danzas de la Conquista, una oriunda de Bolivia, otra de Guatemala y las otras
dos de México, y de esta forma destacar el sentido profundo de cada una de ellas’. Sin
embargo, el corpus que seleccionamos difiere notoriamente del que en su tiempo escogio
el referido antropdlogo francés, razén por la cual no podemos prescindir de una reflexion
sobre los contrastes susceptibles de ordenar el nuestro.

Un primer criterio nace de la siguiente realidad: no hay versién que presente a los dos bandos
en un estricto pie de igualdad. Siempre se presta mas atencién a uno de ellos, o se emplea
un tono que lo valora en mayor grado que el otro. Esta diferencia no coincide en absoluto



con la que separa a los vencedores y vencidos. Un mismo desenlace, como la derrota de los
aztecas frente a Cortés —por muy sorprendente que patezca, veremos que existen opciones
alternativas— puede dar lugar a presentaciones muy distintas, privilegiando las unas a los
espafioles y las otras a los indios, cuyo heroico sacrificio se exalta.

Con esto tomamos conciencia de la necesidad de distinguir dos elementos dramaticos que
es corriente confundir: por una parte, los acontecimientos escenificados y, por otra patte,
el punto de vista que se expresa sobre ellos. Recurriendo a este tltimo criterio, dividiremos
nuestro corpus en dos gupos de danzas: las que reflejan el punto de vista espafiol y las que
reflejan el punto de vista indio.

En lo que concierne a los hechos representados, hemos juzgado procedente centrar nuestra
atencion en dos episodios-claves. El primero es la eleccion por los indios de una estrategia.
Segun las versiones, la actitud que éstos adoptan frente a los espafioles puede ser sea
belicosa, sea conciliadora. Es de notar que este criterio no se superpone al punto de vista:
tanto la busqueda de un compromiso como la resistencia al enemigo son conciliables con
un punto de vista indio. A este respecto, es conocido que las dos posturas fueron adoptadas
sucesivamente por los dirigentes aztecas. Es mas, mientras que la historiografia tradicional
de la conquista de México opone a un Moctezuma timorato, proclive a pactar a toda costa
con los invasores, y un Cuauhtémoc inflexible defensor de Tenochtitlan asediada, las fuentes
histéricas los muestran a veces atormentados por las mismas dudas en el momento crucial
de optar por la paz o la guerra. Asi, antes de acoger a los espafioles en su capital, Moctezuma
reunié numerosos consejos, despertando debates encendidos entre los partidarios de una y
otra solucion:

« Moctezuma entré muchas veces en consejo, si serfa bien recibir a los cristianos.
Cuitlahua su hermano y otros seflores fueron de parecer, que por ninguna via
no convenia, Cacama fue de muy contratio parecer, diciendo que era bajeza de
principes, no recibir los embajadores de otros [...], y asi otro dia sali6 Moctezuma
[-..] a recibir a Cortés. »

Asimismo, durante el sitio de Tenochtitlan, cuando la presién militar creciente de los
espafioles puso a los defensores de la ciudad en una posicién precaria, Cuauhtémoc reunié a
los dignatarios aztecas. Pues bien, en un momento en que todo llevaba a juzgar irreversible
la guerra a ultranza, la opcién pacifica todavia tenfa muchos adeptos:

« Viendo el Rei Quauhtemoc, que sus Enemigos se le iban acercando, y que se
apretaban de veras las cosas de la Guerra, determiné de juntar a los Seflores,
y Capitanes, que avia en Mexico ; y despues de avetles representado el estado
en que se hallaban [...] propuso que le diesen su parecer ; sobte mantenetla
[la guerra], 6 hacer la Paz, porque entendia, que Fernando Cortés la deseaba ;
muchos la persuadian. Los Mancebos, y Gente gallarda, queria la Guerra ; otros
decian, que quatro Castellanos, y muchos Indios, que tenian presos, se detuviesen
en no sactificatlos, para con su medio, algunos Dias despues, si se viesen en
aprieto, hacer la Paz, y que no se apresurasen en ella ; otros, en ninguna manera
querian, sino que con muchos Sacrificios, y Oraciones, se encomendasen a los
Dioses, cuia causa se trataba, confiando en su bondad, que no los desampararian ;
y prevaleciendo esta opinion, se mandé luego sacrificar los quatro Castellanos, y

10 Fernando de Alva Ixtlilxo6-
chitl, Obras histéricas, edi-
cion, estudio preliminar y
documentos anexos de Ed-
mundo O’ Gorman, México,
Universidad Nacional Auté-
noma de México, Ingtituto
de Investigaciones Histori-
cas, 1975, t. 1, p. 451
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1 Juan de Torquemada, Mo-
narquia indiana, introduc-
cion de Miguel Ledn Por-
tilla, México, Ed. Porria,
1969, t. 1, libro 4, cap. 90, p.
541.
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quatro mil Indios, segun la comun opinion [...]. Y mostrandose Quauhtemoc

mui alegre, mandé fortificar muchas partes de la Ciudad, alcar las Puentes, armar
. . . 11

cinco mil Canoas, y meter Bastimentos »

En definitiva, en pro de la inclusién, entre nuestros criterios taxonémicos, de la actitud de
los indios frente a los espafioles, podemos aducit, no sélo el contenido de las danzas, sino
también la caucién de la historia.

El segundo episodio-clave de las danzas de la Conquista es el desenlace, el cual sanciona el
éxito o el fracaso de la estrategia adoptada por los aztecas. Sabemos que éstos, en la realidad,
fallaron en sus intentos tanto diplomaticos como militares de rechazar a los invasores.
Pero no todas las versiones se conforman con la verdad histérica. Una de ellas, Oaxaca 1,
muestra a los espafioles vencidos por el emperador Moctezuma quien, magnanimo, libera
a Cortés. Por consiguiente, la actitud de resistencia da lugar a dos desenlaces opuestos: la
derrota, o sea la realidad, y la victoria, vale decir la virtualidad. La misma oposicion entre
el respeto de la verdad histérica y un final lisonjero pero ficticio se desprende de las danzas
que presentan a los indios empefiados en una politica de conciliacién. El primer caso esta
encarnado por Guerrero 1, escrita en lengua ndhuatl. En ella, Moctezuma procura ablandar
a Cortés mandandole emisarios cargados de presentes, pero esta estrategia fracasa a causa
de la imposibilidad de establecer un auténtico didlogo entre los dos campos. El segundo
caso esta representado por la version de Puebla, también en nihuatl, que escenifica una
entrevista de Cortés y Moctezuma. Este ultimo se adhiere inmediatamente y con entusiasmo
al cristianismo, lo que le vale el reconocimiento por el conquistador de la plenitud de su
podet.

Al final de cuentas, la combinacién de los tres criterios escogidos, los tres susceptibles de dar
lugar a dos respuestas opuestas, define ocho casos que pueden ser representados por una
estructura cubica compuesta de ocho cubos elementales:

realidad /

DESENLACE
virtualidad / indio
PUNTO DE VISTA
Espafiolas
conciliacion  resistencia
ACTITUD DE LOS INDIOS



Esta representacion espacial puede ser sustituida por otra plana, mds propia de una obra
impresa, si disociamos uno de los criterios de los otros dos. Tomaremos para estos dltimos
la actitud de los indios y el desenlace, que competen a los acontecimientos escenificados.
Las ocho combinaciones se inscriben en dos cuadros de cuatro casillas que corresponden,
el uno al punto de vista espafiol, el otro al punto de vista indio:

PUNTO DE VISTA

Espafiol Indio
realidad
DESENLACE
virtualidad
conciliacién  resistencia conciliacién  resistencia
ACTITUD DE LOS INDIOS ACTITUD DE LOS INDIOS

I NTENTO DE CLASIFICACION DE LAS DANZAS EN LA TIPOLOGIA PROPUESTA

Antes de clasificar las versiones del corpus en las categotias que acabamos de definir,
haremos una observacién previa: dichas categorias, conforme a la esencia del método
estructural, son binarias y, por consiguiente, no se adectan a la expresiéon de situaciones
intermedias. Ahora bien, no escasean tales situaciones, especialmente en lo que se refiere
a la conducta de los aztecas frente a los invasores. Esta conducta suele manifestar un
cambio radical —pero que concuerda, a grandes rasgos, con la realidad histérica— cuando el
agotamiento de los recursos pacificos no deja al bando autéctono otra salida que la accién
bélica. Puestos en la imposibilidad de traducir este tipo de matiz, consideraremos como
representativa de la categoria de la resistencia toda danza que escenifique una confrontacioén
armada, sean los que fueren los esfuerzos diplomaticos que la hayan precedido, y como
representativa de la conciliacién toda danza que muestre a los indios empefidndose hasta
el final en evitar la guerra.

En nuestro intento de clasificacion, encontramos tres casos particulares que abordaremos
primero. El més sencillo es sin duda el de Oaxaca 1 que, sin la menor consideracion por
la verdad histdrica, atribuye la victoria militar a los aztecas. Esta singularidad sitta dicha
version en las categorias de la resistencia y de la virtualidad. En cuanto al punto de vista, la
respuesta es inmediata: so pena de caer en el absurdo, tenemos que definirlo como indio.

Apenas mas complejo es el caso de Guerrero 1 que corresponde a las siguientes categorias:

1. la conciliacién, ya que toda la accién gira en torno a los esfuerzos de los aztecas por
convencer a Cortés, mediante reiteradas embajadas, que renuncie su proyecto de conquista;
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2.1a realidad, puesto que el drama termina con el anuncio de la llegada de los conquistadores
a Tenochtitldn, la cual sanciona el fracaso de la politica seguida; 3. el punto de vista indio,
si se tiene en cuenta que, excepcion hecha de las embajadas, toda la accién se concentra en
el campo autéctono y que no se emite pensamiento, intencién, iniciativa... que no salga de
dicho campo.

La tnica versién de dudosa interpretacion es la de Puebla cuya originalidad reside en un
desdoblamiento del bando azteca en dos partidos: el de la paz personificado por Moctezuma
y el de la guerra encarnado por Cuauhtémoc. Este, reprochando dsperamente al emperador
su cobardia, encabeza una rebelién contra Cortés. En tales circunstancias, ¢cual de los dos
jefes indigenas es representativo del significado general de la obra? La respuesta nos esta
suministrada por el desenlace marcado por la derrota y muerte de Cuauhtémoc. Forzoso
es admitir, pues, que la postura elogiada es la de Moctezuma, lo que ratifica la eleccidn,
mas arriba, de la categorfa de la conciliacién. Asimismo se ve confirmada la ubicacién de
la danza en la casilla de la virtualidad que traduce el escape hacia un mundo fantaseado.
Finalmente, el punto de vista es innegablemente indio: aunque Moctezuma y Cuauhtémoc
defienden posiciones radicalmente opuestas, el debate que los opone es propio de la sociedad
autéctona. Ambos actian como dirigentes aztecas, animados por la misma preocupacion
por el porvenir de su pueblo.

Légicamente, las otras diez danzas, o sea la gran mayorfa, escenifican una confrontacién
militar que desemboca en la derrota de los indios, lo que equivale ala combinacién resistencia
+ realidad. No obstante, estas danzas se reparten en dos grupos distintos en cuanto al punto
de vista, que se revela espafiol en seis de ellas e indio en las cuatro restantes. Ahora estamos
en condiciones de colocar cada una de las versiones en la casilla que le corresponde.

CUADRO SINTETICO DE LAS DANZAS DE LA CONQUISTA

PuUNTO DE VISTA

Espanol Indio
« Jaisco 1 “Guerero I | Guerrero 2
» Oaxaca 2 * Jalisco 2
H » Oaxaca3 * Jalisco 3
realidad * \eracruz « Salvador
* Panama 1
DESENLACE > Panama 2
* Puebla » Oaxaca 1
virtualidad
conciliacién  resistencia conciliacién  resistencia
ACTITUD DE LOS INDIOS ACTITUD DE LOS INDIOS



UN CONJUNTO MUY HETEROGENEO

La primera impresién que se desprende del cuadro es su notable diversidad. Las danzas
del corpus difieren primero por los hechos escenificados, inclusive los mas relevantes
de ellos como el enfrentamiento de los dos campos, susceptible, segin las versiones, de
concluirse con la victoria, ora de los espafioles, ora de los indios. Pero también divergen, y
con consecuencias aun mayores sobre el sentido, por el punto de vista que expresan sobre
los acontecimientos. En definitiva, atribuyen a la Conquista significados muy disimiles por
no decir opuestos.

En esta etapa de la reflexién, por cierto setfa aventurado formular conclusiones definitivas.
Pero si podemos enunciar una intuicién: no nos parece plausible que todas las versiones
procedan de una tradicién unica. La de Puebla nos llama especialmente la atencién: cuando
la cotejamos con las seis versiones representativas del punto de vista espafiol, les resulta
ajena segun los tres criterios escogidos. Siendo tan diferente de ellas, ;como podtia tener
el mismo origen? Si prescindimos de este caso-limite, abundan las comparaciones que
evidencian la discordancia de dos categorias: Guerrero 1 con Oaxaca 1, Puebla con las
cuatro danzas representativas de la combinacién resistencia + realidad + punto de vista
indio, Guerrero 1 con las seis danzas que reflejan el punto de vista espafiol, Oaxaca 1 con
las mismas. En total, son diecisiete los patres de versiones cuyos elementos discrepan segun
dos de los tres critetios.

LAS CASLLAS VACIAS. DOS CAUSAS POSIBLES

Interesémonos ahora por las casillas que, en el cuadro de las danzas, permanecen vacias.
Son tres, las tres ubicadas en el cuadrado que corresponde al punto de vista espafiol. La
unica casilla ocupada de este cuadrado representa la combinacion resistencia + realidad.
Deducimos de ello que las categorias de la conciliacién y la virtualidad competen
especificamente al punto de vista indio. En el caso de la conciliacién, esta relacioén exclusiva
es coherente con la particularidad lingiifstica —la composicién en lengua nihuatl— de las dos
vetsiones correspondientes.

Para ir mas alla de este primer resultado y destacar el significado de la ausencia de danza
en tres de las ocho casillas del cuadro, proponemos distinguir dos causas posibles de
desocupacién de una casilla. La una consiste en una imposibilidad por naturaleza. En efecto,
los tres criterios utilizados para clasificar las danzas no son totalmente independientes. De
ello resulta que ciertas combinaciones pueden atentar contra la 1égica. Pero también puede
haber combinaciones cuya existencia, aunque no ratificada por la composicién del corpus,
sea concebible. A este caso cortesponde una segunda causa de ausencia, la Unica realmente
significativa, que reside en la libre voluntad de los autores.

El examen de las tres combinaciones inexistentes revela que para dos de ellas, la ausencia
responde a un imperativo légico.

En primer lugar, si los indios adoptan una postura de resistencia, la asociacién de la
virtualidad y de un punto de vista espafiol es absurda ya que la realidad fue favorable a los
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invasores. Para éstos, el consuelo de un final ameno pero virtual no tiene sentido, lo que
elimina la combinacién resistencia + virtualidad + punto de vista espafiol.

En segundo lugar, en la hipétesis de una actitud inversa de los indios, esto es la conciliacién,
la asociacién de un punto de vista espafiol y de la realidad es apenas menos absurda
pues colocarfa a los espafioles en la posicién moralmente incomoda de agresores frente
a poblaciones que los acogian pacificamente. Se nos podtia reargiiir que semejante caso
estd profusamente atestiguado en la historia de la Conquista en general y de México en
particular, a juzgar por los ejemplos elocuentes de la carnicerfa de Cholula, ordenada por
Cortés, o de la matanza de la nobleza azteca en el templo mayor de Tenochtitlan, perpetrada
por su lugarteniente Alvarado. Pero no olvidemos que no estamos atendiendo a obras
histéricas sino de ficcidn, regidas por su logica propia. En el presente caso, el punto de vista
espaflol confiere a dichas obras un caricter apologético incompatible con la combinacién
conciliacién + realidad + punto de vista espafiol.

Presentamos a continuaciéon un nuevo cuadro en el que aparecen en gris las casillas que
corresponden a las dos combinaciones excluidas por defecto de logica.

PUNTO DE VISTA

Espanol Indio
 Jalisco 1 “Guerrero 1L |* Guerrero 2
* Oaxaca 2 « Jalisco 2
: * Oaxaca3  Jalisco 3
realidad * Veracruz « Salvador
- Panama 1
DESENLACE » Panama 2
* Puebla e Oaxaca 1l
virtualidad
conciliacién  resistencia conciliacién  resistencia
ACTITUD DE LOS INDIOS ACTITUD DE LOS INDIOS

EL SGNIFICADO DE UNA AUSENCIA

Queda una casilla cuya desocupacién no podemos explicar, como en los dos casos anteriores,
por consideraciones de 16gica. En efecto, la combinacién conciliacion + virtualidad + punto
de vista espafiol no es nada absurda. De haber existido, las danzas concebidas en semejante
perspectiva habrfan escenificado sucesos poco distintos de los que ensefia la version de
Puebla —la implantacién de los espafioles en América habria seguido principios altruistas,
privilegiado la via diplomatica y respetado los poderes existentes— pero haciéndoles expresar
un punto de vista espafiol. Asi, los indios no se habrian convertido espontineamente sino
habrfan sido evangelizados paulatinamente, con grandes dificultades pero sin el recurso



de la fuerza, gracias al celo misionero basado en el ejemplo y la persuasion. Por muy irreal
que parezca la evocacion de este « teatro-ficcidn », tales obras dramdticas no habrian sido
anacronicas si pensamos por ejemplo en los proyectos de colonizacién pacifica encabezados
por Bartolomé de Las Casas, primero en la regién de Cumand en Venezuela (1521) y mas
tarde (1544-1547) en la Vera Paz (Guatemala). Volviendo a México, podriamos citar en
la misma Optica los falansterios llamados « ciudades hospicios » que fueron creados hacia
mediados del siglo XVI por Vasco de Quiroga, obispo de Michoacan, para las poblaciones
tarascas. Visiblemente inspirada en la Ufgpia de Tomas More, esta experiencia, basada en
una estricta organizacién del trabajo y la prohibicién de la propiedad privada, aseguraba a
los indios la satisfaccién de sus necesidades materiales, pero también el beneficio de una
asistencia médica y una instruccion obligatoria. El caracter efimero de estos proyectos —
los de Las Casas fracasaron a corto plazo, el de Vasco de Quiroga, aunque mas duradero,
no le sobrevivio— confiere una existencia meramente conceptual a la categoria de danzas
cuyos rasgos intentamos precisar. Con todo, el hecho mismo de que fueron emprendidos
demuestra que se respaldaban en una fraccién de la poblacién espafiola, por minoritaria que
fuera.

En si, la ausencia de este tipo de danza en nuestro corpus no es sorprendente. Sin embargo,
no deja de ser significativa de una realidad que podria modificar nuestra percepcién general
de las versiones representativas del punto de vista espafiol: éstas, entre la conquista militar y
la de las almas, siempre tienden a privilegiar la primera. Pues bien, las dos son dificilmente
conciliables: quien se vanagloria de sus hazafias guerreras rebaja al mismo tiempo la parte
contratia y, por consiguiente, ne se sitia en las condiciones ideales para incitarla a compartir
su fe. Tal objetivo implicaba la escenificacién, no de una conquista, sino de una implantacién
espafiola pacifica y desinteresada, lo que habria podido ensefiar una danza que respondiera a
la combinacién conciliacién + virtualidad + punto de vista espafiol, si hubiera existido. Por
lo visto, los autores prefirieron celebrar, mediante interminables « valentias », las proezas
de los campeones de su propio campo. En estas circunstancias, ¢es legitimo clasificar sus
producciones en lo que se suele llamar el « teatro de la evangelizacién »? Las consideraciones
que acabamos de exponer nos dan serios motivos de dudarlo.

Ello no significa que las danzas representativas del punto de vista espafiol carezcan de una
dimension religiosa. Reducida a su mas simple expresion en las dos versiones de Panama,
esta dimensién es preponderante en las otras que forman la mayorfa. Pero, aun en las
danzas que le dan la mayor importancia, como Jalisco 1, el discurso religioso da la sensacién
de responder a una funcién interna que apunta a mantener la cohesién del grupo de los
vencedores, mucho mas que una funcién externa relacionada con el grupo de los vencidos.
En lo que se refiere a este dltimo, supuestamente beneficiario de la evangelizacién, mal
se ve qué incentivo podtia encontrar en las danzas para anhelar esta perspectiva, apatrte
de los obstaculos evidentes constituidos por la lengua y el estilo. En esto, el componente
espafiol de la danza de la Conquista se conformatia con otra tradicién de origen hispano,
la fiesta de Moros y Cristianos, que a menudo fue presentada —abusivamente, en nuestra
opinion, pero eso podria ser el tema de otro trabajo— como su antepasado. Es sabido que los
espectaculos de Moros y Cristianos suelen terminar, después de la victoria de los tltimos, con
la conversién de los primeros al cristianismo. ¢Cémo dicha tradicién, al menos en su versién
peninsular, habria podido proponerse el objetivo de suscitar verdaderas conversiones, si
tanto los actores como los espectadores eran exclusivamente cristianos?
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2 Por gjemplo, en la version
boliviana de Chayanta, qui
indiscutiblemente es la que
atribuye e papel mas he
roico a Atahuapa, éste ma-
nifiesta una sorprendente
humildad frente a Pizarro
después de su captura por €l
conquistador (Jean-Philippe
Husson, La mort d Ataw
Wallpa..., op. cit., pp. 224-
226, 326-327 y nota 81).

1

5]

Se trata de la version por
la que nos interesamos en
nuestra edicién critica (cf.
supra, nota 1). Es oriunda
de Chayanta (Bolivia) y
fue recogida por el escritor
boliviano Jeslis Lara quien
la publicd en 1957 (Jesls
Lara (ed.), Tragedia del fin
de Atawallpa, Cochabam-
ba, Imprenta Universitaria,
1957).

14 Nathan Wachtel, op. cit., pp.
92-95.
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A MODO DE CONCLUSION. DANZAS MEXICANAS DE LA CONQUISTA Y DRAMAS
DE LA MUERTE DEL INCA

Quisiéramos concluir este trabajo con una comparacién de las danzas mexicanas de la
Conquista y los dramas andinos de la muerte de Atahualpa. La diferencia, a través de las
consideraciones desarrolladas a lo largo del articulo, es patente. Ninguno de los dltimos es
representativo de un punto de vista espafiol. Tampoco esta presente entre ellos el caso de
la virtualidad, encarnado en México por Puebla y Oaxaca 1. Por fin, si se tiene en cuenta
que la escenificacion de un conflicto es sistematica en las versiones andinas, no podriamos
clasificarlas en otra categoria que la de la resistencia. Resultarfa, en una clasificacién basada
en los criterios seleccionados para el presente estudio, que todos los dramas de la muerte
del Inca se ajustarfan a una combinacién dnica caracterizada por una postura de resistencia
del bando autéctono, un desenlace conforme con la realidad y un punto de vista indio,
cuando el analisis de las danzas mexicanas de la Conquista establece la existencia de cinco
combinaciones distintas.

Es verdad que las versiones andinas tampoco son uniformes. El contraste mas visible, en
nuestra opinion, es el que opone los componentes peruano y boliviano de la tradicién sobre
la cuestién de la conducta de Atahualpa frente a los espafioles. De manera general —la regla
admite varias excepcioneslz—, las variantes oriundas del Peru lo representan deseoso de evitar
el combate cuando el mismo personaje, en Bolivia, demuestra mucho mas firmeza. Con
todo, setfa muy abusivo asimilar las versiones peruanas de la muerte del Inca con las danzas
mexicanas representativas de la categoria de la conciliacion, especialmente la de Puebla. En
efecto, una diferencia abismal separa la actitud de Atahualpa, dictada por la esperanza de
librarse de los espafioles, y la sumisién voluntaria y entusiasta de Moctezuma a Cortés en la
danza de Puebla. Con Guerrero 1, cabe admitirlo, hay mas puntos comunes, en patticular
el indefectible apego del soberano autdctono, pese a sus continuos reveses, a la politica de
busqueda del compromiso. Pero también surgen notables diferencias. Una de ellas atafie al
enfrentamiento, sistematicamente escenificado en las versiones peruanas cuando la referida
danza mexicana lo silencia por completo. En ésta, ademads, no se pone en tela de juicio la
estrategia de Moctezuma: se sugiere que si fracasé, fue porque resulté imposible establecer
una verdadera comunicacion entre los dos campos; en otros términos, porque asf lo quiso el
destino. En los dramas peruanos, en cambio, la propension del Inca a concluir pactos con el
invasor le vale las ctiticas implicitas de dignatarios imperiales partidarios de la opcién militar.
Es mis, dicha conducta se revela catastréfica a la luz de los sucesos ulteriores y, lejos de ser
valorada, aparece nitidamente como el factor principal de la derrota.

En resumidas cuentas, la exuberante diversidad de la danzas mexicanas de la Conquista
contrasta con la notable unidad de las versiones de la muerte de Atahualpa. Esta oposicién
nos parece tanto mas digna de ser subrayada cuanto que concuerda con una de las
conclusiones que sacé Nathan Wachtel de su estudio clornparativo al que aludimos mas arriba.
Cotejando la versién andina que habia seleccionado = con las tres danzas mesoamericanas
que completaban el corpus —dos mexicanas y una guatemalteca—, el mentado autor advirtié
que éstas finalizaban con el acercamiento ge los vencedores y vencidos mientras aquélla
rechazaba cualquier forma de acercamiento . Dos circunstancias confieren a este resultado
un alcance significativo: primero, la ausencia de reconciliacién de los ex adversarios no es
propia de una sola versién sino del conjunto de los dramas andinos de la muerte del Inca



por oposicion a la totalidad de las danzas de la Conquista mesoamericanas; segundo, si nos
percatamos de que la singularidad de las versiones andinas no es sino una expresion particular
del pensamiento mesidnico, mas precisamente de la creencia ampliamente difundida en el
retorno del Inca, que imposibilita toda reconciliacién, es posible afirmar que los dos grupos
de danzas traducen dos mentalidades fundamentalmente distintas.

En definitiva, si prescindimos del caso de Guatemala para centrarnos en las danzas
mexicanas y andinas de la Conquista, la afinidad de nuestras conclusiones y las de Wachtel
es innegable. Y si advertimos que dichas conclusiones se derivan de dos razonamientos
totalmente independientes, su convergencia tiene atin mas peso.

Estas consideraciones nos facultan para postular la inexistencia de toda relacion entre los
componentes mexicano y andino de la danza de la Conquista. Visiblemente, estamos frente
a tradiciones dispares, dos si todas las versiones mexicanas proceden de un origen unico,
pero mas si el origen es multiple, lo que seria la consecuencia légica de nuestra clasificacién
de las danzas tal como la sintetiza el cuadro presentado mds arriba.

Terminaremos con un resultado practico: no es legitimo aducir las caracteristicas de las
danzas mexicanas de la Conquista para sostener su extension a las versiones de la muerte de
Atahualpa y viceversa. Ahora bien, tal argumento fue utilizado hace unos quince afios por
la etnohistoriadora espafiola Berta Ares Queija para propugnar la tesis del origen hispano
de los dramas del Inca. Notando que dicha tesis, cuando se aplicaba al caso mexicano y
guatemalteco, recogfa el asentimiento unanime de los estudiosos, la referida investigadora se
declaré sorprendida por la escasez de sus adeptos en el caso andino:

« Pero esta relacién [que, segun la autora, vincula las danzas de la Conquista con
la tradicién hispanica de las fiestas de Moros y Cristianos], que desde hace tiempo
ha sido puesta de relieve en los estudios sobre México y Guatemala —entre los que
cabe mencionar especialmente los trabajos de Robert Ricard y Arturo Warman—
v, hasta donde yo sé, aceptada en estos paises sin reservas, parece despertar ciertas
renuencias entre los estudiosos del area andina, donde —sobre todo a partir del
libro de Nathan Wachtel acerca de la visidn de los vencidos— se ha querido ver este
tipo de representaciones como una creacién propia de los grupos indigenas, en
las que no sélo se pondria de manifiesto cémo vivieron los vencidos el trauma de la
conquista, sino que serfan ademas una expresion clara de su resistencia politico-
cultural frente a los vencedores »"

Aparte de que la unanimidad no confiere a una tesis ningun valor cientifico adicional, la
sorpresa de la autora carece de fundamento: si las dos familias de danzas no tienen relacién
de parentesco alguna, ¢no es natural que den lugar a opiniones distintas?
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REPRESENTACION E IMAGEN DE LOS NEGROS Y
MULATOS EN EL DISCURSO HISTORIOGRAFICO:
E1L caso pE CARTAGENA DE INDIAS

Uhistoire serait non seulement une projection par I’bomme du présent mais la projection de la
partie la plus imaginaire de son présent, la projection dans le passé de l'avenir qu’il se choisit,
une bistoire-fiction, une bistoire-désir a rebours”[Heidegger, citado por Le Goff, 1988]

« Celui qui a ét¢ ne peut plus désormais ne pas avoir été : désormais ce fait mystérienx et
profondément obscur d’'avoir été est son viatique ponr ['éternité » [V Jankelevitch,citado por
Ricoenr 2000]

“la mémoire, elle, est forcement une sélection: certains traits de ['événement seront conservés
d'antres sont immédiatement on progressivement écartes, et donc oublies” (Todoroy, 1998).

| NTRODUCCION

Sostiene Tzvetan Todorov que “le trait constitutif de la mémoire est la sélection de
'information qui va constituer celle-ci” [Todorov,1998 :14]". En la memoria, afiade el autor,
intervienen el olvido y la conservacién, el encubrimiento del pasado doloroso o lacerante y
su utilizacién, apropiada o abusiva, todo “soi présent est une scéne sur laquelle interviennent
comme personnages actifs un soi archaique, a peine conscient, formé dans la petite enfance,
et un soi réflechi, image de I'image que les autres ont de nous”’[Todorov,1988:25], es decir
que, la construccion de mi identidad se encuentra sujeta a la mirada del otro, ella descansa en
una esencial elaboracién de mi diferencia frente al otro y con el otro. Esto se sucede porque
la identidad no siemptre es negociada por medio del didlogo con el otro, esta puede surgir a
partir de la confrontacion y/o el rechazo de la representacion identitatia que el yo tiene de
s{ o del otro.

Sin entrar en debates tedricos de orden de psicologia social, deseamos llamar la atencién
sobre la estrecha relacién que existe entre memoria e historia, que en ocasiones hace que se
establezcan equivalencias entre uno y otro concepto. Al respecto los historiadores francéses
Pierre Nora y Henry Rousso sugieren que la memoria del pasado no es una descripcion fiel
de ese pasado, ya que toda memoria, ademas de ser selectiva, nos remite a una subjetividad,
aun “yo que recuerda” [Nora, 1983-1993|.

1 El fendbmeno analizado en
este texto corresponde a
los acontecimientos de la
segunda guerra  mundial
en particular el proceso de
exterminio de la poblacién
judia.

Por: Angélica
Montes Montoya

Universidad de San
Buenaventura.

Colombia
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2 Conformada por los habi-
tantes del “arrabal” (barrio
popular) de Getsemani,
quienes en su mayoria eran
enfardeladores,  carpinte-
ros de ribera, cereros; gran
parte de ellos vinculados a
las actividades del Arsenal.
Estos ejercian sus oficios en
Sus casas —que eran adapta-
das como talleres o amace-
nes- y pronto constituyeron
la maestranza del Arsenal,
integrada por todos los ar-
tesanos que prestaban sus
servicios en los talleres de
construccion de embarca
cionesen. [Lemaitre M./Pal-
meth T., 2001]. Sobre rol de
este grupo y de sus lideres,
Pedro Romero, durante los
acontecimientos del 11 de
noviembre, volveremos més
adelante.
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Asi, mientras que la memoria, “se présente sous la forme d’un discours qui est répandu au
nom d’une personne ou d’un groupe de personnes relativement identifiées. De plus, elle se
decline toujours a travers un discours au présent” [Henry Rousso, 2001], es decir que en ella
existe la inclinacién hacia la primera persona (yo) que hace posible que el pasado, convertido
en objeto de la historia, sea resignificado en el tiempo. Por el contrario, la historia -en tanto
que disciplina- tiene un registro distinto, ya que en ella el sujeto hablante es impersonal y la
pretension esta centrada en una comprension del pasado, que le conduce a la produccién de
un relato externo que buscara ser objetivo, conocido y transmitido.

Mas alld de la diferenciacién entre las nociones de mwemoria e historia, Nora y Russo coinciden
con Todorov, en la idea segin la cual en la memoria lo importante en si no son los eventos
que se recuerdan, sino, su “desaparicién” (“olvido” o “encubrimiento” dirfa Todorov) y la
consecuente resignificacion y utilizacién que las generaciones futuras le acordaban a estos
mismos eventos.

En este orden de ideas podemos decir, con Todorov, que dentro de una comunidad el
pasado se emplea o bien de forma /ieral o bien de forma eemplarizante. En el primer caso,
la memoria de ese pasado es sacralizada y en consecuencia esterilizada, en el segundo caso, el
pasado es empleado como un modelo a la luz del cual poder comprender mejor las nuevas
situaciones a las que se ven enfrentados los individuos de una comunidad.

Estas opiniones revelan que tan importante es analizar el rol de la memoria histérica en la
elaboracion de la identidad cultural de toda sociedad. Volver la mirada hacia la historiografia
y su participacién, consciente o no, en la determinacién de la memoria identitatia, racial y
cultural de la nacién pensar en la memoria histérica y en la realidad socio-racial que descansa
sus fundamentos, es la tarea que nos imponemos en el presente trabajo. Que mejor forma
de lograr esto que a través de la presentacion de un caso: la imagen del negro en la ciudad de
Cartagena de Indias en la Costa Atlantica de Colombia. Ello nos ofrece estudiar cual ha sido
el lugar ocupado por la poblacién negra de Cartagena al interior de la memotia o del relato
histérico nacional, regional y local de Colombia.

La finalidad no es trazar la elaboracién de una historia de la regiéon o de la construccién de
la Nacién Colombiana, sino de discernir o explicar la imagen que se ha ido construyendo del
negro (el lugar que le es asignado) al interior de la “historia publica” de Cartagena de indias;
es decir, preguntarse por la produccién de las representaciones que los historiadores han
hecho de éste al interior de la “memoria histérica” de la ciudad, de la regién y la Nacién, a
partir del estudio de los acontecimientos del 11 de noviembre de 1811.

Es importante sefialar que la eleccién del 11 de noviembre de 1811 esta motivada por
dos razones: primero, por ser éste el dia en que Cartagena de Indias se declara provincia
independiente del nuevo Reino de Granada, rompiendo relaciones con la provincia de Santa
Fé (lo que nos lleva a tocar el tema de la confrontacion centro/petiferia, nacidén/region),
y segundo, por ser la jornada durante la cual histéricamente se reconoce una publica y
manifiesta participacién de la poblacién parda y mmulata en la politica local de la ciudad a
través de la llamada “milicia parda de Getsemani”? Una jornada que hoy por hoy es objeto
de celebraciones festivas que teciben el apoyo de las autoridades locales.



Asi, dado que nuestra atencion se centra en la pregunta por la representacién histérica que
han hecho los historiadores del siglo XX sobre la presencia de la poblacién negra al interior
de la vida politica, social y militar de esta ciudad durante el periodo de la primera declaracién
de independencia. Esto es, en hacer un estudio de las representaciones de la identidad de
esta poblacién y del uso que se ha hecho de la categorizacién clasica de “negro”, en la
construccion de la identidad local, de la memoria histdrica de la ciudad de Cartagena’, el
articulo no contempla una busqueda de archivos sino un estudio de la literatura ctitica y den
las fuentes secundarias, acerca del tema.

La eleccién de la obra del historiador Alfonso Munera se da puesto que su discurso se
opone al discurso del también historiador Eduardo Lemaitre tenido hasta hace una década
como el Historiador de la ciudad y cuyo discurso se tuvo como verdad revelada para muchas
generaciones desde que publicara su obra Historia general de Cartagena de Indias en el ano
de 1982. Cada un o hace una lectura de los acontecimientos del 11 de noviembre de 1811.

Mientras que Lemaitre hace una “historiografia clasica” que pone el énfasis en los elementos
politicos y militares; los personajes y gestas emblematicas acaparan su atencién. Munera,
por el contrario, centra su interés en las “clases populares”, en la participacién de esta en
la independencia de la ciudad y (en forma mas amplia) la contribucién de Cartagena a
la formacién de la nacién colombiana. Su interés por los sectores bajos o subalternos le
hace incluir como elemento de analisis el caracter socio-racial de la ciudad de Cartagena a
principios del siglo XIX.

Mas alla de una mera descripcién historiografica de la obra Munera nos interesa observar
en qué forma el historiador ha empleado o ha omitido en su discurso categorias tales como:
mulato, negro, parde u otros, para referirse a la poblaciéon negra y de qué forma este mismo
discurso ha contribuido (y contribuyen) a la reconstruccién de una “memoria histérica” en
la que lo “negro” ocupa hoy un lugar de importancia en la elaboracién de una pertenencia
a la ciudad. El analisis de las narraciones histéricas en su relacién con la configuraciéon de
las identidades, por lo tanto es poco importante la veracidad de los datos y hechos descritos
por los autores seleccionados.

1. ConsTiTucioN DE 1991 0 LA RECUPERACION POLITICA DE LA IDENTIDAD

Colombia, como ocurrié en otros pafses de la América del Sur, Central y del Caribe,
reconoci6 el cardcter multicultural y pluriétnico de su poblacién en la promulgacién de la
nueva Constitucion de 1991. Esta circunstancia ha puesto en juego nuevos actores sociales
que hablan de la defensa de derechos diferenciados y/o étnicos para las poblaciones
indigenas y negras del pais*. Lo que ha exigido, primero definir categotias identitatias en
general, étnicas y raciales en particular, y segundo, definir la forma como dichas categorias
seran apropiadas y reconfiguradas por los propios actores implicados. La pregunta entonces
es como se articulan estas nuevas categorias con las ya existentes y con el orden de las
representaciones que existen de las poblaciones indigenas y negras?

Esta nueva situacién (el reconocimiento constitucional), que representa para los indigenistas
¢/ pago a una larga trayectoria dedicada a buscar la aceptacién del indigena y de su cultura

3 Creemos que esta perspec-
tivaen e andlisis ofrece al-
gunas pistas para quienes se
interesen en la elaboracion
de una genealogia histérica
de las categorias étnica y/o
racial del “negro” enlaciu-
dad de Cartagena de Indias
a partir del caso de lainde-
pendencia, y en €l debate de
la categorizacion racial que
pertenece primordialmentea
la competencia de los etno-
logos, socidlogosy antropo-
logos.

4 En e caso de Colombia,
para las “comunidades ne-
gras’, este proceso se cris-
taliza en la ley 70 de 1993
o ley deftitulacion de tierras
colectivas, de nuevos espa-
ciosderepresentaciony par-
ticipacion politica. Para una
descripcién de los cambios
constitucionales, similares,
en otros paises de la region
y un andlisis acerca del na
cimiento de un “indigenis-
mo” en Colombia ( proceso
ampliamente estudiado) se
encuentra en los trabajos de
Gros [1991,1996,1997,200
OJUna perspectiva histori-
ca del multiculturalismo en
Colombia 'y sus consecuen-
cias la encontrara el lector
en los andlisis de De la Ro-
che [2000] y Wills[2000]
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como patrimonio de la identidad nacional; ofrecen, por primera vez, a los defensores de
una identidad negra, un articulo transitorio en la constitucién (articulo 55), segin el cual las
«comunidades negras que han venido ocupando tierras baldias en las zonas riberefias de los
rios de la cuenca del pacifico» deberan ser respetadas en sus tradiciones culturales. Gracias
a este articulo transitorio (convertido en ley [70] el 27 de julio de 1993) los negros, como
componente étnico y cultural, ingresan oficialmente al orden de las representaciones politica
e institucional de la nacién colombiana.

El camino hacia este reconocimiento de la identidad negra, en Colombia, ha sido largo y
dificil. Mientras que los indigenas, comienzan ha ser tenidos en cuenta por la comunidad
de antropologos, nacionales e internacionales, a partir del los anos 1940, a la misma época,
poco interés se mostrd por glorificar el aporte de los negros a la cultura nacional: “entre
1936 hasta 1978, hubo 271 personas que se inscribieron profesionalmente en el ejercicio de
la Antropologia, de estos solo cinco (enfocaron) temas de la cultura negra” [Friedemann,

citado por Wade, 1994: 274].

La ley 70 de 1993 se pronuncia sobre diversos aspectos: tierra, politica, etnoeducacién, y
fomento de investigaciones académicas. Sostiene por ejemplo que:

“El Estado adjudicara a las comunidades negras de que trata esta ley la propiedad
colectiva sobre las areas que (...) comprenden las tierras baldias de las zonas
rurales riberefias de los rios de la Cuenca del Pacifico y (...) que vienen ocupando
de acuerdo con sus pricticas tradicionales de produccion. Los terrenos respecto de los
cuales se determine el derecho a la propiedad colectiva se denominarin para todos
los efectos legales “Tierras de las Comunidades Negras™[Ley 70, 1993:Capitulo
IIT articulo, 4]. Sostiene, asi mismo, que “En cada comunidad, la parte de la tierra
de la comunidad negra destinada a su uso colectivo es inalienable, imprescriptible
e inembargable”[Ley 70, 1993:Capitulo 111, art.7]

Pero la ley 70 va mas alld de la reivindicacién del derecho a las tierras ancestrales y habla
de etnoeducacién, as{ , en su capitulo VI llama al respeto inalienable a una educacién
especialmente orientada por la particularidad etnohistérica de la poblacién negra,
ofreciendo en el cuerpo de la ley los mecanismos para proteger la identidad cultural “afro”
colombiana:

“El Estado colombiano (afirma) reconoce y garantiza a las comunidades negras
el derecho a un proceso educativo acorde con sus necesidades y aspiraciones
etnoculturales. [Ley 70, 1993:Capitulo VI, art.32]. La autoridad competente
adoptara las medidas necesarias para que en cada uno de los niveles educativos, los
curriculos se adapten a esta disposicién. Como un mecanismo de proteccion de la
identidad cultural, las comunidades negras participaran en el disefio, elaboracién
y evaluacién de los estudios de impacto ambiental, socioeconémico y cultural,
que se realicen sobre los proyectos que se pretendan adelantar en las areas a que
se refiere esta ley”’[Ley 70, 1993: Capitulo VI, art.44]

La ley contempla, ademas, en matetia econémica lo siguiente: “El Estado adoptara
medidas para garantizatle a las comunidades negras de que trata esta ley el derecho a



desarrollarse econémica y socialmente atendiendo los elementos de su cultura autbnoma”
[Ley 70, 1993:Capitulo VII, art. 47]. De igual forma “El Gobierno fomentara y financiara
actividades de investigacion orientadas a la promocién de los recursos humanos y al
estudio de las realidades y potencialidades de las comunidades negras (...)” [Ley 70, 1993:
Capitulo VII art.50].

En el orden de lo politico la ley llega a sugerir que “De conformidad con el articulo 176
de la Constituciéon Nacional, se establece la circunscripcion especial para elegir dos (2)
miembros de las comunidades negras del pais asegurando asi su participacién en la Camara
de Representantes” [Ley 70, 1993: Capitulo VIII, art.66]°.

Pese a todas las bondades de la ley contra ella se formula una critica que consiste en afirmar
que si bien esta ley desvirtia la idea ampliamente difundida de la “democracia racial™,
existe en ella un reduccionismo en su categorizacién de las caracteristicas que definen una
“comunidad negra” como “el conjunto de familias de ascendencia afro colombiana que
poseen una cultura propia, comparten una historia y tienen sus propias tradiciones dentro
de la relacién campo-poblado que revelan y conservan conciencia de su identidad que
las distingue de otros grupos étnicos” [Ley 70, Capitulo 1, art.2]. En efecto, un numero
considerable de la poblaciéon negra colombiana se encuentra dispersa en los centros urbanos
y/o habitando la Costa Catibe del mar Atlantico y en ciertos casos como el que nos interesa
(Cartagena), estan integrados en unas dindmicas urbanas que se remontan al periodo mismo
de la colonia y la primera republica [PWade, 1993, E. Cunin, 2003, O. Hoffmann, 2000].
En estos casos las poblaciones, sus modos de vida y experiencias socio historicas, no
corresponden a las descritas por la ley 70.

El reduccionismo en la categorizacién de lo “negro” estd causado por lo que podriamos
llamar la «indigenizacién de la identidad negra» [Wade, 1993, Urrea, 2001]. En Colombia,
esta circunstancia permite que la poblacién negra-urbana quede negada en su identidad
étnica. ¢Serfa necesario, entonces, ampliar las caracteristicas de la categorfa de «comunidad
negra» ofrecida por el Estado (legisladores) y los académicos (socidlogos y antropdlogos) o
crear una nueva categorizacion, mas incluyente, que no pierda de vista el caracter dinamico

y fluido de la identidad?.

La respuesta a estos interrogantes corresponden mas a un estudio de la construccién
de categorias “identitarias”, y a una revisién de conceptos identitarios empleados por la
comunidad académica, al respecto existen trabajos que ahondan con lucidez sobre el tema
ya sea en términos generales [Bayard, 1996, Touraine, 1997] como en el caso particular de

Colombia [Wade, 1993, 1994, 2002, Gros, 1999].

2. REAPROPIACION Y CONSTRUCCION DE IMAGENES Y DE MEMORIAS NEGRAS

Como hemos podido apreciar a partir de la Constitucién del 1991 (el articulo transitorio No
55 de ese mismo afio y ley 70 de 1993) la poblacién negra colombiana viene asistiendo al
encuentro con su (s) memoria (s), citcunstancia que ha implicado, primero, su reconocimiento
politico sino, ademas, un proceso de reterritorializacion, de recuperacion y de resignificacion
del tetritotrio como espacio vital desde el punto de vista politico y cultural’, y segundo, que

5 La Corte Constitucional de-
clar6 este articulo 66 inexe-
quible (invalidar) mediante
Sentencia C-484-96 de 26
de septiembre de 1996. No
obstante la Ley fue resta
blecida para el periodo de
elecciones legidativas del
2002. Durante estas eleccio-
nes fueron elegidos dos re-
presentantes negros : Maria
Isabel Urrutia et Wellington
Ortiz.

5 Estaexpresion la utiliza Pe-
ter Wade (1993), con ella el
antropdlogo remite alaidea
- sostenida por los hombres
de academia y politica- se-
gun la cua Colombia es
una sociedad mestiza, en la
que gradualmente lo negro
e indio se diluian para dar
paso a colombiano-mesti-
zo. Bajo esta afirmacion se
ocultaria el deseo de condu-
cir la diversidad racial del
pais a través del blangea-
miento. Este procedimiento,
que seremontaal periodo de
la construccién de la nacién
(X1X) colombiana, impidio
el publico reconocimiento
de la heterogeneidad racia
y €l respeto de los derechos
de ciudadanos, de negros e
indios, en e orden socia,
cultural y politico. La su-
peracion politica, de este
al respeto, se produce con
la Constitucion de 1991. El
riesgo a hora es que bajo la
idea de una sociedad plu-
riétnica, € vigjo mito de la
Colombia mestiza y homo-
génea, continué imponién-
dose entre los politicos e
intelectuales.

7 Por lo menos asi 1o degjan
saber los autores que han in-
vestigado €l fendmeno de la
identidad negra en el Pacifi-
co colombiano [Hoffmann,
2000; Agudelo, 2002; Urrea,
2001; Hurtado, 2001; Rivas,
2000].
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8 Aungue € empleo de estas
categorias facilita la des
cripcion, somos conscientes
de la ambigliedad y arbitra-
riedad que entrafia el uso
de los términos “mulato”,
“negro”, en funcién de los
contextos y de la situacién
de interaccion social espe-
cifica en que son empleados
[Cunin, 2000]

9 El 21 de enero de 1812 la
ciudad de Cartagena esta
blece su Estado soberano e
independiente de Santa Fe'y
Espafia, con la puesta en vi-
gor de una Congtitucion, la
mas liberal paralaépoca, en
lacua seotorgd €l titulo de
ciudadano a todos los habi-
tantes libres de la provincia.
Este acto ssmbdlico y politi-
camente liberador para los
negros, no acab6 con ladis-
criminacion de esta parte de
lapoblacién, yaque como lo
veremos mas adel ante, sobre
ella pesaban fuertes a priori
de inferioridad argumenta-
dos desde la academia.

1

S

A lo largo de este trabajo
los términos serén utiliza-
dos en el sentido en que los
define Peter Wade. Segin
este: “Las identificaciones
étnicas se entienden mejor
como aquellas que utilizan
las diferencias culturales
que se han convertido en
significantes en el curso
de los encuentros entre los
grupos. Dichos encuentros
tienen lugar con frecuen-
cia en la construccion de
las identidades conocidas
como  ‘naciones-estados’,
las cualesimplican intentos
de integracion territoria y
politicas. En contraste, las
identificaciones raciales uti-
lizan las diferencias fisicas
como sefiales, no solo cual-
quier diferencia fisica sino
aquellas que se convirtieron
en objeto de manipulaciones
ideolégicas en la historia
de la expansién colonia”
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este proceso ha tenido como modelo a la poblaciéon negra de la Costa Pacifica colombiana,
sobre la que recae, segin Hoffmann, una imagen de comunidades rurales dispersas, fundadas
en la relaciones de parentesco y practicas productivas tradicionales.

Esto ultimo, se debe a que desde los anos 1940, “La esfera erudita (antropdlogos
fundamentalmente, pero también sacerdotes, legisladores, hombres y mujetes de la politica
—blancos y negros-, asesores de las organizaciones no gubernamentales —ONG’s) ha
producido asi desde hace unos cincuenta anos, un conjunto de representaciones identitarias
limitadas que excluyen a un buen numero de individuos y grupos negros en su bisqueda
actual por posicionarse en la sociedad nacional” [Hofmann, 2000: 5].

Por lo tanto es importante ver como se da el reencuentro con la (s) memoria (s) en
los otros espacios costeros de la geografia nacional, la Costa Atlantica, y en particular
Cartagena de Indias, ciudad histéricamente considerada epicentro de la trata de negros
esclavos en el Caribe colombiano, y en la que los negros® no estarian atados al referente
territorial y rural que se le atribuye a la poblacién negra del Pacifico y que es mencionado

en la ley 70 de 1993.

Durante los afios de las revoluciones de la primera independencia (1810 a 1815) y la
construccién de la Nacién colombiana, la esclavitud de la poblacién negra y la marginalidad
social de sus descendientes los “pardos” y “mulatos” (expresada en la negacién de
derechos politicos y civiles) frente a los criollos y espafioles radicados en Cartagena de
Indias seguiran siendo aceptadas y defendidas como un principio ‘natural’ hasta bien
entrado el siglo XIX".

En 1851, tras la abolicién legal de la esclavitud promulgada por la ley 21 de ese afio, bajo el
gobierno de José Hilario Lépez, toma mas fuerza politica la pregunta por los negros: estos
pueden ser o no integrados a la Nacién? ¢Son estos “asimilables” o deberin permanecer
como una cultura “extrafia”?. Segun algunos intelectuales, esta problematica, de la identidad
étnica y/o racial negra'®, no gano suficiente espacio en los discursos sobre la construccion
de la memoria histérica de la Nacién [Friedemann, 1994]. Es posible que este hecho se
produjera como una reaccién de huida frente al dilema que representaba tales preguntas
para los intelectuales y politicos de la época.

De modo que en el proceso de la construccion de la Nacién la representacion de los negros
termina por entrar en el juego del enmascaramiento, o bien escondiendo su particularidad
racial detras de la realidad demografica y social del mestizaje, en la que su identidad negra se
diluye en la nocién de ciudadano, o bien siendo el objeto de una “invisibilidad” por parte de
los propios circulos intelectuales, quienes como en el caso de los antropdlogos colombianos
no reconoceran una especificidad étnica de las poblaciones negras del pais sino hasta la

segunda mitad del siglo XX [¢ Wade, 1993].

Quienes sostienen esta idea de la “invisibilidad”, consideran que el cambio sustancial s6lo
se producird durante los aflos 1980 Y 1990, que significaran para la América Latina un
petiodo de grandes transiciones politicas y sociales: una ola de reformas constitucionales
abrazara la vida politica de los pafses de la regién, destacando junto a la necesidad de
consolidar la democracia, a través de la participaciéon popular y la descentralizaciéon politica



y administrativa del poder, la importancia del multiculturalismo'!, de esta forma las minotrias
étnicas y culturales se reconocen como riqueza de los pafses Latinoamericanos.

3. EL cAso: MuLATOSEN LA INDEPENDENCIA DE LA REPUBLICA CARTAGENA

Decfamos unas lineas arriba que mientras Lemaitre Roman escribe desde las élites y se
interesa en el heroico papel que desempefiaron los ilustres patricios criollos, de quienes
existe una serie de bustos, los cuales permanecen 7 memoria coronando el Camellén o paseo
de los Martires'?, el también cartagencro ¢ historiador Alfonso Munera Cavadia [1952],
en E/ Fracaso de la Nacion [primera edicién 1998a], pone sus ojos en los olvidados de la
historia, las clases populares: un sector de la poblacién que en la historiografia tradicional
colombiana sélo parece tener el mérito de recibir con ovaciones al Libertador Simén Bolivar
y a los criollos de buena familias, quienes lo dejan todo por conquistar la libertad de la
Nueva Granada.

3.1 De Connecticut a Cartagena de Indias; descubriendo el Caribe

Alfonso Munera Cavadia, naci6 y crecié en el barrio Torices, un popular enclave situado
en los extramuros del sector amurallado, hizo estudios de derecho en la Universidad de
Cartagena y al igual que E. Lemaitre descubrié su pasién por la historia tiempo después.
Siendo adn estudiante de derecho en la Universidad de Cartagena, Munera se acerco al
periodismo por medio de sus actividades en el programa radial “Voces” (emisién dominical)
y su participacién en la pagina cultural del diatio local El Universal. Como ocurtié con
Eduardo Lemaitre, esta temprana relacién con la prensa cultivo en el abogado Munera su
gusto por la narracién.

Tras obtener el diploma de abogado, y una breve experiencia como profesor catedratico
en la Universidad de Cartagena y la Universidad Jorge Tadeo Lozano, viaja a los Estados
Unidos en condicién de becario Fullbright.(1987). Estando ahi realiza estudios de Maesttia
en Historia en la Universidad de Connecticut. Aqui se reencontrara con el Caribe, con la
historia de Cartagena y con la investigacion histérica. Su obra, E/ Fracaso de la Nacidn [1998a,
es el resultado de esos afios de investigacién pasados entre Connecticut y Cartagena.

Quienes le conocen sostienen que su paso por la Universidad de Connecticut, en donde
continuaria su Doctorado (Ph D) en Historia, no calmé en él ese sentimiento de pertenencia
al Caribe. A su regreso serd nombrado decano de la Facultad de Ciencias Humanas de
la Universidad de Cartagena (1991). Estando al frente de esta empresa fundard, hacia
el afio 1998, en compaiifa de investigadores amigos el Instituto de Estudios del Caribe
(Incaribe)®

Sus actividades académicas se vieron interrumpidas por un rapido pasaje por la vida
politica con su nombramiento en calidad de Embajador en Jamaica, entre 1999 y 2003. Una
distincién que le llega en reconocimiento a su destacable figuracién en el mundo académico
y cultural de la ciudad. Su paso por la embajada le ponen hoy entre los costefios notables del
pais, junto a su amigo y también historiador el ex -vicepresidente de la Republica (1998-
2001) Gustavo Bell.
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[Wade, 1993:17].

1 Como respuesta a hecho

1

@

de que en las democracias
occidentales, la ciudadania
politica clésica, vinculada
a la figura del Estado-Na-
cion, parece haber entrado
en crisis, una crisis que se
ha hecho extensiva a deter-
minados modelos de iden-
tidad cultural (individual y
colectiva), surge la llamada
Politica de la diferencia y/o
el reconocimiento, liderada
entre otros, por el filosofo
politico canadiense Charles
Taylor. Este autor sugie-
re que e mundo occiden-
tal moderno se enfrenta a
“problema” de los Estados
multiculturales a interior de
los cuales conviven diversas
culturas y en algunos casos
naciones diferentes. Este
despertar de las identidades
da via libre a procesos cul-
turales de reivindicacion de
la diferencia: liderados por
minorias nacionales margi-
nadas, grandes poblaciones
de extranjeros establecidas
en los paises “desarrollados’
a partir de los masivos mo-
vimientos migratorios del
ultimo siglo.

El Paseo de los Martires es
una plaza ubicada entre la
entrada principal ala ciudad
amuralada y € barrio de
Getsemani. Ella representa,
junto a Parque del Centena-
rio (inaugurado en 1911 para
conmemorar os 100 anos de
la independencia de la ciu-
dad), los espacios de apari-
cién de la élite blanca loca
[cf. Roman, 2001]

Fundado entre otros por Al-
fonso Munera, se presenta
como un organismo de perfil
académico cuyo interés se
centraen laproyeccion dela
investigacion sobre el Gran
Caribe (insular y continen-
tal) del cual forma parte la
ciudad de Cartagena. Entre
sus actividades se encuentra,
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la organizacion periodica
de seminarios y talleres que
informan acerca de la ciu-
dad; su historia, su cultura,
Su economia y proyeccion
futura, la organizacion del
Seminario Internacional de
Estudios del Caribe, quetie-
ne lugar cada dos anos.

1

Iy

El Museo Histérico cuenta
con la asesoria permanente
de su amigo € historiador
Moisés Alvarez (Director
del proyecto que dio origen
aeste) y el Arquitecto Fidiaz
Alvarez (Restaurador del in-
mueble sede del Museo).

5 En este capitulo de su obra
Munera vuelve sobre mu-
chas de las opiniones. Lyn-
ch, Jaramillo, Anderson,
Guerra [cf. Primera parte,
capitulo 1].
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Durante su petfodo como embajador, serd uno de los mas entusiastas participes de
intercambios culturales y académicos entre su ciudad natal y Jamaica; argumentando que
Cartagena comparte con el Catibe insular “una misma rafz étnica y un mismo mar” [Castillo,
en Internet, 2001]. Quiza por ello, persuadido de la historia de esclavos, negros, mulatos y
del vinculo histérico-cultural que comparten las sociedades del Caribe con Africa, sienten
la necesidad de recuperar el elemento popular negro en la historia local de Cartagena, y se
proclama portador de un discurso de la afro-caribe. De esta forma su intervencién en el
mundo diplomatico esta fuertemente orientada a gestionar un movimiento de difusién de la
cultura subalterna, sus riquezas y el valor de esta en la historia de la ciudad, su participacién
activa en la fundacién del Museo Histérico de Cartagena es el reflejo de la dimension politica
del compromiso cientifico del historiadot.

El sentimiento de simpatia frente a los sectores marginados de la historia, estin siempre
presentes en el historiador, quien siempre ha afirmado conocer el mundo de esas clases
subalternas. Para Munera, quién se considera asf mismo como un mulato originario de los
sectores sociales modestos de la ciudad. Los battios populares son un mundo maravilloso,
por ello al recordar el barrio en que nacié (Torices) afirma que en este “el béisbol es como
una religién y las danzas negroides se podian escuchar en cualquier esquina”[¢. El Heraldo].
De esta forma a Munera no le son ajenos ni las algarabias de las fiestas de bartio, ni los
juegos de “bola de trapo”, ni los fandangos y bailes populares.

3.2 El Fracaso de la Nacion: conflicto de regiones

Aunque el analisis que pretendemos desarrollar no tiene como objeto primordial el estudio
de la formacién de la Nacién colombiana, para comprender mejor el relato histérico de
Alfonso Munera, estimamos conveniente conocer que en E/ fracaso de la nacidn, la clave para
que ellector entienda, de una parte, la incapacidad de la clase dirigente Santaferefia (habitantes
de Santa Fe) para constituir un Estado-Nacién, y de otra parte, los acontecimientos del 11
de noviembre en la provincia de Cartagena, descansa en la comprension de la rivalidad entre
los dos polos regionales: el Caribe (representado en Cartagena de Indias) y los Andes (cuyo
centro se encontraba en Santa Fé de Bogotd).

Ellibro, que consta de seis capitulos, ha sido organizado por el autor de la siguiente forma: El
capitulo uno explica como los problemas de comunicacion y las particularidades geograficas
del territorio granadino provocaron un problema con la autoridad central: enfrentamientos
entre las provincias y el centro del virreinato, la ciudad de Santa Fé."” En el capitulo dos, se
expone, segun sus propias palabras, las “caracteristicas demograficas y sociales del Caribe
colombiano (...) el problema de la autoridad central y el control social en una regién de
fronteras como esta (...) el predominio del mundo andino y de la paralela marginalizacién
de su costa Caribe” [Munera, 1998a:22].

El capitulo tres esta dedicado a estudiar las transformaciones politicas y econdémicas que
vive Cartagena durante el siglo XVIII y los primeros afios del XIX, lo que el autor denomina
“La americanizacién de la elite de la ciudad y [...] el fortalecimiento de una nueva clase de
negros libres y de mulatos artesanos” ¢ Muanera, 1998a: 24|. En cuanto a los capitulos
cuatro y cinco, estos ahondan en el conflicto econdémico y social entre las dos ciudades, y la
lucha de la elite de Cartagena por la autonomia politica. Finalmente, el capitulo seis, centrado



particularmente en el analisis de los acontecimientos de la independencia de Cartagena, se
refiere a la participacién de las clases populates junto a los criollos, en la formacién del
destino politico de la ciudad.

En términos generales, podemos afirmar que en esta obra el historiador busca, también,
una reivindicacién histérica, sélo que ella no se reduce a mostrar a Cartagena y la heroica
lucha de su élite (Lemaitre Roman); Munera se lanza a la tarea de mostrar, primero, el papel
que el Caribe colombiano jugd en la formacién o no-formacién de la nacién, y, segundo,
la existencia de una activa clase popular cartagenera cuya participacién decisiva durante el
periodo de la primera independencia (1810-1816) ha sido menospreciada por la historiografia
tradicional local.

De esta forma, Munera le apuesta a una revisién historiografica de lo que el llama los tres
“mitos fundacionales” que recrean la formacién de la Nacién en los inicios del siglo XIX.
Mitos engendrados, en su opinién, por el antioquefio José Manuel Restrepo en Historia
de las revoluciones de la Repiiblica de Colombia'®, y reproducidos por toda una generaciéon de
historiadores, entre los que cuenta el propio Eduardo Lemaitre.

La revisiéon que propone la hace usando como eje central la historia de Cartagena, a la que
presenta como el “centro de una extensa regién en el Caribe colombiano” (epicentro de
una temprana consciencia regionalista caribefia), y el conflicto entre la élite de esta ciudad
y la de Santa Fé. Por motivos de 6rden econémico y politico las dos élites se confrontaran
en tanto que polos de poder regional bien diferenciados dentro del Virreinato de la Nueva
Granada.

Los tres mitos fundacionales de la historiografia tradicional, controvertidos por Munera,
afirman:

“la Nueva Granada era, en el momento de la independencia, una unidad politica cuya
autoridad central gobernaba desde Santa Fé [...] que la clite criolla dirigente de la Nueva
Granada se levanta el 20 de julio de 1810 en contra del gobierno de Espafia impulsada por
los ideales de una nacién independiente” y “que la independencia de la Nueva Granada fue
obra exclusiva de los criollos. Los indios, negros y las ‘castas’ se aliaron con el imperio o
jugaron un papel pasivo bajo el mando de la elite ditigente™"” [¢ff Munera, 1998a: 13-14].

A esta vision ampliamente difundida y aceptada, Munera contrapone la hipdtesis segun

la cual
“la Nueva Granada como unidad politica nunca existid, que al estallar la
independencia no hubo una elite criolla con un proyecto nacional, sino varias elites
regionales con proyectos diferentes. Y por altimo, que las clases subordinadas
tuvieron una participacion decisiva, con sus propios proyectos e inteteses, desde
los origenes de la revolucién de independencia. Durante los afios de la primera
independencia de Cartagena (1811-1815), los mulatos fueron capaces de jugar un
papel de liderazgo™ [¢ Munera, 1998a: 18-19].

Esta idea clave sirve al autor para entrar a analizar las clases subalternas, siguiendo en ello
la corriente historiografica denominada Estudios subalternos, y a la que tiene acceso el autor
durante sus anos de estudiante en Connecticut (Estados Unidos). Se trata de una corriente

6 La primera parte, en seis
volimenes de esta obra fue
publicada en Paris, durante
el afio 1827. El autor hace
citaciones de la tercera edi-
cién, 8 volumenes, publica-
da en Bogotd, por Taleres
Grafifos, 1942-1950

1

I~}

Es importante sefidar que
durante la bulsqueda de
documentos acerca de la
historiografia de laindepen-
dencia de la Republica de
Colombia dimos (en la bi-
bliotecadel IHEALen Paris)
con la Gran Enciclopedias
de Historia de Colombia
(editorial Salvat, editada en
1991-1993). Aqui, pudimos
constatar que los tres mitos
mencionados por Munera
seguian vigentes. El docu-
mento, puesto a servicio
de todo el publico, habla de
una elite de criollos patrio-
tas gestora, en esencia, del
movimiento revolucionario
de emancipacion. La inde-
pendencia “corresponde a
una accion de las minorias
en sus esfuerzos por la se-
paracion politica de la me-
trépoli”. Lo ocurrido e 20
de julio de 1810 en Santa
Fé, ocupa € centro de todo
el andlisis. De hecho la cro-
nologia de la independencia
seinicia con este suceso, lo
acontecido en las provincias
de Cartagena y Mompox
son presentadas despojadas
del caracter protagdnico que
le ofrece Munera. En cuanto
a las clases populares, estas
son mencionadas como *tur-
bas' a mando de caudillos.
“Este movimiento criollo
de la nueva Granada es di-
ferente, en su esencia, de
la revolucion mexicana de
1810, cuando &l curaMiguel
Hidalgo, levanto a los indi-
genas y mestizos contra el
régimen colonial” [cf. Gran
Enciclopedia.: 254].
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8 Munera se muestra abier-
tamente critico frente a las
opiniones de Lych, Koning
y Anderson (citadas y estu-
diadas en laprimera parte de
este trabgjo). De los dos pri-
meros afirma reproducen los
mitos de Restrepo. Mientras
que €l tercero si bien acierta
a sostener que tal unidad
0 comunidad politica fue
“imaginada’ por los criollos
del centro, influenciado por
los trabajos de sus colegas,
deja de lado “la participa
cion de las masas populares
en el proceso de formacion
de las naciones continenta-
les’ [cf. Munera, 1998a :21]

1

©

Uno delos ataque y saqueos
més celebres es el efectua
do por € Baron de Pointis
(1697). Estos actos de pira-
teria afectaron el comercio
de Galeones y esclavos.
Sera Buenos Aires, quien
tomard el lugar de primer
puerto de trata de esclavos,
durante el Siglo XVIII [cf.
Munera, 1998a: 79].

2 S bien es cierto nuestro
autor tiende con su relato a
minimizar €l caos del Cari-
bey el caracter desordenado
del comercioy lavidadela
ciudad de Cartagena y de
esta zona de frontera, € his-
toriador Conde sostiene que
existié realmente un nutrido
contrabando entre las colo-
niasinglesasde Jamaicay la
holandesa de Curazao, “ori-
giné un tipo de relaciones
sociales que asignarian una
mentalidad de los poblado-
res de un marcado carécter
deilegalidad, esdecir, cierta
tendenciaainclinarse, como
algo natural a lo que estaba
por fuera del orden hispani-
co” [cf. Conde, 1999: 32].
Este ambiente contribuyé a
la autonomia politicay eco-
némica y a debilitamiento
de suslazos con laautoridad
real.
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historiografica, encabezada por los hinddes Partha Charttajee y Ranaji Guha, que data de
los primeros afios de la década de los ochentas, y en la que se estudia la patticipacién de las
gentes del pueblo en la tarea de construir la nacién.

Declara el autor, que la historiograffa colombiana, partiendo de la supuesta existencia
de una unidad politica centralizada'®, ha elaborado una memoria histérica hegemoénica
construida desde los Andes. Esto explicatia, en primer lugar, porque lo que se conoce como
la historia nacional es antes que todo una memoria histérica impuesta desde el centro, y, en
segundo lugar, porque las clases subalternas, en general y caribefias en patticular, reciben
un tratamiento peyorativo al interior del relato histérico de la Nacion: en este el pueblo
es sinénimo de indios, negros, zambos, mestizos y mulatos ignorantes. Son, desde una
connotacién politica, “la gran masa, es decir, esos que no pertenecen a las élites, a los grupos
que detentan el poder politico” [¢. Munera, 1998a: 26].

3.3 El Caribe, Cartagena y la tradicion historiografia

Siendo que nuestro interés se centra en la reconstruccion histérica de los eventos sucedidos
el 11 de noviembre de 1811, y en la participacién de los sectores populares o subalternos,
nuestra atencién se concentrard en los capitulos 111 (Cartagena de Indias progreso y crisis en la

Sactoria de esclavos) y N1 (los artesanos mulatos y la independencia de la Repiiblica de Cartagena, 1810-
1816) de la obra E/ Fracaso de la Nacion [1998a].

El analisis planteado por el autor se dirige a sefialar que hacia 1808 el Caribe era visto como la
costa de llanuras ardientes, habitado por salvajes e indisciplinados negros y mulatos. Lugates
en los cuales el progreso estd ausente y su alcance es poco probable: “Asi el centro andino
crea la imagen del Caribe como frontera y como un espacio donde habfa una ausencia de
otden social” [Munera, en internet, 1997b: 13].

Cuando Espafia tratando de poner érden al dispersado poder administrativo, decide en
1717, centralizar el poder en una sola provincia. Santa Fé y Cartagena se disputaron por
ostentar el titulo de capital. La metrépolis elegirda como sede del virreinato a Santa Fé.
Munera explica que las razones que motivaron tal eleccidn, se hallaban en estrecha relacion
con esa imagen de caos y desorden permanente de la que gozaba esta region del virreinato
y particularmente Cartagena: la ciudad habfa perdido todo prestigio comercial a causa de los
saqueos piratas'’; que minaron la confianza en la seguridad del puerto.

La oleada de extranjeros que llegaban a esta (dedicindose al comercio ilegal), unido al
incremento deuna poblacién predominantemente mulatay negra, animaron el establecimiento
del Santo Oficio de la Inquisicién, para contrarrestar las herejias y los intentos de Judios y
protestantes de ingresar al virreinato a través de la ciudad™.

Asi, Cartagena recibe el siglo XVIII en medio de la ruina comercial. Atras quedaba el periodo
de vigoroso comercio de Galeones y trafico de esclavos, que la habia convertido durante el
siglo XVII en la “plaza fuerte mas importante del sistema defensivo del Caribe hispanico (...)
segundo puerto autorizado para el comercio de esclavos (...) punto de estacionamiento de las
flotas de los Galeones en su comercio con Sur y Centroamérica” [¢f. Munera, 1998a: 77].



En el afio 1809 cuando el conflicto interregional alcanza su momento dlgido Cartagena
expresa su caracter independentista y auténomo al tratamiento de sus asuntos comerciales.
En efecto, hacia finales de 1808, una escasez de harina, producto de consumo basico, azota
la regién. El Cabildo local lanza un llamado a la autoridad virreinal en Santa Fé para que le
sea autorizada al Consulado de Comercio de Cartagena la importacién de harina desde los
Estados Unidos, dada la insuficiencia e incapacidad de las provincias andinas para cubrir la
necesidad. En respuesta el virrey reiterara, en enero de 1809, que sélo autoriza el comercio con
los ingleses y prohibe toda compra de harina que no provenga de las provincias andinas.

El Cabildo de la ciudad puerto, toma entonces el riesgo y en el mes de abril de 1809 autorizara
la entrada de varias goletas norteamericanas procedentes de Baltimore y Virginia, cargadas
de harina, jamén, arroz y otros alimentos, argumentado que “todo el Catibe negociaba
con los norteamericanos”, que estos “vendian la harina de mejor calidad y mds barata y,
ademds, eran los mejores compradores de la produccion tropical”. (Munera, 1998 : 145).
Las consecuencias no se hicieron esperar, el 4 de julio de ese mismo afio, aconsejado pot su
organismo asesotr de comercio (Tribunal Mayor y Real Audiencia de Cuentas de Santa Fé) el
virrey acusa de americanizados a los comerciantes cartageneros, al tiempo que amenaza de
multa y castigo ejemplar a todo intento de comercio con los norteamericanos.

Alfonso Munera, sugiere que este episodio completamente ignorado por la historiografia,
permite dilucidar el caracter rebelde que se esconde detras de la actitud independentista que
se reprocha a Cartagena. Y afiade que serd a partir de este momento cuando la tensién entre
el Caribe y los Andes se intensifica.

Noétese que para el historiador el fracaso de todo intento del gobierno del virreinato por
controlar el comercio de harina, es otro ejemplo del cardcter fragmentario y regionalista en
que se hallaba el poder politico de la Nueva Granada. Este episodio ejemplifica la disparidad
de intereses entre las dos regiones. Para la élite comerciante de Cartagena el proyecto
era abrirse hacia el Caribe: comprar la harina y vender sus productos sin los riesgos que
implicaba hacerlo por contrabando, de forma ilicita. Mientras que para los Andes, se trataba
de proteger y promover su agricultura, de la cual dependia todo su crecimiento econémico.

Pese al tono imparcial con que el historiador narra lo eventos, entre lineas el lector descubre
un relato histérico en el cual se pone de manifiesto el deseo por presentar al Caribe y a
Cartagena, como portadores de ideas liberales y de un espiritu visionario. Esta descripcién
muestra, como ocurre con Lemaitre, la tension entre la historia local y la historia nacional,
en la que el empefio de los autores costefios se centra en recuperar el lugar protagénico
largamente ignorado por los historiégrafos del pais y la historia oficial nacional.

3.4 Las clases subalternas en Cartagena: el «otro» olvidado de la historia oficial

Lo que hace particularmente interesante el relato histérico de Munera Cavadia, es que en
este vemos aparecer con fuerza un elemento innovador, las clases subalternas, que el autor
identifica desde el principio como la poblacién de mulatos, zambos y mestizos artesanos
del barrio Getsemani. Como se puede apreciar desde el principio que no existe ambigtiedad
alguna entorno a la identificacién de lo popular. Aqui, los subordinados aparecen asociados
a una condicién racial, la de los negros y/o “libres de todos los colores”.

A esta situacion irregular
en el tratamiento comercial
debe sumarse, segin Conde,
laforma como se produjo el
poblamiento de la region; a
través de procesos de cima-
rronaje (de negros e indios)
y arrochelamiento, en zonas
de dificil acceso. Estos sis-
temas de poblamiento es-
pontaneos y no regulados,
se hallaban a margen de la
legalidad de la autoridad es-
pafola[cf. Conde: 35-36].
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2 Alfonso Munera hace re-
ferencia a los siguientes
trabajos: Mallon F. [1995],
Peasant and Nation. Peas-
andt and Nation. The Mak-
ing of Postcolonial Mexico
and Peru, University of
Cadlifornia, Berkeley ; Scott
J. [1985], Weapons of the
Weak : Everyday Froms of
Peasant Resistance, Yale
University Press, New Ha
ven; Guardino P/Ch. Walker
[1992], «The State, Society
and Politics Politics in Paru
and Mexico in the Late Co-
lonial and Early Republican
Periods» In: Latin American
Perspectives, vol. 19:2;
Helg A. [1995], Our Right-
ful Share. The Afro-Cuban
Struggle for Equality, 1886-
1912 , The University of
North Carolina Press.
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Conforme al seguimiento de los trabajos de investigadores extranjeros vinculados a la
corriente historiografica de Swbalterna, como Florencia Mallon, James Scott, Peter Guardino
y Aline Helg?, y quienes han estudiado las clases subalternas en su relacion con el Estado,
la sociedad y la politica, a través del analisis de los procesos de resistencia de campesinos,
indigenas y negros, en el Pera, México y Cuba, durante los afios de la Independencia, el
historiador cartagenero se lanza en la empresa de probar que también en Cartagena de
Indias, existié una clase subalterna que participé de forma decisiva en el destino politico de
la ciudad.

Munera estd interesado en el estudio de la clase subalterna de los artesanos mulatos al interior
de la historia local de Cartagena, de allf su empefio por mostrar que los protagonistas de
la independencia de esta ciudad no eran un bloque social y racial uniforme de aguerridos
héroes criollos y blancos, entre los gestores de la independencia también se hallaban mulatos
y negros con intereses particulares bien definidos y con un corolario de ideas politicas al cual
se plegaran y defenderan.

Para el estudio y posterior andlisis de las clases subalternas en Cartagena de Indias, Munera
se baso en una consulta documental de manusctitos oficiales y/o petsonales de la época que
reposan en los archivos de Cartagena y Bogota. Esto debido a la inexistencia de archivos que
contengan una informacién especifica acerca de la participacién de los esclavos y mulatos en
la lucha por la independencia de Cartagena. Circunstancia que el autor atribuye a la falta de
interés de “los burdcratas profesionales, el mal clima de la regidn, y la plaga del comején que
destruyeron gran parte de los manuscritos de la época” [¢f. Munera, 1998a : 22].

A partir de estos documentos, los mismos que han sido preservados, empleados y leidos
en beneficio de la gloria de los criollos blancos, el autor adelanta una lectura entre lineas
que le permite, segin €, “reconstruir un cuadro que muestra la importancia de los mulatos
y negros libres en los eventos de la independencia”, y afiade, que tan sélo “una bisqueda
paciente en los archivos y la imaginacién del historiador [...]”, podran resolver, a futuro, las
preguntas que se originen gracias a su analisis [¢f Munera, 1998a : 23].

Esta declaracién es importante ya que puede mostrar al lector que el autor es consciente
del método poco ortodoxo en el que basa el resultado de su investigacion histérica, y refleja
el temor de perder algo del rigor cientifico de su disciplina. Como lo veremos enseguida,
tanto el estilo como el tono empleados por Munera son de lejos los de un narrador o un
petiodista.

A la re-lectura de documentos, el autor afiade los resultados de la investigacién adelantada
port el historiador Allan Kuethe [1994] entorno a la Reforma Militar llevada a cabo por la
corona espafiola en Cartagena durante la segunda mitad del siglo XVIII (1773) [Cf. Segunda
parte, capitulo 111].

Conforme al estudio ofrecido por Kuethe, Alfonso Munera sugiere que esta reforma militar
no sélo restituye la maltrecha vida econémica de la ciudad con el surgimiento de una clase
de comerciantes “blancos de la tierra” o local, sino que también favoreci6 el desarrollo de
la comunidad de artesanos (conformada por los libres de todos los colores) y la formacién
de las milicias de pardos.



Cabe anotar que este sector artesanal de la poblacién no aparece de la noche a la mafiana.
Ciertamente, ya durante la primera mbitad siglo XVIII la ciudad, relegada de su funcién
de primera plaza comercial, posefa una poblacién abrumadoramente negra y mulata que se
empleaba en las haciendas cercanas o se dedicaban al trabajo manual (artesanos). La lectura
entre lineas de las crénicas de Jorge Juan y Antonio de Ulloa, en la que se describe la vida
urbana de esos afios, permiten al autor afirmar que “Al lado de los negros y mulatos crecié
una poblaciéon blanca pobre que preferiria vagar por las calles antes que dedicarse a los
trabajos manuales” [¢. Munera, 1998a: 80] .

Testimonios similares a los de Ulloa hacen suponer que los estudios historiograficos
tradicionales, frente a los cuales el historiador se muestra disidente, han volcado su interés
en la investigacion del fortalecimiento de la clase comerciante local y sus heroicas acciones
durante el periodo de la Independencia, omitiendo mencionar que hacia el afio 1778, el
ochenta por ciento de la poblacién de Cartagena mulata, negra y esclava, despojada de su
caracter racial bajo el nombre de “libres de todos los colores”, compartia con blancos y
criollos los mismos bartios.

Sobre este aspecto el historiador Hermes Tovar sostiene que en Cartagena de Indias “la
jerarquia y la posicién del individuo no quedaban marcadas por el espacio residencial que
ocupaban. Asi como una familia podia vivir sola, podia residir alternativamente con sus
esclavos o constituir una verdadera maloca de blancos, negros y mulatos”[Tovar, 1998:58].
Dado que no existente una rigurosa organizaciéon de la arquitectura domestica, segin un
orden de castas, criollos, mulatos y pobres negros y blancos se mezclaban en los espacios
habitacionales, sin que la flexibilidad en la organizacién de los lugares de habita impidiera la
estratificacién por castas y la discriminacion racial.

A estos comentarios, Munera aflade que la presencia de las clases populares no se limitaba al
uso comun de los espacios publicos y habitacionales, esta era igualmente fuerte en el mundo
de las festividades locales durante la celebracién de sus variados cabildos (capitulo o consejo
que representaba a los negros de un mismo origen) desfiles y bailes festivos en el marco de
las conmemoraciones religiosas.

“Es sintomatico —dice el historiador- que en las postrimerfas del orden colonial,
negros, libres y mulatos bailes en el mismo salén de baile de los blancos de
Castilla. El espacio publico de las fiestas de los blancos no estaba vedado a las
clases inmediatamente inferiores. Siempre que se pudieran vestir bien e hicieran
gala de la ‘educacién’ para comportarse en tales ambientes, negros y mulatos en
el carnavalesco mundo de Cartagena eran incorporados, hasta cierto punto, en las
practicas colectivas de la danza” [¢f Munera, 1998a: 93] .

Este episodio descrito por Munera manifiesta que entre las clases populates se fue formando
una necesidad de reconocimiento y aceptacion frente a las élites. El espiritu relajado propio
de los puertos, que siendo ajeno “a las disciplinas de una sociedad de plantacién” permitiria
a las clases populares, radicalmente definidas como negras y mulatas, configurar un ideario
de tradiciones “a través de sus costumbres, religiosidad, musica, danza, memoria y habla
que, pot supuesto, eran motivo de sospecha y rebelién para las autoridades espafiolas™ [¢f.
Gutiérrez, 2000: 47]
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2 AlineHelg, sostiene queuna
de lasrazones por las cuales
los negros y mulatos, siendo
mayoria, no iniciaron una
revuelta contra los blancos
se debid aque estos Ultimos,
siendo apenas e 10% del
total de la poblacion “otor-
golaigualdad aloslibres de
color al principio delainde-
pendencia y se apoyd con-
tinuamente en redes clien-
telistas que incluian a las
clases populares de color”.
A lo que se suma el hecho
que la poblacion femenina
negra representaba la ma-
yoria de la poblacién mayor
de 15 afos: “la mayoria de
las mujeres se quedaban en
la ciudad como sirvientas y
trabgjadoras, pero los hom-
bres eran a menudo envia-
dos por sus amos a trabajar
en sus haciendas y ranchos
0 vendidos como esclavos a
las minas auriferas de lare-
gion pacifica”. De esta suer-
te las mujeres terminaban
relacionandose con hombres
casados y con blancos, “lo
que lesintegrabaala“redes
clientelistas que superaban
la linea de, clases, raza y
género” [cf. Helg: 222]. La
Independenciano ofrecié un
cambio sustancia en el rol
politico, social y econémico
de este grueso numero de la
poblacion.
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En los relatos de la época y crénicas de ilustres viajeros, se hace evidente esta presencia
popular en la vida urbana local, s6lo que en la elaboracién de la memoria histérica pasaron a
ser testimonios del cardcter cadtico como se relacionaban los sectores populares, su vinculo
con las comunidades incivilizadas que quedaron al otro lado del océano, en la lejana Africa
que los descendientes mitificaban.

Afiadase a esto que en el curso de los ultimos afios del siglo XVIII, las fuertes inversiones en
el fortalecimiento militar de Cartagena: con la construccién de baluartes, escolleras, fuertes,
casas, arreglo y construccién de barcos, etc., fortalecieron el sector de los artesanos mulatos
que terminé monopolizando el oficio artesanal, hecho que a la final les autorizo a demandar
“mayores ingresos por el profesionalismo de su trabajo” [¢f. Munera, 1998a : 55] del que se
benefician los otros sectores sociales de la ciudad.

Todas estas condiciones permitieron a los artesanos mulatos tener acceso a ciertos privilegios,
como el tener esclavos, e hicieron posible y necesaria la inclusién de los mulatos y pardos
en la armada: “En el ultimo cuarto del siglo XVIII la milicia de pardos fue otro instrumento
clave para este grupo social en la formacién de un espiritu de cuerpo, de un cierto prestigio
y de una cierta respetabilidad. Unirse a la milicia fue una de las formas mas buscadas para
mejorar el estatus social del artesano mulato” [¢f Munera, 1998a: 95]. Esta flexibilidad en
el reclutamiento de las clases populares estuvo estrechamente ligada, tanto a las realidades
demograficas, como al espiritu de acomodo y de desorden que caracterizo6 la conformacién
de la milicias pardas del Caribe colombiano [¢ Kuethe, 1994: 181-184].

De esta forma en los afios previos a la independencia de Cartagena, era posible encontrar
mulatos respetables, propietarios de casas y esclavos, portadores de un sentimiento de
igualdad con los blancos quienes encontraron en su nueva condicién social de artesanos y
militares el camino para entrar en un juego de relaciones clientelistas con las elites locales
al punto de ser tenidas en cuenta en los momentos culminantes de la contienda politica
doméstica protagonizada por Todelistas y Pefieristas.

Al respecto, la historiadora norteamericana Aline Helg sostiene que este grupo de Mulatos
ilustres (del que formaban parte mujeres solteras y propietarias de esclavos) tenfan interés
en conservar la jerarquia socio-racial existente, ya que convenia bien a sus nuevos intereses
econ6micos que facilitaban sobte todo un ascenso socio-racial individual y no colectivo®.

Esto explicaria, ademas, por que los “libres de todos los colores” (mulatos, pardos,
cuarterones, etc) no aprovecharon la coyuntura de la independencia para imponer su
dominio en la ciudad, porque tal y como ocurti6é en otros lugares de América Latina, la
raza no se convirtié en una categoria organizacional ni una consigna de lucha politica: “en
realidad tanto las élites como las clases populares optaron una posicién pragmatica frente a
las nuevas circunstancias porque se necesitaban entre si: las élites criollas a los hombres de
color para ganar el podet, y los hombres de color a las élites criollas para ganar la igualdad
[...] porque lo que los hombres de color querfan decir con igualdad era la igualdad con los

blancos”. [¢f. Helg, 2000: 243].

Para la historiadora es claro que ambos grupos estuvieron de acuerdo ticitamente en
borrar la cuestién de la raza viendo en ello una amenaza a la fragil sociedad de la época,
en consecuencia “este silencio significé que durante su primera independencia, el Caribe



Colombiano perdié una gran oportunidad de mostrar su singularidad y su importancia frente
a la Colombia Andina» [¢f. Helg: 243]. Efectivamente, s6lo de esta manera explica Alfonso
Munera la alianza politica de conviavilidad entre los Todelistas y la gente de Getsemani el 14
de junio de 1810 y mas tarde entre estos y los Pefleristas el 11 de noviembre de 1811.

3.5 La historia como hazafia del pueblo: Mulatos al frente de la Independencia

En el capitulo seis de E/ Fracaso de la nacion [1998a], el historiador cartagenero ofrece su relato
de los acontecimientos preliminares y posteriores a la independencia absoluta de la provincia
de Cartagena de Indias el 11 de noviembre de 1811. Sosteniendo que los subordinados
jugaron en esta un papel decisivo en el rumbo que tomaron los acontecimientos politicos
que matcaron esos afios de la primera Republica.

Lo primero que destaca es que una suma de circunstancias esta al origen de lo ocurrido. En
efecto, hacia 1810 el desprecio de Santa Fé ante la idea de seguir costeando el fortalecimiento
militar del puerto, el episodio de la harina, la pérdida de control del comercio ilegal en manos
de Santa Marta, el surgimiento del poderio comercial de la pequefia ciudad de Mompox (con
su clase comerciante portadora de un espiritu liberar e igualitario), la decisién tomada por
el gobernador Montes de suspender las construcciones militares y reducir los gastos en la
ciudad, contribuyeron a anudar las relaciones entre las clases subalternas y las élites criollas
locales.

Entablar lazos de cooperacién politica con las clases populates del puerto, particularmente
con el grupo de mulatos ilustres cuya influencia entre las clases inferiores era evidente,
fue mas una estrategia de lucha politica en pro de la autonomia comercial y politica, que
un deseo de subvertir el orden socio-racial imperante. Los criollos o “blancos de la tierra”
esperaban poder controlar sin mayores inconvenientes este sector de la poblacion.

Cuenta Munera que “No fue dificil, pues, para los criollos convencer a los negros y mulatos
que en su gran mayotfa dependian de las inversiones militares para su subsistencia, de la
necesidad de apoyar el movimiento contra montes. A las motivaciones politicas de conquistar
la autonomia de la ciudad se unfan razones muy concretas de supervivencia material”
[Munera, 1998a: 176]. Sélo se necesitaba contactar a alguien que entre los artesanos mulatos,
zambos y negros libres, tuviera un poder de convocatoria y gozara del respeto y estima, el
elegido fue Pedro Romero.

DPedro Romero: el mulato lider

Este mulato ilustre, artesano del barrio Getsemani, siempre tuvo motivaciones econémicas
y sociales bien claras a la hora de aliarse con los criollos blancos, asi, explica Munera,
cuando Romero se adhirié a los toderistas (en la revuelta popular del 14 de junio de 1810
que termino con la destitucion del gobernador Montes y por la causa autonomista) lo hizo
dado que su “subsistencia [...] dependia de uno de los talleres auxiliares en el arsenal”, y
la conservaciéon de este se vefa comprometida por la decisién de disminuir la inversion
en las construcciones de fortificaciéon militar de la ciudad de Cartagena, decisién tomada
por el gobernador Montes. Una medida parecida afectaba su condicién socioeconémica [¢f.
Munera, 1998a:175].

INSTITUTO DE INVESTIGACIONES Y DESARROLLO ANDINO

67



68

Paccarina Dos

A ello se suma el hecho que Pedro Romero, meses antes de su participacion en los hechos
del 14 de junio, solicito al Rey dispensat a su hijo mayo de la condicién de mulato con el
fin de poder estudiar leyes en la universidad. Es probable que la poca atencién que recibio
su peticién debié parecerle, ademds de humillante, injusta y discriminatoria, animandole
a tomar posicién frente a las circunstancias politicas que se vivian en la ciudad durante la

época [¢f. Munera, 1998a, 1997b].

Lainclusién y busqueda consciente del apoyo de Pedro Romero (y de otros mulatos artesanos
como Pedro Medrano y Juan de Solano en Getsemani) en la destitucién de Francisco Montes
el 14 de junio de 1810 y en la conformacién de una Nueva Junta de Gobierno, presidida por
Garcia de Toledo, a través del apoyo armado popular del batallén de patriotas voluntatios
“Lanceros de Getsemani”, constituye pata el autor una prueba de “que lo que se acordd
entre estos dos dirigentes fue una alianza politica pata derribar a Montes |[...] y que el pueblo
no es llevado a la plaza por los lideres criollos sino por sus lideres o comisionados mulatos,
previa negociacién con aquello” [¢. Munera, 1998a:179].

En su memoria sobre los eventos -diametralmente opuesta a la de Eduardo Lemaitre- el
mulato Romero personifica esta clase artesanal que a causa de su poder demografico,
debi6 contar al momento de iniciar un proceso de cambio en las estructuras politicas,
Todelistas y pefieristas lo sabfan y por ello en su proyecto de separacién tuvieron la
precaucién de buscar su respaldo.

Ahora bien, los actos del 14 de junio de 1810 que marcan la vinculacién de los sectores
populares al conflicto entre las élites criollas y la regencia de Cadiz, tuvieron consecuencias
insospechadas para los criollos locales, quienes terminaron por perder el control de los
subalternos. La importancia de los “Lanceros de Getseman{” llega a ser tal que en ella
descansé la custodia de la seguridad del puerto en mds de una ocasién durante esos afios de
la primera independencia.

Expone Munera que a principios de 1811, los mulatos habian alcanzado tal grado de control
que tras el fallido intento de los comerciantes y militares espafioles de retomar el poder de
la Junta de Gobierno, el 4 de febrero de ese afio, sélo estos pudieron controlar al pueblo
que de forma espontanea sali6 a las calles armado de cuanto podian para defender la Junta
de Gobierno. No en vano Garcia de Toledo llamé a este dia uno de los mas funestos de la

patria, sin duda porque vefa como el control de la situacién politica y social cafa en manos
de los subalternos [¢f Munera, 1998a:183-187].

Munera aunque no desconoce la importancia que tuvo el conflicto entre Cartagena
y Mompox, ni la discrepancia entre los clanes politicos de las dos ciudades, prefiere no
ahondar en este aspecto para no terminar por reducir lo ocurrido en Cartagena, como
consecuencia de una discordia entre dos casas familiares. Prefiere, asi, ahondar en las
motivaciones sociales y econémicas que impulsa el compromiso de las clases populares en
la lucha de independencia.

Al respecto, el autor, sostiene que la alianza entre todelistas y artesanos se rompe, porque
los primeros se muestran poco firmes a la hora de castigar a los espafioles golpistas (a estos
se les permite abandonar la ciudad para refugiarse en Santa Marta, el enclave de realistas del



Caribe). Yendo atn mas lejos en sus interpretaciones y suposiciones, sugiere que esta actitud
débil y vacilante pudo haber sembrado en los mulatos la duda de que el gobierno local
moderado, otorgase a los mulatos y a sus descendientes derechos de ciudadanos.

La idea no es arbitraria ya que como lo documenta el historiador, entre junio y agosto de
1811, las cortes espafiolas reunidas en Cadiz promulgaron dos disposiciones que ayudaron a
atizar el fuego revolucionario en las provincias americanas: la primera informaba la decisién
proclama de esta medida, se encontraba en elaboracién.

La nueva situacién politica exigia de una mano fuerte y radical frente a las medidas tomadas
por la metrépolis, informada de esta a través del periédico local el Argos Americano, “el
10 de septiembre debié colocar a dirigentes mulatos como Pedro Romero del lado de una
separacién radical de Espafia. Negado su derecho a la igualdad por las Cortes de Cadiz,
los artesanos mulatos de Cartagena empezaron a identificar este ultimo derecho con la

independencia” [¢f. Munera, 1998a:194].

El rumbo que tomo la confrontacién politica que se produjo en el puerto de Cartagena,
entre los aflos 1811 y 1815, esta en relacién directa con la consciencia de la identidad entre
independencia e igualdad social, y no al supuesto festin de ron y fiesta que los Pifieres
ofrecieran a los habitantes del arrabal de Getsemani. Esta idea es ampliamente compartida
por los historiadores tradicionales, José Manuel Restrepo, entre ellos, sostiene que “Gabriel
[pifieres] predicaba por todas partes la libertad absoluta, ese dogma destructor del érden
social. Siempre se le vefa cercado de negros y mulatos sin educacion, y querfa que los demas
ciudadanos ejecutaran lo mismo, bajo la pena de ser tenidos por aristécratas” [¢f Munera,

1998c:162]*
3.6 Los mulatos de Getsemani: una Clase populares modernas?

Hasta aqui hemos visto una presentacion de los mulatos de Getsemani como un sector
subalterno explosivo y bien informado acerca del ideario politico moderno. Munera muestra
a Pedro Romero como el lider politico de este sector, que reclama ante los criollos una
ciudadanfa y una igualdad politica.

Si bien las afirmaciones de Munera estan fundadas en acontecimientos histéricamente
documentados, no podemos pasar por alto que estas corresponden mas al deseo del autor
por mostrar la existencia de una consciencia politica al interior de las clases subalternas, ya
que como ¢l mismo afirma “sobre las élites populares, Pedro Romero y Pedro Medrano,
hay muy escasas noticias” [¢f Munera, 1998a: 22]. De modo que parece que no existen
documentos oficiales en los que se de cuenta del pensamiento politico o el ideario social de
Pedro Romero o de cualquier otro de los miembros de Getsemand.

Quiza por ello pese al tono desapasionado e imparcial con que reproduce el relato de los
hechos, en sus comentarios el lector puede sentir que Alfonso Munera actida aqui como
un historiador militante, comprometido con la idea de adelantar una revisién profunda del
tratamiento de las clases populares en la historiografia tradicional. La conclusién a la que
llega es en si misma lapidaria/

2 El carécter liberar e ilustra-
do de Mompox, no es pa-
sado por alto por € propio
Munera quien al referirse a
Gabriel Piferes afirma que
“sus predicas iguaditarias,
con las cuales construyo
una sdlida alianza con los
dirigentes mulatos y negros
de Cartagena, habia sido
producto del ambiente de
modernidad y progreso que
se vivié en la pequefia villa
a las orillas del magdalena,
consecuencia de su apertura
atodos los comercios, a to-
das las culturas, a todas las
ideas’ [cf. Munera, 1998a:
191].
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2 Munera no desconoce que

las elites locales moderadas
tuvieran en mente la decla-
racion absoluta. Al respec-
to comparte con Lemaitre
la idea segln la cual estas
aguardaban el momento ade-
cuado, para gjecutar tal ma-
niobra politica. Solo que €l
tan anhelado momento nun-
ca llego ya que esperaban
a que subestimando a los
mulatos, esperaban que es-
tos apaciguaran sus animos,
pararecobrael control.
Si ago temian los “blancos
delatierrd’ incluidoslosdos
criollos que en opinién de
Munera se destacaron por su
espiritu visionarios y libera-
les, el abogado José Ignacio
Pombo y € militar Antonio
Narvaez, era “su desprecio
mezclado con miedo, por
la masa de negros libres y
eclavos que constituian
una de las columnas de su
poblacion” (Munera, 1998*
109). Temian ue las clases
subalternas tomaran de for-
ma definitiva el control de la
vidapoliticadel puerto.
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“La declaratoria de independencia absoluta de Cartagena no fue, como se
complacen en describirla la historiografia tradicional el producto de las rencillas
entre clites todelistas y pefieristas. El grado de tensién social que produjo el 11
de noviembre tenfa componentes mas complejos y, sin lugar a dudas, el mas
importante de ellos era el enfrentamiento entre la élite criolla y los negros y
mulatos artesanos que aspiraban a la igualdad” [¢f Munera, 1998a: 190].

De esta manera, el 11 de noviembre frente al espiritu moderado de las clases criollas locales
los mulatos (a los que se unié el mas radical de los hermanos Pifieres el comerciante Gabriel
Pifieres y el abogado Tuerto Mufloz, yerno de Romero) se movilizaron y tomandose las
armas de la ciudad forzaron la declaratoria de Independencia absoluta de la que a partir de
ese momento se llamatia Republica Independiente de Cartagena de Indias™.

Pese a la imagen dramatica con que los criollos describieron este episodio, catalogandolo
como “el dia mas funesto para la ciudad y la patria”, la realidad es que “los blancos de la
tierra” nunca dejaron de ocupar los cargos de importancia en la Junta de Gobierno que se
sucedieron.

Todelistas y Pefleristas continuaron al frente de la direccién politica de Cartagena, situacién
que no debe hacer olvidar que también los mulatos, por primera vez en la historia de la
Nueva Granada, formaban parte activa del destino politico de una ciudad. Pedro Romero,
pot ejemplo, fue elegido a participar en la convencién que elaboré la constitucion de 1812,
en la que no gratuitamente se establece el derecho de ciudadano a todos los mulatos y negros
libres, la prohibicién del comercio de esclavos y una liberacion gradual de los existentes.

Aline Helg es quizas mucho mds directa en la explicacion de esta ambigtiedad al estudiar la
“invisibilidad” de los negros en la historia de la nacién colombiana, afirma que los Mulatos
artesanos, se hallaban en un entramado de relaciones clientelistas en las cuales “estas alianzas
politicas jerarquizadas representaron para los hombres de color una etapa importante en su
integracién al nuevo sistema politico, que deseaban ardientemente” [¢f Helg, 2000: 242].

Dicho en otras palabras, los mulatos cartageneros encontraron en las alianzas estratégicas
(como otros sectores subalternos: el de los indigenas) la forma de obtener sus propios fines.
No existié pues una conciencia racial que movilizara a los africanos “puros” o “parciales”,
en la configuraciéon de una sociedad de negros. Si bien la clase y la raza jugé un papel
importante en los sucesos acaecidos en la Ciudad de Cartagena, y asf lo deja ver Munera, no
se puede olvidar que cuando les fue posible “los lideres [mulatos] no cuestionaron el papel
de las categorias raciales coloniales de negros, pardos, zambos y cuartearon en la definicién
del status y de la identidad de cada cual” [¢f Helg: 241]. Esto es, en su movilizacién por la
independencia, los libres de colores se ocuparon de diferenciar su causa de la reivindicacién
de los derechos de otras castas inferiores a las suyas.

Alfonso Munera termina de estamanera concluyendo que entre 1814y 1815, pese al progresivo
detetioro de la vida politica de Cartagena, esta era el unico punto del Caribe en abierta
rebelién contra el dominio espafiol, de su suerte dependia el futuro de la Nueva Granada.
Evidentemente, en su relato histérico la suerte de la ciudad y su seguridad, descansaba
en manos de los mulatos y extranjeros, que durante el sitio de Morillo participaron de su



defensa, una representacion de las acciones de los negros y sus descendientes, como la que
el ofrece conduce a que el lector reconozca el caricter central del papel jugado por la clases
subalterna de los artesanos mulatos en el episodio de la independencia local y nacional.

Sobre este ultimo aspecto, el caracter protagonico de los mulatos, es preciso considerar
que cuando el historiador Munera habla del caracter activo de esta clase subalterna, no esta
queriendo decir que todos los miembros de esta posefan una clara consciencia histérica
de sus acciones, sino que tenfan sus razones para actuar como lo hicieron. Sino se hace
esta lectura sus afirmaciones ofrecerfan un caricter épico que no estatia en consonancia
con la intencionalidad del historiadot, quien —segun él- parece buscar antes que nada una
re-elaboracién de la memoria histérica local, en la que el sector mayoritario de la ciudad,
recupere su condicién de participe y protagonista de la historia, al lado de los criollos
[Archila, 1998].

Las CriTiCAS

La obra de Alfonso Munera ha despertado comentarios, obviamente dado el poco tiempo
de su publicacion, las criticas y reflexiones en torno de su investigacion son poco nutridas.

Acerca del caricter innovador de la propuesta de Munera, de presentar la construccién de
la nacién colombiana por fuera del paradigma de “la comunidad imaginada” de Anderson
[1997], el historiador Juan Catlos Florez se une a los comentarios ofrecidos por su colega
Mauricio Archila, quien sostiene que el autor “cae en la contradiccién de negar, por los
diversos conflictos, la hipétesis de la comunidad imaginada para la nacién, pero acepta
[implicitamente] dicha comunidad para el ambito regional, a pesar de los conflictos que se
manifiestan en dicho dmbito” [¢f Archila, :178]:. Tanto para Florez como Archila, en la
Colombia de inicios del siglo XIX no se puede hablar de una hegemonia regional “lo que
tenemos es una precaria coalicion de apetitos regionales sin una clara hegemonia desde el

principio” [¢f Archila, :179].

No obstante en esta critica los dos historiadores valoran el interés puesto en el estudio de las
clases subalternas y el analisis de las tensiones socio-raciales de la época. Asi, Florez afirma
que con su trabajo “Munera ayuda a desafiar una historiograffa basada en el mito, que se ha
ido reproduciendo por inercia y que hoy no puede ocultar el desmoronamiento del proyecto
nacional”’[Florez, 1998; Archila, 1998]. Archila, por su parte, juzga optimista la presentacion
de las clases subalternas hacha por Munera en la cual los mulatos son portadores de un
pensamiento moderno y ambiciones politicas claras (en E/ Fracaso de la Nacidn, los mulatos
se presentan luchando por revindicaciones politicas como la ciudadania y la aboliciéon de
la esclavitud), en consecuencia sugiere que faltarfa una documentacién mas detallada que
ilustre tal hipotesis [¢f. Archila, :176-183].

Sobre este ultimo aspecto, Archila Considera que cuando el historiador Munera habla del
caricter activo de esta clase subalterna, no esta queriendo decir que todos los miembros de
esta posefan una clara consciencia histérica de sus acciones, sino que tenfan sus razones patra
actuar como lo hicieron. Sino se hace esta lectura sus afirmaciones ofrecetian un caricter
épico que no estarfa en consonancia con la intencionalidad del historiador, quien —segun
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% Este tipo de andlisis no es
introducido, por la primera
vez, con la obra de Munera,
afos antes de la publicacion
del Fracaso de la Nacion,
Adelaida Sourdis [1988]
habia tratado las tensiones
socio-raciales como parte de
laexplicacion delas eventos
revolucionarios/popul ares
de laindependencia de Car-
tagena.
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¢l- parece buscar antes que nada una re-elaboraciéon de la memoria histérica local, en la que
el sector mayoritatio de la ciudad, recupere su condicién de participe y protagonista de la
historia, al lado de los ctiollos.

La revisién de la historia nacional y regional hecha a partir del cuestionamiento de los tres
mitos fundacionales de la nacién colombiana, difundidos por Restrepo, y las tensiones socio-
raciales, es también el mérito mayor que encuentra Aline Helg en E/ Fracaso de la Nacidn. Pese
a ello Helg es de la opinién de que el autor no sélo pierde de vista el estudio de los conflictos
intraregionales “entre Cartagena y las otras ciudades que la capital de la provincia queria
seguir dominando”, sino que deja de lado el conflicto “entre la misma poblacién urbana de
ascendencia africana por su situacion, su colot, su clase y su género” [¢f Helg, 2000: 230]

A todos estos comentarios se suma el del editor, quien juzga que E/ Fracaso de la Nacién no
es un libro como cualquier otro “Primero porque invita a reconsiderar a fondo un tema
de indudable trascendencia, y segundo porque reivindica el papel del Caribe colombiano,
y en especial de sus sectores populares, en la historia de nuestros origenes como nacién
independiente” [Palabras del editor Banco de la republica, 1998].

CONCLUSON

Partiendo del marco de los estudios multiculturales y dentro de estos del andlisis de las
identidades, este trabajo se llevo a cabo como una aproximacion a las representaciones
histéricas de la categorizacién de los negros en la ciudad costera de Cartagena (Colombia).

Al centrarnos en el estudio de los discursos histéricos, nos interesamos en las representaciones
de los mulatos y negros durante el periodo de la independencia de la ciudad, evento clave
dado que este se convierte en punto de referencia a partir del cual se construyen los
imaginarios socio-raciales, politicos y culturales de la nacién colombiana.

En este 6rden de ideas el propésito central fue mostrar en detalle, de manera critica, la
participacion, consciente o no, de la memoria histérica en la elaboracién de la identidad
racial y cultural de la ciudad, a través de la influencia académica y cultural de estos discursos
en la construccién de las representaciones sociales de los negros y mulatos de la ciudad de
Cartagena. A través del discurso histéricos elaborado por Alfonso Munera en E/ Fracaso de

Ja nacién [1998].

El historiador Alfonso Munera, en su obra que ha sido reconocido por sus colegas (entre
ellos Aling Helg, de la escuela Subalterna) a nivel nacional e internacional por su inclusiéon
del estudio de las relaciones socio-raciales® y las clases subalterna en la histotia de Cartagena,
ofrece una revision de la historia de la conformacion de la Nacion colombiana, lanzando la
hipétesis segun la cual a principios del siglo XIX en las costas colombianas existfan en su
inmensa mayorfa zambos, mulatos y negros y no sélo criollos. Segiun Munera en Cartagena
de Indias, los mulatos constituyen a la época de la independencia una clase social con cierta
prestancia y poder material, aunque carecfan del reconocimiento social por parte de las élites
criollas locales.



A partir del tono imparcial con que escribe su narraciéon, Munera pareciera ofrecer una
revisién del pasado en términos ejemplarizantes, esto es, recrear un pasaje de la historia local de
Cartagena en la que los artesanos y mulatos (clases subalternas) juegan, en términos politicos,
un papel de liderazgo dentro del proceso de independencia de la ciudad e indirectamente al
interior del proceso de independencia de la nacién colombiana.

Munera, quién se auto proclama mulato, se presenta como un historiador militante quien a
través de su investigacion espera crear un espacio -al interior de la academia- para el estudio
de los negros y sus descendientes, como elementos poblacionales activos que determinaron
el curso de la vida politica de la ciudad de Cartagena al inicio del siglo XIX y que atin hoy
encuentran escenarios de expresion en la ciudad.

Esta revision histérica ha sido importante para que la poblacién negra de Cartagena, en
cabeza de los militantes afro colombianos, vehicule la comprensién de su propia identidad.
Entre las estrategias se encuentra la promocién del “Cabildo de negros de Getsemani” por
el rescate de las tradiciones festivas autdctonas, revirtiéndolas en los actos festivos del 11 de
noviembre como expresion émofolklotica y memoria cultural

Estas fiestas se han convertido en un campo de batalla simbélica, desde donde se pretende el
rescate de la identidad de la ciudad como epicentro de una vieja tradicién de cabildos negros
y reinados, cuyos antecedentes histéricos se remontan a la Colonia, y en los cuales tenfan
espacio la musica y danza de tambores africanos. Con el rescate de la tradicion festiva local
se ayuda, segun el filosofo Edgar Gutiérrez, a repensar la ciudad a “confrontar su orden
discursivo, simbdlico, de-construir una légica de estereotipos e imaginarios, de exclusiéon
de la participacién ciudadana popular y formular propuestas de re-lectura y compresién
de su patrimonio cultural festivo” [¢ Gutiérrez, 2000:247] estrechamente ligado a lo
popular, «cultura negra » de los africanos, y sus descendientes, que habitaban en el puerto
de Cartagena.”’

Tal y como lo dejamos saber desde la introduccién, esta investigacion y otras similares
pueden permitir la continuacién del estudio de la representacion de los negros y de sus
descendientes desde una perspectiva histérica, en Cartagena de Indias, que a su vez también
ofreceran elementos que ayuden a responder las preguntas acerca de la construccién de la
identidad del negro del Caribe colombiano.

Ya que ello nos permitiria estudiar de que formaalaluz de las representaciones historiograficas
podtian entenderse, las categorias de “communidad negra” y “afro-descendiente”, citadas por la
Constitucién nacional de 1991 (ley 70 de 1993) o cuales son las razones por las cuales la
politica de minorfas étnicas, tal como esta concebida y redactada, no beneficia de la misma
manera a los negros del Pacifico (poblacién mas rural y que se afirma descendiente “directa”
de africanos) que a los de la Costa Atlantica (poblacién mas urbana, con un proceso de
mestizaje mas generalizado).

Si en Cartagena la identidad de los negros, pardos y mulatos ha sido historiograficamente
resignificada bajo la realidad socio-racial del mestizaje, a partir de un proceso de memoria,
omisiones y olvido, del cual han patticipado los mismos intetesados, los negros®. ;Cuales
han de ser, entonces, en este caso las categorias a emplear para estudiar la pertenencia e

% | a Fundacion Gimani Cul-
tural que adquiere su estatus
legal €l 12 de noviembre de
1986, lleva més de 20 anos
de trabajo por el fomento de
la identidad civico-festiva
de la ciudad de Cartagena
[Caballero, 1997]

27 En Cartagena la puesta en
escena de esta tradicion de
“cabildos negros’ puede
ser pensada por los lideres
de las comunidades, auto
denominadas ofro-caribena,
como unaherramientaapar-
tir de la cual poder mostrar
laidentidad “ofro” delaque
hablalaley 70 de 1993.

2 Como lo afirma la historia-
dora norteamericana: “La
presentacion de la Nueva
Granada como blancay an-
dinay el desprecio por las
costas «negras» no debe
atribuirse  Unicamente &l
proyecto de la elite andi-
na. También fueron posible
porque desde 1810 la elitey
las clases populares mantu-
vieron silencio sobre el pre-
dominio de la poblacion de
ascendencia africana en la
region y su identidad ofro-
caribena’. Asi, en arasdeun
mutuo beneficio : los negros
de la costa optaron por ga-
nar su «iguadad » a partir
de los méritos y servicios
ofrecidos alasociedad y los
blancos (siendo solo e 10%
de la poblacion) en flexibili-
zar lasnormas de castas para
conservar su poder de man-
do [cf. Helg, 2000: 245].
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identidad de los cartageneros que se auto-denominen, negros, pardos o “afros” y reclamen,
en aras de tal condicion étnica/racial, “derechos étnicos y diferenciados?

Quiz4 el hilo conductor que permita salir de este laberintico juego de la politizacién de la
identidad que pudiera conducir a la instrumentalizacién incontrolada de esta, sea el trabajo
de la revisiones de la representaciones que se ha estado elaborando de los negros, desde
las historias locales, ya que no podemos perder de vista el caricter dinamico y fluido de las
identidades y las representaciones.
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EL ARPA EN LA COSMOVISION ANDINA

Este articulo nace de una idea que surgié durante el 52° Congreso internacional de americanistas
en Sevilla, 2006, donde participé como ponente en el simposio “Cosmologias y sus representaciones
en ippdgenes, discursos, rituales y miisica en los Andes Centrales”.

Impresionado por las ponencias de Jiirgen Golte y Rodolfo Sanchez Garrafa, me imaginé que
la vigencia de la cosmologia andina podia ir mds alld de lo normalmente supuesto, y podia estar
subyacente en la interpretacion no solo de instrumentos precolombinos como el sikn altiplinico,
sino también en los instrumentos de origen enrgpea.

A todos los arpistas andinos

En el Pert, el arpa y el violin son instrumentos casi inseparables que se interpretan en gran
parte de la regién central de los Andes peruanos, desde el departamento de Ancash (pot
ejemplo en la costumbre lamada antibuanguillas) hasta el sur del departamento del Cuzco,
pasando por Junin (donde el arpa y el violin representan el nicleo de la orquesta tipica),
Huancavelica y Ayacucho (danza de tijeras), Apurimac (toriles).

Sin embargo, existen en esta vasta region por lo menos dos costumbres que se realizan con
el acompafiamiento musical de la sola arpa: Los abuelitos de Quipdn (Canta, sierra de Lima) y
la Navidad llevada a cabo en la parte sur de la provincia de Huaytara, Huancavelica.

Habiendo asistido por primeta vez hace algunos afios a la festividad su mencionada, comencé
a preguntarme cual podtfa ser el motivo de tal singular constelacion musical; algunos
habitantes del pueblo de Querco, en la provincia de Huaytara, contestan a la pregunta de
esta manera: “Es costumbre, siempre lo hemos hecho asi; Ayacucho tira violin, pero nuestra provincia de
Huaytard * no”.

En la vision del rund, el arpa y el violin son pareja y se complementan reciprocamente; sin
embargo, sabemos que el arpa, de acuerdo a sus peculiares caracteristicas organoldgicas, puede
abastecerse a si misma interpretando contemporaneamente melodfa y acompafiamiento,
sonidos graves y agudos.

¢Coémo podtia entonces el instrumento asegurat en el campo musical el equilibtio y el orden
cosmoldégico de tan vital importancia para el runa?

1 Cabe aclarar que no se usa
violin solo en la parte su-
reste de la provincia, que
corresponde a los pueblos
de Ayamarca, Cordoba, La
ramarca, Ocobamba, Paco-
marca, Querco, Quirahuara.

2 Término libre de conno-
taciones  discriminatorias
adoptado por e doctor J.
Estermann y |a antrop6loga
francesa A. Moalinié, para
designar a habitante origi-
nario de la region anding;
encontrandolo  apropiado,
me permito usarlo delamis-
ma manera.

Claude Ferrier
Profesor de TeoriaMusical

Suiza
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3 El articulo de Lyévre (1990)
representa un comienzo para
paliar aestafalta
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La trascendencia del principio andino de complementariedad ya ha sido ampliamente
documentada y demostrada por una serie de eminentes investigadores (Golte 1996, 2000,
Hocqgenghem 1984, Rostworowski 2004, Zuidema 2005).

La evidencia de la aplicaciéon de este concepto en los mas distintos ambitos como el
urbanismo, la religién, la concepcién del universo y la musica demuestra su fundamental
importancia en la cosmologia andina.

En lo que atafie a la musica, si los instrumentos de viento (sobre todo aymaras) de origen
precolombinos han sido objeto de numerosas investigaciones (Baumann 20006, Stobart
1996, Sanchez Canedo 1996, Langevin 1996, Bellenger 2007) en las cuales se ha resaltado
su intima relacién con la cosmologfa andina y el principio de complementariedad, falta
un analisis profundizado de la funcién, segin el punto de vista del hombre andino, de
los instrumentos de cuerdas® de origen europeo como el arpa, que han sido adoptados y
adaptados posteriormente por el 7una a sus necesidades musicales.

No olvidemos que el 7#7a ha hecho suyo este instrumento ajeno, y lo utiliza actualmente para
expresar sus sentimientos mas profundos, o acompafiar a fiestas costumbristas, procesiones,
competencias, etc., durante las cuales se realizan a menudo importantes rituales religiosos de
caracter eminentemente sincrético: el arpa, instrumento en el cual confluyen ascendencias
occidentales (algunas provenientes de la musica “culta”) y genuinamente andinas, parece
entonces tener una funcién importante como medio de expresién y de comunicacién con
lo trascendente.

ASPECTOS COSMOLOGICOS DE AEROFONOS ANDINOS

Antes de pasar al analisis cosmolégico del arpa andina, me parece importante hacer
referencia a trabajos anteriores que ilustren la funcién del principio de complementariedad
en la ejecucion de flautas andinas, que me serviran de gufa en mi propia interpretacion, y de
base para las hipotesis presentadas en éste trabajo.

Aqui como pro-memoria partes de la tabla recapitulativa de Baumann (1996: 57):

Hanan (arriba)

Hurin (abajo)

Derecha, delante

|zquierda atrés

Sol, estacion seca

Luna, estacion himeda

Este, luz, dia

Oeste, oscuridad, noche

Movimiento anti-horario

Movimiento horario

Que comienza, dominante, dirigente

Que sigue, subdominante, g ecutante

Grande, macho

Pequefio, hembra

Elementos basicos de dualidad andina

Sabemos, entre otros gracias a los estudios realizados por Baumann (1996:57) y Langevin
(1992:435) que la cosmovision andina se refleja en la musica: este hecho se manifiesta



de una manera particularmente evidente en el didlogo musical entre las dos partes
complementatias de una flauta de pan o sik# (instrumento andino prehispanico) ejecutada
segun la técnica llamada dialogo musical u hoguetus (Valencia Chacén 1983), técnica de
ejecucion difundida en toda la regién aymara y parcialmente en la quechua, sobre todo en
la zona del lago Titicaca.

La mitad zra (el que gnia, mayormente de 6 tubos, par) del siku representa al hanan, aspecto
masculino; la mitad arca (el gue signe, mayormente de 7 tubos, impar), representa al burin,
aspecto femenino. El arca, interpretando menos notas que el 77z (esto se da naturalmente
por la configuracién de las notas disponibles en cada instrumento y el uso reiterado de la
escala pentaténica, cuya consecuencia es que frecuentemente se “dejen de lado” algunas
notas del arca como el “do” y el “fa#”), siempre es mas libre, y desempefia a menudo una
funcién de adorno. La musica que brota de las dos mitades opuestas y complementarias del
instrumento ejecutadas por dos musicos (una tnica linea melédica) podria ser asimilada a un
tinkn, es decir la resultante de la interaccidén continua entre banan 'y hurin.

Por otro lado, la mayoria de las flautas de pan andinas presentan dos hileras de tubos, la
segunda siendo o de igual tamafio que la primera, o la mitad de ésta, mayormente con
tubos perforados en ambos lados. Se trata de la hilera orgo (banan) y china (hurin) (Sanchez
Canedo 1996:95-97): en un mismo instrumento se expresa entonces el principio de dualidad
masculino/femenino.

Encontramos una expresion similar de este principio hasta en la propia emisién del sonido
en sikus altiplanicos como los chiriguanos: el soplo del intérprete experimentado siempre
emitird a la vez la nota “real” (hanan) correspondiente a la longitud del tubo y por lo menos
un armoénico* (burin) correspondiente (el sonido 2 o 3 de la setie de los arménicos, es decir
la octava o la duodécima superior al sonido “real”).

El principio de complementariedad se refleja también en la categorizacién de los sonidos
respecto a sus frecuencias: Sinchez Canedo, (1996:94) sefialala correspondencia fundamental
entre sonido grave y banan (masculino), sonido agudo y hurin (femenino).

Encontramos una confirmacién de este punto de vista andino en la construccién misma
de los sikus: a causa de la existencia de la ya mencionada segunda hilera de tubos, las notas
(o tubos) mas graves de las flautas de pan estan obligatoriamente posicionadas a la derecha
(hanan) del intérprete, las notas mas agudas a la izquierda® (burin):

Ira arca

Las dos mitades del siku altiplanico

Es extrafio que algunos los investigadores representen graficamente estos instrumentos a
menudo “de espalda” (es decir con los bajos a la izquierda) en sus trabajos, y una escala
ascendente en el pentagrama correspondiente:

4 A propésito de la impor-
tancia fundamental de los
armonicos en la egecucion
musical tradicional andina,
ver Bellenger (2007:26, 31,
131, 141) y Parejo-Coudert
(2001: parrafo 1.3.1.2).

5 Este aspecto ha sido puesto
en evidencia — contemporéa-
neamente, ya que ambos no
conocian €l trabajo del otro
— también por Bellenger
(2007:27).
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5 Notese que e sistemamusi-
cal griego, “antepasado” del
medieval, posicionaba los
sonidos graves a la derecha,
y se concebiacomo un siste-
ma de arriba hacia abajo: el
tetracordio, fundamento de
lamusicagriega, siempre es
descendiente.

7 Estavision , de abajo hacia
arribd’ ha sido indudable-
mente reforzada a partir del
siglo XVI, cuando la sensi-
ble (el 7° grado alterado de
laescala) y la cadencia V- |
han comenzado a ser utiliza-
das por todos |os composito-
res de manera consecuente:
como sabemos, la sensible,
nota determinante del acor-
de de dominante, resuelve
en la tonica subiendo, lo
que implica a menudo una
finalizacién correspondien-
te de cualquier melodia que
termine con la ténicay una
armoniade V- I.
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ira arca

Las dos mitades del siku altiplanico (representacion musical discutible)

Las frases musicales andinas siempre terminan bajando: esto setfa una prueba més de que el
runa concibe y “piensa” su sistema musical de arriba hacia abajo, y no de abajo hacia arriba
como el occidental.

Sin embargo observamos en la iconogratia mochica pares de musicos que tocan sus flautas
de pan con los sonidos graves a la izquierda: se trata de setes del mundo de los muertos (se
notan sus cavidades oculares de calavera), suerte de espejo donde todo estd “al revés”, y
consecuentemente la posicién de los sonidos graves esta invertida:

Iconografia moche

En la actualidad, lo repito, se sitdan siempre y en todas las regiones a la derecha.

Este concepto andino esta al opuesto del concepto occidental, que desde la Edad Media
posiciona tradicionalmente los sonidos graves a la izquierda, como en cualquier teclado de
6rgano o piano®.

El sistema musical occidental siempre se ilustra a través de una escala que va de la izquierda
hacia la derecha, partiendo por los sonidos mds graves’:

(o

L
= *"

Representacién basica del sistema musical occidental



Mas alla de la complementariedad inherente al sik#, Stobart (1996:71) sefiala ademas la
importancia de la dualidad complementaria presente hasta en los diferentes timbres (Zara y
q'iwa) de los pinkillos interpretados en la regién de Norte Potosi (Bolivia).

Finalmente, cabe mencionar la reparticién de las manos (y de los dedos) en el espacio en
algunas flautas altiplanicas, como el pit# de la isla de Taquile, lago Titicaca,

“...el modo de ejecucion tradicional asimila la mano derecha a la parte alta de la flanta y la
mano izquierda a la parte baja del instrumento. ..” (Bellenger 2007: 134)

el siku de la misma isla,

“...asociando de esta forma los sonidos graves a la derecha, los sonidos medios al centro y los

agudos a la izquierda” (Bellenger 2007:138)
o mas genéricamente:

“La correspondencia mano derecha/ mano izquierda, que remite a clasificaciones dualistas,
asociada respectivamente a la parte de arriba y de abajo de las flautas andinas verticales de
una sola cana | | aparece como una regla predominante y una prdctica antigna...” (Bellenger
2007:295)

COSMOLOGIA DEL ARPA
1) Vision occidental y andina del instrumento

Alintroducir en América el instrumento renacentista/barroco protagonista del bajo continuo
de las capillas ibéricas, los sacerdotes y jesuitas occidentales (mayoritatiamente espafioles, pero
encontramos a lo largo de la época del Virreinato también austriacos, suizos, etc.) no podian
suponer que éste podia “encajar” perfectamente en la cosmovision de los habitantes de la
regién andina que se estaba conquistando y colonizando: desde el punto de vista religioso
eutopeo, el arpa era meramente un medio para facilitar la evangelizacién y la conversion de
los andinos a través de cantos y musicas de caricter esencialmente occidental.

Desde el otro punto de vista, el de los conquistados, que iban a asimilar de forma parecida la
religion catolica adaptando sus creencias anteriores al nuevo marco religioso impuesto por
los conquistadores, se trataba de llegar a entender este instrumento a través de una visién del
mundo totalmente diferente: efectivamente darle una funcién y una explicacién que pudiesen
corresponder a — lo que suponemos ser - la concepcién andina de la musica. La casualidad
hizo que el instrumento, con sus caracteristicas organolégicas europeas, “encajaba” casi a la
perfeccion en el marco de la cosmovisién andina.

Ya han habido referencias al intento de atribuir los principios cosmoldgicos (aplicados
a los aeréfonos) presentados en la primera parte de este trabajo a los instrumentos de
cuerdas:
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8 Los gréaficos del tocador de
arpa aqui empleados apare-
cen (sin colores ni comen-
tarios) en el Método tedrico
y practico de arpa peruano
de Roberto Urbano Soriano
(1997): ha sido una gran
ayuda poder utilizarlos.
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a propésito del zalachi y del guitarrin “Se puede deducir que nno es masculino y el otro
Semenino...” (Lyebte, 1990:201)”.

2) Organologia

El arpa, con sus caracteristicas organoldgicas, conlleva, a través de la cosmovision andina,
un papel parecido a el de las flautas mencionadas anteriormente.

La posicién de las perforaciones en la tapa armonica es de por si complementaria: en los
dos lados del instrumento, derecho hanan e izquierdo hurin, se encuentran perforaciones
complementarias.

Esta simettia es muy importante, ya que segin los musicos andinos, las perforaciones sirven
“para que salgan las voces” (Schechter 1992:148). El plural utilizado hace indudablemente
referencia a por lo menos 2 voces, grave y aguda, que podtian ser masculina y femenina.

En lo que atafie las arpas de los Andes ecuatorianos, Schechter (1992:148) hace ademas
manifiestamente referencia a la situacién en gposicin de las tres perforaciones en “zigzag”
de esta clase de arpas.

En este caso podemos dar la interpretacién siguiente: las dos perforaciones situadas en el
lado derecho permiten expresatse a la voz supetior (aguda) hanan y a la voz inferior (grave)
hurin, la tercera perforacion jugando el papel de #nku, donde se expresaria una voz mediana,
resultante de la interaccién de agudo y grave.

Ay

[\ [\

3) Contacto fisico con €l instrumento

Segun Boettner (1956:79), el arpa es el mas fisioldgico entre los cordéfonos. Las dos manos
estan en oposicion, los dedos andlogos se oponen en forma facil y 16gica, pulgar con pulgar,
indice con indice, etc.

Ahora, al apoyar el instrumento sobre el hombro derecho, existe netamente, tal vez mas que
en cualquier otro instrumento (en el mismo piano u érgano las manos a veces se cruzan, cosa
que jamas sucede con el arpa), una parte derecha hanan (donde va a ser musicalmente activa
la mano derecha) y una parte izquierda burin (donde va a ser musicalmente activa la mano
izquierda) del arpa, que “mira” al espectador al igual que su intérprete (es decir que hablamos
de izquierda y derecha desde el punto de vista del arpa, considerada como sujeto)®:



Rol y posicion de la mano derecha e izquierda en la interpretacion del arpa

4) Técnica de interpretacién

Salazar (2006:7) alude al sonido “denso” caracteristico de la interpretacién (cordéfonos) o
de la resultante sonora de un conjunto (aeréfonos, sobre todo aymaras) andino.

Elarpano escapaa esta categorizacion, ya que en su interpretacion encontramos innumerables
“requiebros” (que los musicos andinos consideran indispensables, ya que como menciona
justamente Salazar, su carencia es considerada una grave deficiencia de la interpretacién) que
adornan una melodfa.

Como en la ya mencionada técnica del dialogo musical, los “requiebros” tienen un poco
la funcién de arca (burin), adornando la melodia plana (banan) y dandole color, su sentido
musical y de ser.

La musica ejecutada por la mano derecha es entonces la resultante sonora “densa” de la
interaccién de melodia “derecha” y adornos, hanan'y hurin:
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Adios pueblo de Ayacucho, huayno de Huamanga (ptimera parte)
5) Melodia como voz principal, acompafiamiento subsidiario: conceptos espinosos

En el registro agudo la mano derecha del arpista interpreta, tratindose de musica
tradicional andina, en el 99% de los casos la melodia, es decir que aparentemente tiene
una funcién de guia; la mano izquierda ejecuta el acompafiamiento, y seguiria a la melodia
en el registro grave.
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° Pensemos en el canto fe  Sin embargo hemos visto que en la cosmologia musical andina, en lo que atafie a la altura (o

menino tradicional andino,  freyiencia) del sonido, los agudos son burin’ y los graves hanan:
cuya principa caracteristica

son |os sonidos agudos.
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Adios pueblo de Ayacucho (primera parte)

A partir de esta observacién, se puede proponer una primera conclusion: la musica que
brota del arpa es la resultante de la interaccién continua entre la mano derecha y la mano
izquierda, y entre frecuencias agudas y graves, es decir de un #nku entre derecha e izquierda,
agudo y grave:

Representacion de un tinku entre derecha e izquierda en la interpretacion del arpa

Noétese que el intérprete de arpa andino tiende a veces a evitar el uso del registro medio
del instrumento (zona “gris” reservada al #nku#), y mas bien procura separar claramente los
registros agudo y grave, que se encuentran a menudo hasta a dos octavas de distancia:
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Adios pueblo de Ayacucho, huayno de Huamanga (segunda parte)
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Efectivamente, los bajos (bordones) del arpa son el verdadero motor musical de la ejecucion:
dan el impulso que hace vivir la interpretacion.

En muchos casos notamos como los bajos “jalan” para adelante, mientras que la melodia
sigue, a veces quedandose atras (escuchar al respecto interpretaciones de huaynos ayacuchanos
por el arpista don Antonio Sulca Lozano “Songo Suwa”): son hanan.

No obstante no se puede negar la funcién de acompafiamiento de los bordones, de respaldo
de la melodia; de forma parecida a la mano derecha (véase el punto 4), los bajos presentan
una improvisacién y una variacién continuas (ver ejemplos siguientes) que hacen pensar al
arca de sifn altiplanico, mientras que la melodfa queda casi tal cual, sin mucha diversificacion;
ademis los bordones estan ejecutados por la mano izquierda (hurin):
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Adios pueblo de Ayacucho (segunda parte)

En lo que atafie al registro agudo, siendo aqui interpretada la melodia que el oido tiende a
captar naturalmente como voz principal, no se puede desconocer una cierta componente
hanan de este registro, que es ademas interpretado por la mano derecha.

Asimismo, la clara reparticién espacial arriba/abajo de los registros agudo y grave del
instrumento (el registro grave esta situado concretamente en la parte inferior del instrumento,
“abajo”, el registro agudo en su parte supetiot, “arriba”) reforzarfa funciones siempre
complementarias peto opuestas a las de la frecuencia del sonido.

Esquematicamente, se puede ilustrar ahora la resultante musical de la interpretacién del arpa
andina de la manera siguiente:
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1 En este caso, se trata de la

escala siguiente: HBITs SEpLaonl Al é Smesan | Trecepncis |
Haerman ) wgado, Hurm
; ™ 1 .
é‘ i — e -t : -.-___,-"-
h Mx -
l_.-'
1 Setrata de laescalasiguien- | o
. Hasy derecha, mastulisa ] Mans ipeeenda, Tamenlig
te: Wanen ¥ 1 Fuvin
f 4 E
ﬂ:; E P I A
___.-" I:"'H.
2 A propésito de la utilizacion - b
de esta nota aterada en la Soride Jirecuencias] Wepistro espatinl _abaye”
musica ayacuchana, consul- grava, Manas = L 2]
tar mi trabajo El arpa perua-
na (2004) Cosmologia del arpa andina

Es quizés a causa de este doble y opuesto significado de la relacién espacial de los registros
y de la altura (o frecuencia) de los sonidos que nosotros occidentales, tal vez prisioneros de
nuestros esquemas, advertimos una cierta confusién en la percepcion andina de lo agudo/
alto/bajo/grave: el etnélogo suizo Daniel Riegg ha notado que muchos musicos andinos
consideran “alto” lo que pata nosotros setia grave, y “bajo” lo que para nosotros setia
agudo; si una cancién estd en una tonalidad demasiado alta e incémoda para la voz o el
instrumento, dicen:”Tienes que tocarla s alta...”.

Concluyendo, el aspecto melddico posee también una componente masculina, y el
acompafiamiento una componente femenina.

6) Pentatonia y diatonismo

Las melodias interpretadas hoy por el arpa, al igual que las ejecutadas por los muchos
mas antiguos sikus, son de evidente matriz pentatdnica: si reducimos la melodia de .Adzds
pueblo de Ayacucho a su versién “plana” (ver punto 4), nos percatamos que esta conformada

exclusivamente por las notas que pertenecen a la escala pentatdnica de “mi” '
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Adios pueblo de Ayacucho (primera parte)

Ahora, ya vimos en el punto 4) que algunos de los adornos (a los cuales hemos atribuido
una funcién hurin) o “requiebros” ejecutados por el arpista no pertenecen a dicha escala
pentaténica: los raros elementos diaténicos' (o ajenos a la escala pentatdnica, como el
re#'?) presentes en la interpretacién estin generalmente empleados o para ornamentar la
melodfa, o para acompanarla:
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Adios pueblo de Ayacucho (primera parte) Adios pueblo de Ayacucho (segunda parte)
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Patece entonces evidente que los médulos pentaténicos, de — parecetia - incontestable
origen precolombino, conforman el elemento musical fundamental, mientras que los médulos
diaténicos, de irrefutable matriz occidental, tienen un papel de sostén, mas ornamental.

Podemos arriesgarnos entonces a presumir que el aspecto pentaténico andino desempefia la
funcién de hanan, mientras que el aspecto diaténico europeo la funcién hurin.

Si pensamos en el sincretismo inherente a la religién andina, y a la misma musica andina
actual, esta conclusién no puede sorprender: a pesar de que durante la época colonial los
aportes de la cultura europea (en este caso artisticos-musicales) fueron a menudo impuestos
con la violencia, el 7unalos consideré pese a todo como un enriquecimiento: su propio sistema
musical iba a ser beneficiado por el encuentro (o #nk#?) con otro sistema musical, el occidental,
los dos iban a completarse mutuamente para crear algo nuevo. Efectivamente, la unién o
convivencia de los dos sistemas ha desembocado en la musica andina original actual.

Esquematicamente, podemos representar en el circulo de las quintas la visién andina del
sistema musical pentaténico enriquecido por el diatonismo de la forma siguiente (siempre a
partir de las escalas sus mencionadas):
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Dualidad en el sistema musical andino

Noétese una vez mas, no solo en la pentatonia sino también en el diatonismo, la funcién de
¢je de la nota “la” ya resaltada por Salazar (2006: 11, 12): esta nota que se halla fuera de
la bimodalidad andina (ilustrada en este caso por los acordes de mi menot/Sol mayor) se
encuentra en una posicién central neutral'.

A MANERA DE CONCLUSION ABIERTA. EL ARPA Y EL VIOLIN

Deducimos entonces que, segin la cosmovisién andina, el arpa se “abastece a si misma”
y puede ser considerada como un instrumento musical “completo” que no necesitatfa
forzadamente de una “pateja”, ya que en su organologia y ejecucion estan manifiestamente
presentes los principios duales complementarios masculino y femenino, derecha e izquierda,
agudo y grave, arriba y abajo, en dos palabras banan y hurin.

Esto no quita que el arpa se encuentra casi siempre como pareja complementaria del
violin, también éste instrumento traido e introducido en la practica musical del runa por los
conquistadores espafioles: en la pareja, el violin desempefia la funcién de hanan, y el arpa
de hurin®.

13 A pesar de la probable exis-
tencia de otras escalas en el
mundo andino prehispanico,
la gran mayoria de los es-
tudiosos, como yo mismo,
coinciden en considerar la
escala pentaténica como
emblemamusical precolom-
bino (ver por giemplo Ro-
mero 2004:36, 40 y Camara
de Landa 2006:170-171).
Sin  embargo, Bellenger
(2007:46) pone en duda la
hegemonia de la escala pen-
tatonica, igual que el etnolo-
go Daniel Riiegg (comuni-
cacion personal).

14 Notese esta misma posicion
central en la representacion
en el pentagrama de la esca-
lapentatonicay en €l circulo
de las quintas correspon-
diente:

1

o

Esta connotacion femeni-
na del arpa andina no tiene
nada que ver con la misma
connotacion occidental: re-
cordamos que en € Renaci-
mientoy en el Barroco espa-
fiol (épocas de auge del arpa
en Espafia y paralelamente
de la difusion del instru-
mento en Latinoamérica) la
gran mayoria de los arpistas
son hombres (Calvo Man-
zano, 1992); la connotacién
femenina del arpa aparece
en occidente con € arpa de
pedales, durante el romanti-
cismo (sobre todo francés)
del siglo XIX.
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De una forma muy sutil, los constructores andinos de arpas subrayan a veces esta pertenencia
del instrumento al lado femenino de la musica, adornando los instrumentos con una
escultura de puma, animal jurin (Baumann, 1996:57):

Particular de arpa huancavelicana

Acerca de la funcién del violin, Riegg, preguntando por la importancia de este instrumento
en la orquesta tipica del Valle del Mantaro, recolecté la informacion que “/a miisica no saldria
bien sin violin, porgué este representa la crug, (formada por el arco y el cuerpo del instrumento)”.

Ahora conociendo la significacién de la cruz andina, nos preguntamos si en este caso el
entrevistado ha querido aludir a la presencia de Jesucristo, o la funcién dela cruz como chakana
(puente, nexo, transicién, Estermann, 2003:10), mediadora y relacionadora: si pensamos al
papel primordial del violin como artifice de la forma musical de las piezas interpretadas por
la orquesta tipica (recordamos que es el violin que realiza todas las #ransiciones entre una pieza
y otra, puede ser huayno, huaylas u otro, y que sefiala con un peculiar disefio musical a los
demas musicos de la orquesta que tipo de pieza se va a interpretar a continuacién) y a su
funcién de relacionador formal, nuestra pregunta es mas que justificada. ..

Hay todavia mucho para investigar y descubrir en el campo de la etnomusicologia andina,
sobre todo en lo que atafie a los instrumentos de cuerda.

La aplicacién constante, 16gica y metddica del principio de complementariedad por parte del
runa desde 5000 afios (se han encontrado rasgos de organizacién urbana segun el principio
hanan/ bhurin en el sitio arqueoldgico de Caral-Supe de reciente descubrimiento, datado en
3000 a.C.) ilustra una concepcién muy sélida del ser humano y de su relacién con el medio
ambiente y lo trascendente.

La consciencia de la aplicacién de este principio a la musica interpretada con los instrumentos
de cuerdas solo puede mejorar nuestra comprension de esta expresion artistica a la vez tan
sencilla y compleja, posicionandola a la vez en el universo cosmoldgico andino.

Sin embatgo, la interpretacion de la cosmologia del arpa presentada en este trabajo, lo
repetimos, se basa mds en hipdtesis que en certezas. No obstante, mi intento es dar un
primer impulso para una discusién que puede desarrollarse de manera muy fructifera en
el futuro.



Citando a Lufs Salazar, con el cual comparto una inmensa admiracién hacia la musica de
los Andes y sus creadores, “hay que incidir en la necesidad de explicar la musica peruana
prehispanica y actual desde la perspectiva del pensamiento andino”.
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CANTO FUNEBRE EN QUECHUA:
ANHIL SANTU

|. MATERIALES DE ESTUDIO

Los materiales de estudio estan puestos en orden cronoldgico segin los datos que aparecen
en los mismos materiales o por haberlos conocido personalmente.

“pequeiio liber usuales”, por el Maestro de Coro R. Maglorio Mory Basurto, editado
en Huari (Ancash), con autorizacién del obispado de Huaras (Ancash), 1943. Omite los
siguientes pasajes: los temores del alma antes de presentarse ante el juez supremo, los
didlogos del alma con el angel y Maria, la despedida del alma de sus familiares del mundo, y
los argumentos de Marfa defendiendo el alma. En adelante usaremos la sigla LU al referirnos
a este documento.

Aqui el canto fanebre “Angel Santo “ consta de 54 versos omitiendo los dos versos finales
que se repiten en otros canticos.

“Cuaderno de canticos religiosos de Quitarasca”, fue copiado por Juan Carranza,
posiblemente entre los afios de 1955 a 1960, cuando éste ya habia hecho los estudios de
Primaria. Demuestra buena caligrafia y la letra es legible por haber sido escrita con tinta
liquida y pluma. Murié en 1986 cayéndose de su propia oroya (andarivel) sobre el rio Santa
en un mes de lluvias.

Aqui, el canto “Anbil Santu” consta de 168 versos (menos los dos versos finales por lo
expuesto arriba). En adelante, nos referimos a este documento con la sigla CQ, cuaderno
de Quitaracsa.

“Cuaderno de canticos del Sefior”, copiado por Teodoro Loarte en 1971 cuando era
maestro en la escuela primaria de Quitaracsa; lo hizo por encargo de su suegro Martin
Vergaray quien nos prestd el cuaderno. El copista tenfa algunos afios de estudio de
Secundaria, y era natural del caserio de Ancoraca que esta en la Cordillera Negra, Ancash.
Murié en 2005 enterrado por un derrumbe durante el trabajo comunal. Francisco Carranza

Romero
. ; S , X Hankuk University of Foreing
habria usado los textos que circulaban en Quoitaracsa, Sicsibamba y Ancoraca. Esta escrito  gydies Sedl. Coreadd Sur.

con lapicero de tinta seca de varios colores, la caligraffa es deficiente, y las letras no son  coreaded Sur
claras, tiene muchas manchas.

El cuaderno contiene muchos rezos en quechua, castellano y latin. Para los canticos quechuas
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El canto “Anhil Santu” tiene 166 versos (menos los dos versos finales). Este documento sera
reconocido con la sigla CT, cuaderno de Teodoro.

1. Forva

Para nuestro estudio preferimos el “Cuaderno de canticos religiosos de Quitaracsa”
por tener mas amplitud y claridad. Por ejemplo, los versos 121 y 122, no aparecen en otros
dos.

Imapagraq tasita ninki? ¢Para qué dice todo esto?

Hatun guchachi yargamunga. La mar saldra de su base.

No llama la atencién su ausencia en LU, pues aqui este cantico parece ser el resumen de
otro texto mayor; pero si llama la atencién su ausencia en CT sabiendo que el copista realizé
su trabajo estando en Quitaracsa. ¢Se trata de un afiadido de Juan Carranza como hicieron
otros copista? Pero lo afiadido no es nada novedoso, es una referencia a una sicosis general
de los pobladores de los valles andinos porque las huellas de los aluviones (apaakuy) estin
visibles.

1. Repetimos que consta de 168 versos separados, a veces, con atbitrariedad. Para ayudar
la comprensién lo separamos por los actantes: alma, Marfa, angel, Jesus, San Miguel, San
Pedro.

2. Los versos mas frecuentes son octosilabos, algunas veces hay monosilabos y decasilabos.
3. Lo que llama la atencién es la presencia de dos versos endecasilabos en dos momentos
cruciales.

Maria se decide interceder por el alma con la firme confianza de que podra cambiar la
sentencia :

Nugachi, ari, mariakallaamushaq Yo misma, pues, voy a interceder (89)

El dngel, aun sabiendo que el alma pecadora ya esta sentenciada al infierno, se atreve a pedir
a San Miguel para que cuente o pese los pecados:

Kay ayapa hutsanta yupaykunllay. cuente los pecados de esta alma. (141)

4. la palabra gapaq se refiere a la divinidad. Y si esta palabra aplicamos la permutacion de
sonidos o letras nos encontramos que se trata de un anagrama (temura o capicia).

[11. CoNTENIDO

1. Los reproches del angel y la catequizacion.

Los versos del 3 hasta el 20 son los reproches del angel al alma pecadora: por haberse
olvidado de él durante su vida placentera, no haber ido a la misa, no haber rezado la Salve
no haberse confesado.



En el verso 21 le avisa y amenaza que ya viene la “alta cruz”. Y el alma asustada emite
expresiones interrogativas (v. 22 — 23).

¢lma nishparaq chaskillaashag? ¢Qué diciendo la recibiré?
Qambkn kallanki altu krusllay? ¢Usted es santa alta cruz?

2. Identificacién del sacerdote.

En CQ y CT se dice que le sacerdote es “albacea de Jesucristo” (v. 24). El sacerdote es la
persona que ha recibido el poder de hacer cumplir la dltima voluntad de Jesucristo. Y los tres
documentos repiten dos veces que el sacerdote es también el inico representante de Dios
en este mundo (v. 25, 306).

Jesukristupa albasiallan, Albacea de Jesuctisto, 24
gapagpa rantin, tayta kuura, reemplazo de Dios, taita cura, 25
rispunsullaa kantarillay. cante, por favor, mi responso.
gapagpa rantin, tayta kuura, reemplazo de Dios, taita cura, 36
bibiliallaata kantarillay. cante, por favor, mi vigilia.

3. Contiene interesantes y bellos dialogos del alma con su angel de la guarda y con Marfa, su
fiadora. También estan los didlogos de Marfa con Jesus, y San Pedro; los didlogos del angel
con Santo Domingo y San Miguel.

4. Los discursos que me parecen mas interesantes son los variados argumentos que presenta
Marfa ante Jesds hasta lograr el perdén del alma de su devoto. Una clara demostracion de su
podet, y que ella no se olvida de su devoto, por mas pecador que éste haya sido (109 — 111):

Ama, aya, llakikuytsu. Ama no te preocupes.
Nugachi, ari, masnakamushaq Claro que yo rogaré
dibootullaa kangayki rayku. por haber sido mi devota.

Y, aunque el hombre no haya rezado la oracién Salve por preferirse dormir o por no saber,
basta que se haya encomendado a Matfa para ser considerado su devoto. Esto se demuestre
en los versos 13 — 14.

Salvillata risay nishqa, Se te dijo reza la Salve
mishki pusiny tsarishurgayksi. te domino el dulce suefio.

4.1. Su condicién de madre frente al hijo: wawallay (v. 91, 161)

Nirio Jesits, wawallay, Hijo mio, Nifio Jesus, 91
Ray ayata ankupaykny perdona a esta alma.
Ankupaykny, Nifio Jesis. Perdénala, Nifio Jesus.
Ankupaykny, Jesucristo. Perdoénala, Jesucristo.

Nirio Jesits, wawallay, Nifio Jesus, hijo mio, 161
kay ayata ankupayknllay perdona a esta pobre alma
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La frecuencia de la peticion expresa de Matfa, perdén para el alma pecadora, es cinco veces.
La expresion ankupaykny es tres veces en una sola estrofa, versos 92, 93, 94; y dos veces en
los versos siguientes: 97, 101.

4.2. Por la leche con que lo nuttié (v. 98).

Ankupaykuy, Nifio Jesus,
kay lichita qunqaq rayku.

Perdénala, Nifio Jesus,
por esta leche que te di. 98

En otro cantico, “Waktsa aya”, Marfa aboga por el alma pecadora haciendo recordar su
maternidad y hasta nombrado las partes de su cuerpo que sustentaron la vida al Nifio ahora
convertido en un juez severo: Vientre (pacha) donde pasé 9 meses (isqun killa), los senos
(fiufiu) que mamé (fufiuy). Argumentos que demuestran que el Nifio dependié totalmente
de ella.

Versos 65-66
Kay pachaachau isqun killa
kanqayki raykullapis.
Versos 79-80.
Ankupaykny, Nisio Jesiis,
kay rimay raykullapis.

Siquiera por haber estado
nueve meses en mi vientre.

Perdénala, Nifio Jesus,
siquiera por esta palabra.

Este argumento es de mucho peso. Entonces Jesis promete perdén con la condicién de que
el alma vaya primero al purgatorio (103 — 106). El valor de la palabra en el mundo quechua,

indudablemente, es muy importante.

Jesus

Qam raykunchi, ankupaashag,
Virgen Santa, qapagpa maman.
Purganganpita chaaramuptin
hinachi ankupaashaq.

Por ti la perdonaré.
Virgen Santa, madre de Dios.
Después que llegue de purgar

entonces la perdonaré.

La tardanza del cambio de la sentencia se debe al hecho de que nadie quiere equivocarse;
esta parte hace recordar al modus operandi de la burocracia. Por esta razén el angel y el alma
pasan por diferentes instancias: Jesus, Santo Domingo, San Pedro y San Miguel.

4.4. Marfa no acepta un perdén condicionado, se siente defraudada en su peticidn; entonces,
dirigiéndose al angel, se decide despojatse de sus propias distinciones y pertenencias: corona,
rosario, manto y velo. Y hasta cuestiona del valor de su condicién de “Virgen Santa” (112

—119). Es el ultimo recurso indirecto para presionar al juez severo.

Anbil santu, anhil santu:
kay kuruunata apaykullay.
Anbhil santu, santu:

kay rusariuta apaykullay.
Anbil santu, anhil santu:
kay mantullaata apaykullay.

Angel Santo, angel santo:
Llévese esta corona.
Angel santo, angel santo:
llévese este rosatio.
Angel santo, angel santo:
llévese este manto mio.



lmapagraq Virgen Santa? ¢De qué vale ser Virgen Santa?
Kay biiluuta churarishag. Me quitaré este velo.

El angel, asustado, le responde que su decision traera el caos universal que estremecera el
cielo y la tierra: se acabara la vida, la tierra hervird, la mar de saldra, se acabari el juicio final,
el sol y las estrellas se acabaran.

lmapagraq tsayta ninki? ¢Para qué dice todo eso?
Virgen Santa qapagpa maman, Virgen Santa madre de Dios,
kay kawaychi ushakanga, esta vida se acabara.

kay patsachi pushuganga. Esta tierra hervira.
lmapagraq tsayta ninki? ¢Para qué dice todo eso?
Hatun quchachi yargamunga. La mar saldra de su base.
lmapagraq tsayta ninki? ¢Para qué dice todo eso?
Juicio hwinalchi ushakanga. Concluira el juicio final.
¢lmatatan piniakuntki? ¢Por qué es que se enoja?
Inti, quyllurchi ushakanga. Sol y estrellas se acabaran.

5. Jesus, asustado también ante la terrible e inesperada decisiéon de su madre, al fin cambia
su sentencia por el perdén absoluto. Y se justifica diciendo que todo lo hace porque el alma
es de un devoto de su madre. El severo juez pide cortésmente al llavero Pedro que abra la
puerta para que el alma entre al cielo.

Ray ayatam chaatsimurqun, He aceptado a esta alma, 167
sielnykita kichapallaamay. abre tu cielo, por favor. 168

V. ComETARIO FINAL

1. El objetivo de este rezo es evidente: predicar al hombre quechua para que acepte la
doctrina cristiana que salvard su alma del infierno de fuego. Y esta doctrina implica varias
actitudes: aceptar la condicién divina del sacerdote (albacea de Jesucristo, representante de
Dios en la tierra), participar en los ritos como la misa, la confesion; aprender las oraciones
cristianas como Salve.

2. Este cantico fomenta la devocién la poderosa Virgen Marfa, la matfalatria.

Pero para el quechua esta latria significa el triunfo de la divinidad femenina.

Marfa, es la Madre Tierra (Patsa Mama o Pacha Mama), que ama a sus hijos y nunca los
abandona. En otros canticos ella es “qucha guyllnr, gapagpa maman” (estrella del mar, madre de
dios). Marfa también es llamada “Sze/la maris” (estrella del mar, madre de dios). Matia también
es llamada “stella maris” en las oraciones cristianas, ¢una coincidencia o una aceptacién de los
quechuas del nuevo calificativo a la Madre Tierra? “Dentro de este panorama |...] aparecen

clementos de la religion catélica [...] que poco a poco se incorporaron en el imaginario
popular. Pero siempre nos surge la pregunta hasta dénde fueron aceptados libremente o si
enmascararon y asi perseveraron sus auténticas creencias” (Garcia Daris, Liliana).

La lengua quechua es una muestra de como el género femenino es relevante en el trato
familiar.
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La relacién de hermandad —preferimos usar este vocablo en vez de fraternidad ya que frater
es masculino opuesto a soror femenino- se expresa asi:

Mujer — Mujer: 7iasia Varén — Varon: wangi, wayqi
Mujer — Varon: turi Varén — Mujer: pani
Mujer N Varon: pani turi Varén N Mujer: pani turi

Pani turi equivale al castellano “hermanos” (hermano y hermana, generalmente en el
castellano nombramos con el orden del masculino primero).

La expresién castellana “padres (padre y madre) en quechua es mamakuna, que literalmente
significa “madres”. El castellano da importancia al masculino, por algo la “patria” es el
pueblo natal del padre y no de la madre. Y no existe la palabra “matria” para referirse al
pueblo natal de la madre.

En la comunidad de Quitaracsa hay una costumbre que se ha adaptado muy bien al
calendario religioso cristiano: En la madrugada del 25 de diciembre, después del segundo
canto del gallo (alrededor de las 3 a.m.) los pastores sacan sus rebaflos de ovejas y cabras
para arrearlos hacia la parte baja del nevado Apu Raju para que los animales amanezcan
lamiendo la primera deposicién del nifio recién nacido. Se cree que esa masa gelatinosa
se color sanguinolento da fertilidad a los animales. Es que la Patsa Mama acaba de patir
el nuevo ser. Y este acto se repite cada afio cuando los dfas solares son mas largos. En
Quitaracsa no se da tanta importancia a la distincién de virgen o no virgen, porque toda la
tierra no convertida en chacra es virgen; por tanto pertenece a todos. Por esta razén nadie
pregunta quién es el padre del nifio invisible que nace cada afio debajo del nevado.

En la cultura azteca también hay el caso del nacimiento de un ser importante de una madre
virgen. Se cuenta de la penitencia de cinco mujeres creadas por Tezcatlipuca: “Y pasados
cuatro aflos, de su penitencia, la una que se decfa Coatlicue, seyendo virgen, tomé unas
pocas plumas blancas e pusolas en su pecho, y emprefiése sin ayuntamiento del varén, y
naci6 de ella Huitzilopochtli otra vez, allende de las otras veces que habia nacido, porque
como era dios, hacia y podia lo que querfa” (Teogonia azteca, p. 43).

3. Esta evidente que la redaccién de este cantico han participado lo dominicos o los devotos
de Santo Domingo de Guzman (Burgos 1170 — Bolonia 1221), porque a ¢l va el alma a
confesarse.

Sin embatgo, en el cantico “Waktsa aya” (CQ), verso 102, no aparece Santo Domingo
porque es sustituido por San Francisco (Francisco de Asfs: Asis 1182 — Porciancula 1220).
Los franciscanos también llevaron el agua a su molino.

San Francisco nanpallanchan.

Ese mismo verso en LU: “Santo Domingo chakillanchan”



BiBLIOGRAFIiA

CARRANZA, Francisco: “Resultados lingtisticos del contacto quechua y espafiol”, Concytec,
Lima, 1993. “Diccionario quechua ancashino — castellano”, Vervuert, Frankfurt,
2003. “El mundo de los muertos en la concepcién quechua”, Revista de Asia y
América, Universidad Dankook, Seul, 2004. Ademas en:
“El mundo da vueltas”, Trujillo, Perd, 2000.

Garcia Daris, Liliana: “La visién cosmoteandrica indigena americana y su propuesta
ecologica”. Revista Asia y América, Instituto de Estudios de Asia y América, Univ.

Dankook, Seul, Corea, Vol. 6, 2006.

GARiBAY, Angel (editor): “Teogonia e historia de los mexicanos”, Edit. Porraa, México D.F,

1996.

GonzALEs HoLGuin, Diego: “Vocabulario de la lengua general de todo el Perd llamada
lengua Qquichua”. UMSM, Lima, 1989.
Mory Basurro, Maglorio: “Pequefio liber usuales”, editando en Huari (Ancash), 1943.

ANHIL SANTU

Aya

Anbil santu, anbil santu

Ak, anbil, pushallaamay.
¢lma alli rurayniitaraq

batun qapaqta willaykullaashaq?
Ama, anbil, shimpimaytsu
batun qapaqpa fianpallanchan.
anhil

¢Kananragkn, anbil, ninki?
sKananragkn, santu, ninki?
Kushitsignikii patsachanqa
manan, anhil, nirqgaykitsu.
Misallaykita wiyay nishqa,
bacha rurinchan iskararqayfi.
Salvillata risay nishqa,

mishki puiiny tsarishurgayki
Kunbwisakny niyaashuptiki,
karnllapa purirqaiyki.

aya

Tsaynam altn kruz yargallaamun
Ishkay ministrunkunawan.
Hutsa rural aytsallaaga

patsa rurinchan giparinga.
Tsaynam shamun altn krug.
¢lma nishparaq chaskillaashag?
¢Qamunn kallanki altu krusllay?
Jesuskristupa albasiallan,
qapaqpq rantin, tayta kuura,

Angel santo. Angel santo. 1
Vamos, angel, acompafiame.

¢Qué buenas obras que hice

avisaré al gran creador?

Angel, no me delates

delante del gran creador.

¢Recién hoy me dices angel?

¢Recién hoy me dices santo?

En tu vida placentera

nunca me dijiste angel. 10
Se te dijo escucha la misa,

Te ocultaste dentro del bosque.

Se te dijo reza la Salve

te domind el dulce suefio.

Confiésate te dijeron,

y ti anduviste retirado.

La alta cruz ya sale hacia aqui

junto con sus dos ministros.

Mi cuerpo pecaminoso

Se quedara bajo tierra. 20
Ya viene aqui la alta cruz.

¢Qué diciendo la recibiré?

¢Usted es santa alta cruz?

Albacea de Jesuctisto,

remplazo de Dios, taita cura,
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risppunsullaa kantarillay.
Ak, anbil, aywallaashun
santu timpln wasintsikman.
Ak, anbil, pushallaamay
altar maynrpa chakillanman.
Aya misam shullaaman
altar maynrpa chakillanchan.
anhil

Hatun, miisam shuyashuki
Sub Venite ofisiumpan.

aya

Aya wasiman chaarillashqa,
qapqpa rantin, tayta kuura,
bibiliallaata kantarillay.
Ak, anbil, pushallaamy;
Misallaata wiyarillaashaq.
Misallaa usharillaptin
gapagnintsikman pushallaamay
mana alli aytsapa hutsanpita.
anhil

Misallayki nsharillan.

aya

Ak, anbil, pushallaamay
aya wasikamayaqlla
Tsayllapitam qiparinga
hutsa rural aytsallaaqa.
Ak, anbil, aywallaashun
gapaq yayantsik kangallanman.
Shuyaykallaamay, anbil santu.
Hutsallaata qungayllaamny
anhil

Aywllaa niy, hutsasapa,
manan kutimngtsn aywanki.
Kay kawayta, aywallaa, niy.
Kay patsata aywallaa, niy.
aya

Aywalaa, mama. Aywalla, yaya.

Ak, rikaamaqnii anbil.
Ak, shutillaapa anbil.
Aywalla, hutsasapa aytsa,
allpachanchi giparinfks.
Hapallaachi aywallaashag
nina wasi rurillanman.
Imanishparaq aywallaashaq.
Qapagq yayantsik pinashgaman.
Kimsa kuti gungurishpachi
chakillanta mutsaykushaq.

cante, por favor, mi responso.

Vamos, angel, salgamos ya

hacia nuestro santo templo.

Vamos, angel, y gufame

a los pies del altar mayor. 30
Me esperan misa de difuntos

en los pies del altar mayor.

Te espera una gran misa
con el oficio Sub Venite

En cuanto llegue al pantedn,
remplazo de Dios, taita cura,

cante, pot favor, mi vigilia.

Vamos, angel, acompafiame;

quiero escuchar mi misa.

Cuando se acabe mi misa 40
acompaname a nuestro Dios

por culpa de este mal cuerpo.

Tu misa ya termind.

Vamos, angel, acompafiame,

s6lo hasta el cementetio.

Desde allf se quedara

mi cuerpo pecaminoso.

Vamos, angel, vayamos ya,

a nuestro padre creador.

Espérame, angel santo, 50
olvidate de mis pecados.

Despidete, pecador,

te vas para no volver.
Despidete de esta vida.
Despidete de esta tierra.

Adiés madre. Adiés padre.
Vamos, angel de la guarda.
Vamos, angel de mi nombre.
Adibs cuerpo muy pecador,
ya te quedas en la tierra. 60
Solito me marcharé

hacia el vientre del infierno.
Qué diciendo me marcharé.
Nuestro padre ya esta airado.
Arrodillindome tres veces
sus sactos pies besaré.



Ak, anbil, pushallaamay,
Virgen Maria mamantsikman.
anhil

Virgen Maria, qapaqgpa maman,
kay ayatam pushallaannn.
Maria

Allim, anbil, pushamunki.
Allim, anhil, chaatsimunfki.
Ayway, anbil, pusharinki
Niiio Jesis wawallaaman.

aya

¢lma nishparaq chaykullaashaq
Niso Jesiispa riaupallanman?
Pitsqa kunti alabanshqa
qapaqnintsikman chaarillashaq.
anhil

Niro Jesiis, yayallay,

Kay ayatan pushallaamnu.
Jesus

Allim, anbil, pushamunki.
Allim, santul, chaatsimunfi.
Ray ayaqa astamagmi.

Ray ayaga tugapamagmi.
anhil

Imachantan rikaakulla

kay ayapa hutsallanwan.
Maria

Ama, anhil, waqallaytsn

Ama, Hnllu, lakikuytsn
Nugachi, ari, manakallaamnshaq
butsasapa ayallaykipaq.

Niiio Jesiis, wawallay

kay ayata ankupaykuny
Ankupaykny, Nifio Jestis
Ankupaykny, Jesucristo.
Jesus

Manan, mamay, anknpaatsu;
Antsa hatun hutsasapam.
Maria

Ankupaykny, Nifio Jesis,
kay lichita qunqap rayku
Jesus

Manam mamay, ankupaatsu,
Nina wasiman aywallaatsun.
Maria

Ankupaykny, Nifio Jesis

Vamos, angel, acompafiame,
A nuestra madre Virgen Maria.

Virgen Marfa, madre de Dios,
he traido a esta alma. 70

Esta bien, angel, que la guies.
Esta bien, angel, que la traigas.
Anda, angel, acompanala
hacia mi hijo Nifio Jesus.

¢Qué diciendo llegaré
delante del Nifio Jesus?
Cinco veces, Alabado,
llegaré ante el Creador.

Niflo Jesus, padre mio,
traigo aquf a esta alma. 80

Bien, angel, por conducitlo.
Bien, angel, por traetlo.
Esta alma me azotaba.
Esta alma me escupia.

En qué bochorno me veo
por el pecado de esta alma.

No te lamentes, angel.

No te preocupes, nifio.

Yo misma, pues voy a interceder

por tu alma muy pecadora. 90

Hijo mi6, Nifio Jesus,
a esta alma perdénala.
Perdénala, Nifio Jesus.
Perdénala, Jesucristo.

No puedo perdonarla, madre.
Es un malvado pecador.

Perdénala, Nifio Jesus,
por esta leche que te di.

No puedo perdonarla, madre.
Que se vaya al infierno. 100

Perdénala, Nifio Jesus,

INSTITUTO DE INVESTIGACIONES Y DESARROLLO ANDINO 101



102

PaccariNna Dos

kay rimay raykullapis.

Jesus

Qam raykuchi, ankupaashag,
Virgen Santa, qapaqgpa maman.
Purganqanpita chaaramuptin
hinachi ankupaashaq.

aya

Virgen Santa, qapagpa maman
gamilachari maniakamunki.
Maria

Ama, aya, llakikunytsu.
Nugachi, ari, manakamushaq
110

dibootnllaa kanqayki raykn.

Anbil santu, anhil santu:
kay kurnunata apayknllay.
Anbil santu, anhil santu:
kay rusarinta apaykullay.
Anbil santu, anhil santn:
kay mantullaata apaykullay.
sImapagraq Virgen Santa?
Kay biiluta churarishaq.
anhil

slmapaqraq tasita ninki?
Virgen Santa qapagpa maman,
kay kawaychi ushakanpa,
kay patsachi pushaganga.
slmapaqraq tasita ninki?
Hatun guehachi yargamunga.
slmapaqraq tasita ninki?
Juicio bwinalchi ushakanga.
sImatatan piniakunki?

Inti, quyllurchi nshakanga.
Jesus

Ankupaallaams, Virgen Maria.
dibootnllayki kashgan rayku.
Maria

Ayway, anhil, pusharinfki,

Santu Dumingupa kunbintunman,

Santu Dumingu conbwisurman.
anhil

kay ayatam pushallaamun.
Domingo

Allim, linlln, pushamunki
Allim, anbil, chaatsimunfi.
Ayway, anhil, pusharinki

siquiera por esta palabra.

Por ti la perdonaré.
Virgen Santa, madre de Dios.
Después que llegue de purgar

entonces la perdonaré.

Virgen Santa, madre de Dios,
usted sea mi fiadora.

Alma, no te preocupes.
Claro que yo rogaré

port haber sido mi devota.

Angel santo, angel santo:
llévese esta corona.

Angel santo, angel santo:
llévese este rosatio.

Angel santo, angel santo:
llévese este manto mio.

¢De qué vale ser Virgen Santa?
Me quitaré este velo.

¢Para qué dice todo eso? 120
Virgen Santa madre de Dios,

esta vida se acabara,

Esta tierra hervira.

¢Para qué dice todo eso?

La mar saldra de su base.

¢Para qué doce todo eso?

Concluiri el juicio final.

¢Por qué es que se enoja?

Sol y estrellas se acabaran.

La perdono, Virgen Maria, 130
port haber sido tu devoto,

Ve, angel, acompafiala,
el convento de Santo Domingo,
Al confesor Santo Domingo.

Vengo guiando a esta alma
Esta bien, nifio, que la acompafies.

Esta bien, angel, que la traigas.
Ve, angel, acompanala.



tayta San Miguel kapitanman.
anhil

tayta San Miguel hutsa yupag
kay ayapa hutsanta yupaykullay.
Miguel

Ayway, anbil, pusharinki.
tayta San Pedro lawiirnman.
anhil

Tayta San Pedro llaawi tsaraq,
kay ayapa pushallaannu,
butallanta yupaykullay.
Pedro

Allim, Hnllu, pushamuntei
Allim, santu, chaatsimunki.
anhil

Tayta San Pedro, llaawi tsaraq,
sielnykita kichapallaamay.
Pedro

Manam, lullu, kichamuntsu.
Manam, santu, kichamuntsu.
anhil

Kichaykallammy, tayta San Pedro,

Virgen Mariam maniakamushqa.
Pedro

Manan, anbil, kichamuutsa.
Manam, santu, kchamuutsu.
Anhil

Imachautan rikaaknlla

kay ayapa hutsallanwan.

Maria

Ama, aya, llakiknytsu;

Nugam Niirinta manakamushaq

Niiio Jesiis, wawallay,

Kay ayata ankupayknllay.
Jesus

Aywariy, anhil santu,

laawi tsaraqgta qayaramunfki.
anhil

Tayta San Pedro, llaawi tsaraq,
Nisio Jesiismi qayashunki.
Jesus

Kay ayatam chaatsimurqun,
Sieluykita kichapallaamay

Qampa winiay gloriayki katsun.
Amén, Jesiis, Maria y José.

hacia el capitan San Miguel.

San Miguel, contador de pecados, 140
cuente los pecados de esta alma.

Ve, angel, acompafiala,
hacia el llavero San Pedro.

Tayta San Pedro llavero,
vengo guiando a esta alma,
por favor, cuente sus pecados.

Esta bien, nifio, que la acompafies.
Esta bien, santo, que la traigas.

Tayta San Pedro llavero,
por favor, abrale el cielo. 150

Niflo, so de lo puedo abrir.
Santo, no se lo puedo abrir.

Abralo, taita San Pedro,
Virgen Maria es la fiadora.

Angel, no se le puedo abrir.
Santo, no se puedo abrir.

En qué bochorno me veo
por el pecado de esta alma.

Alma, no te entristezcas;

yo mima suplicaré al Nifio 160
Nifio Jesus, hijo mio,

perdona a esta pobre alma

Ahora ve, angel santo,
y convoca al llavero.

Taita San Pedro llavero,
el Nifio Jesus te convoca.

He aceptado a esta alma,
abre tu cielo, por favor. 168

Para ti sea la gloria eterna.
Amén, Jesis, Marfa y José.
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LA CANDELARIA DE LA POPA TRADICION
FESTIVA DE UN IMAGINARIO POPULAR

La tesis que voy a argumentar se fundamenta de manera esencial en la religiosidad popular,
vista y comprendida desde la semiologia y la hermenettica a través de la investigacion.
La semiologia nos instala en territorio del simbolo y el conjunto de sus significados; la
hermenéutica por su parte trata del analisis y el estudio de textos que en su orden tienen que
ver con la vida religiosa y sus implicaciones culturales en el ambito rural y urbano que son
manifestaciones en Cartagena.

Investigar es ir tras el vestigio de la fuente documental de cuyo rastro de logra rehilar el
pasado ponderarlo en el presente para posibilitar una mayor comprension del tema que
aqui se expone en el marco celebratorio de la Virgen de La Candelaria de 1a Popa, fecha que
comprende desde el 24 de enero hasta el 2 de febrero dfa de la procesion de la patrona de
los cartageneros.

La Candelaria de la Popa encierra las claves y signos que permiten descubrir la urdimbre
articuladora del universo festivo de la antigua provincia de Cartagena a modo de preludio
del viejo carnaval y su posterior manifestacioén en las celebraciones populares de las fiestas
de independencia de la ciudad que retoma elemento religiosos y se hacen visibles por medio
de los cabildos de negtos.

La cultura popular que oficia mediante practicas comunicativas es el resultado de un conjunto
de seflales que operan como signos y simbolos que resaltan al encadenamiento politico
— religioso de la ciudad ritual que le otorga el cuadro de expresiones diversas derivadas del
jolgorio publico tales como: la cabalga, juegos, fritangas, la venta de cafla y la imprescindible
cumbiamba del Toril que evoca las corridas de toros dentro de la programacion festiva.

La socializacién de la cultura festiva de la Candelaria de la Popa instala a sus participantes
como usuarios y traductores de simbolos religiosos del imaginario popular que encuentra
en la musica la conexién de una dinamica de signos que esclarecen los cédigos mds ocultos
en la comprension de las manifestaciones festivas de Cartagena. Desde esa perspectiva en la
comunicacién el simbolo es un signo que tiene existencia y explicacién por si mismo en loso
lugares de la memoria colectiva develando la conexién entre lo religioso y lo politico.

Los signos presentan a través de metonimias la movilidad de los significados socio cultural de
las fiestas religiosas y los simbolos por su parte expresan mediante metaforas las semejanzas
del mundo politico gracias a las asociaciones de imagenes de los multiples agentes festivos.

Enrique Luis
Mufioz Vélez

Fil6sofo y Antrop6logo.

Escritor e investigador musical.

Colombia
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Quizas, el mayor distintivo del individuo participante de la fiesta de la Candelaria de la
Popa sea la cafia de aztcar y el palito de chupa — chupa; el primero de ellos nos remite a
la agricultura con sus implicaciones gastronémicas de ser un carburante para el cuerpo y
soportar la fatiga corporal, el otro lleva implicita haber estado en el cerro donde el vegetal
a manera metonimica traduce en el imaginario individual y colectivo la representacién del
cetro que simboliza la extension del poder politico y religioso de la reina del cielo que en el
interior de los juegos de carnaval sefiala a la reina del cabildo a mostrar el mando territorial
de su escenario festivo.

E1L SicNo DEL FUEGO

La imagen de la Candelaria de la Popa es sembradura religiosa de Espafia en América como
conquista de un signo cristiano que simboliza el fuego purificador a través de la candela.
En la rueda de la cumbiamba lleva la hembra en la mano derecha en alto el mazo de velas
encendidas mientras en la otra mano coge con delicadeza y gracia femenina la punta de
la falda en el vaivén danzatio de pencazo de cadera que marca el ritmo que imponen los
tambores bajo el coqueteo ardiente del macho que grita la mas honda alegria de sus impulsos
frenéticos del cuerpo a través de la musica.

El término congo cumbila significa rueda de fuego cual pudo el africano asentado en el
suelo de Cartagena expresar la palabra cumbia por un fenémeno lingiifstico muy marcado
en la poblacién afrodescendiente de comerse las palabras que se conoce como epéntesis.
La estructura ritmica de la cumbia estd emparentada con la musica de los congos y el
cabildo congo aparece registrado como una negrerfa en al barrio de Santo Toribio (hoy

San Diego).

La virgen morena llama la tradicién a la Candelaria reina de la luz remite a un antigua
tradicién lo mds probable tomada de las lupercalias romanas como culto idolatrico del
fuego. El mito y el desarrollo especulativo del mismo n pueden considerarse una evasion del
cosmos sino un modo de aprehension intuitivo; es decir, desde la fisica o naturaleza de las
cosas materiales, el mito trasciende la realidad que expone en el relato y va siempre perneada
por la subjetividad como verdad del otro.

Perséfone en el mito griego encuentra en el equivalente romano en Proserpina por su madre
Deméter (Ceres entre romanos) con procesiones de mujeres que llevaban teas encendidas,
como se suponia que hizo la diosa madre por la tierra cuando Hades (Plutén) rapté a su hija
y la llevé a los infiernos. El mito se relaciona con la vegetacién en lo que tiene que ver con
el ciclo de invierno.

La iglesia catélica, por su parte, aporta el significado de las velas (candelas), elementos
comunes en un celebracién que imbrica la mirada mitica de la cosmogonfa. Se llama
Candelaria por los candiles encendidos que lleva en procesion el clero y el pueblo en
plena conjuncién con el universo devocional de una tradicion celebratoria; ahora bien, lo
que trasciende es lo que debe permanecer en el tiempo, hacerse trascendente como signo
esclarecedor de cultura religiosa.



Sivela entra apagada
Primavera mojada

Y si encendida
Primavera fria'.

Cabe destacarse, que los paises subtropicales presentan periodos de sequia y de lluviosidad
y no las cuatro estaciones definidas en: invierno, verano, primavera y otofio como sucede
en Buropa.

La finalidad y el orden de reflexién de la fiesta de la Candelaria de la Popa aspira a mostrar
el amplio espectro significativo del jolgorio publico de Cartagena a partir de los diversos
cuadro de costumbres epocales, que la tradicién religiosa es uno de los pasos que la historia
registra como vivencia humana donde la religiéon es vista y entendida como accién del
individuo que busca darle explicacién y sentido a su vida. En la concepcién de la religion
como fenémeno humano, debe centrarse cualquier tipo de discusién reflexiva, ajena a la
pulsién del dogma y alumbrada desde la éptica critica para datle sentido y trayectoria desde
la filosofia y la historia.

En ese ambito se propicia una intencionalidad simbdlica — racional subyacente en el discurso
de la tradicién festiva religiosa. Lo que nos lleva a otro interrogante: hasta qué punto la
religién es el orden de la naturaleza humana y una sefial clara de la cultura que construyen
los pueblos como imaginarios colectivos.

La religién es un fenémeno tan antiguo como la conciencia del individuo logra de si mismo,
de su especificidad humana. Para decirlo en la voz del filésofo francés Leori Gourhan, la
actividad religiosa es una de las mas remotas realizaciones culturales, de modo que al estudiarla
hay que ponderarla como realizacién cultural del individuo por medio del conjunto de ideas,
signos, simbolos, costumbres y pricticas sociales que configuran el imaginario popular®.

Segun el sociélogo Emilio Durkheim, la religién es un sistema de creencias relacionadas
con objetos y paradigmas sagrados. El término religiosidad se refiere a las actitudes y al
comportamiento religioso de individuo y grupos, sus practicas espirituales, sus creencias y
simbolos sagrados. En nuestro caso especifico de la Candelaria de la Popa, la religiosidad
popular es un conjunto de manifestaciones ritualisticas espontineas de orientacion a los
sagrado en la hibridacién de las complejas etnias de Africa, América y Europa.

La religiosidad popular es una dinamica creadora de nuevos simbolos, imagenes y fitos,
mientras que otros, que aparentemente no son mas efectivos, se pierden. Las masas
poblacionales del culto devocional de la Candelaria de la Popa se refugian en su rito en la
medida que la angustia originada por la crisis econdmicas y las enfermedades acuden a ella
como protectora de los pobres en la busqueda desesperada y esperanzadora que le haga el
milagro a las soluciones terrenales que le poder humano no puede resolver. Las creencias
religiosas son valores y signos espiritualistas y culturales, que no pueden verse como sefiales
de irracionalidad dentro del mismo discurso de la légica explicativa. Creer es una manera
de interioridad personal, y para el creyente es un acto consistente en si mismo, pues las
convicciones religiosas son aceptadas generalmente en la estructura social donde la persona
vive, y las convicciones se convierten frecuentemente en credencial argumentativa de la
instancia colectiva’.

Consolacion Gonzdlez Ca-
sarrubios. Fiestas populares
del ciclo de invierno en la
comunidad de Madrid. Edi-
torial Gredos, 1969, p. 180.

Enrique Luis Mufioz Vélez.
La Candelaria: paradoja y
vigor de una tradicién festi-
vareligiosa. Revista Noven-
taynueve No, 2000, p. 52.

Entique Luis Mufioz Vélez.
Op. Cit., p. 53.
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En palabras de Marfa Teresa Novo “: Todo pueblo a agrupacién comunitaria sustenta su
permanencia histérica de la practica y vigencia de las tradiciones®. En el caso de las fiestas
de la Candelaria de Popa esa permanencia entreteje la tradicién del culto devocional.

Vamos andando y rezando... cantando y bailando
En la rueda del fandango:

El bullerengue y la cumbia alumbrando

Con la Vitgen de las Candelas avanzando’®.

Pocos dfas faltan para verse
Cartagena alegre y primorosa
Segtn es la popularidad que ejerce
Sobre ella la Virgen de la Candelas
Excelsa reina, madre de Dios

Eres alivio de nuestras penas

Eres consuelo en la afliccion®.

La importancia de la religiosidad popular en Cartagena ha sido poca estudiada y hay
un arsenal inexplorado que puede permitir un estudio sistemdtico desde un amplia
perspectiva histérica, socioldgica y estética, y por ende festivo. En el espejo de la tradicién
festiva de la Candelaria de la Popa, la mujer del siglo pasado pudo verse en es red de ritos
y saberes de cuyos valores y creencias vefan en la Virgen de la Candelaria el paradigma
de mujer a imitar.

La ciudad ritual celebra lo sagrado marcada siempre por el calendario religioso impuesto
por la sociedad colonial del siglo XVI para conmemorar el ceremonial de la Iglesia Catdlica,
pero alli espiritu de la religiosidad popular va, mucha veces, en contra via de la religiosidad
oficial, de la esfera eclesiastica como rectora y organizadora de las fiestas.

Espafia funda la ciudad desde el concepto hipanico y la bautiza en honor a Sean Sebastian,
que sus habitantes celebran el 20 de enero y lo eleva la oficialidad como santo patrén; sin
embargo, el pueblo raso reconoce a la Virgen de la Candelaria de la Popa como su patrona,
vox populi vox Dei y desde entonces el tejido social de la poblacién la mayorfa de ella
cruzada racialmente con un alto porcentaje de la artina negra acoge a la Candelaria como la
luz de su camino religioso.

LOS FANDANGOS DE LA PASCUA DE DICIEMBRE

El tiempo festivo lo inaugura los fandangos de la pascua de diciembre que va el 8 de
diciembre (La virgen de la Concepcién) desde el 24 de diciembre con la Navidad, 6 de Reyes
hasta el 25 de febrero (Candelatia de la Popa); la natividad del nifio Dios al 2 de febrero se
da 40 dias y de esta la Miércoles de Cenizas otros cuarenta dias y se conoce con el nombre
de la Cuaresma y de ella al Domingo de Ramos si inicia la Semana Santa (40 dias mas). Las
fiestas religiosas se funden en el carnaval ya que la Candelaria de la Popa se convierten en el
preludio de las carnestolendas en Cartagena (carnaval)



LAS PARADOJA 7 Joagquin Posada Gutiérrez.
Memorias Histérico — poli-

ticas.

La religiosidad popular pone en escena el absurdo apatrente, es decir, lo paradojal en el
contrapunto de lo eclesial y lo secular; la iglesia y el pueblo en la celebracién del espiritu
(recogimiento) pugnado por la carne (derroche). Festinar el espiritu esa propuesta de la
iglesia y gozar el cuerpo el signo expreso que celebra el imaginario popular en torno del
tradicional jolgorio de la virgen de las candelas advocacién de la Purificacién de Nuestra
Seflora de la Candelaria de la Popa.

Las transformaciones populares de la celebracion religiosa de la Candelaria le otorgan a esta
festividad un caracter muy especial. La comunidad de Agustinos Recolectores inspirados en
el recogimiento del espiritu y en el distanciamiento de la colectividad con la poblacién de
la ciudad pregona la vida en el interior del convento que construye Fray Alonso de la Cruz
Paredes en 1607 para renditle culto a la virgen de la luz. La Virgen de la Candelaria de la
Popa supone recogimiento espiritual, de muchas formas deviene goce corporal, en musica
y baile para significar regocijo, jolgorio y romeria de un pueblo que festeja la vida en abierto
desafio a las normas celestiales de donde surge la conmemoracion religiosa. He ahi entonces
lo que da luz a la paradoja: produce un efecto contrario: desenfreno colectivo de la carne
en el que se pierde el piso de la realidad para datle cabida a las expresiones ladicas donde la
diversion el celebrante la reinventa a cada instante.

Entre vispera celebratoria del rito sagrado y la procesién apatrece la musica, el baile, el juego
y las diversiones que define un multiple cuadro de practicas culturales.

Al presentarse las andas de la Virgen en la puerta del templo... y en el instante
todas las cabezas se cubrian inclinaindose reverentes sobre el pecho, y veintitin
caflonazos de la plaza saludaban a la imagen de la Rosa Mistica bajo la pauta
ritmica de la musica militar, cerraba detras de la solemnidad. Siendo el espacio en
la planicie de la cumbre del cerro sumamente estrecho y corto para permitir el
movimiento de la numerosa concurrencia, la procesién marchaba con la mayor
lentitud, sobre un alfombra de flores y hojas olorosas’.

La procesion se desarrolla en la cima del cerro con el incremento poblacional y la aparicién
del barrio Pie de la Popa, la imagen de la virgen la baja romeria de ferviente devotos y se
inicia en recorrido por la vecindad. La duracién dependia de la expansiéon de los barrios
circunvecinos al cerro.
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JuaN DE BETANZOS, UN CRONISTA
TESTIGO DEL CUSCO INCAICO

JuaN DE BETANZOS

En 1542, el cronista Juan de Betanzos aparece viviendo en la centenaria ciudad del Cusco
—capital del Tahuantinsuyo, por entonces refundada en utbe espafiola— donde en calidad de
vecino y gran conocedor del quechua, interviene en las informaciones mandadas realizar
por el gobernador Vaca de Castro sobre la Descendencia, gobierno y conquista de los Incas,
que varios informaciones se extrajeron de la historia pasada del Incanato, aportaba en su
idioma por varios. Uno de los intérpretes o traductores, seguramente también redactor del
texto, dada la similitud de estilo y de las palabras quechuas existentes entre ellas y su crénica
— como ya se ha dicho— fue Betanzos.

No se sabe cuando el cronista aprendi6 este idioma, pero sin duda, lo habld y entendié
muy bien y pronto, segun se desprende de su obra Suma y Narracién de los Incas, pues
en el prologo de la misma, escrita unos afios después —entre 1551 y 1558— explica que
anteriormente habia compuesto una doctrina cristiana y dos vocabulatios de bocablos,
noticias, oraciones enteras, coloquios y confesionarios. Por desgracia, hasta el momento
presente esos trabajos se encuentran perdidos; de conservarse Betanzos setia considerado
como el padre del quechua, titulo ostentado por Fray Toribio de Santo Tomas, de quien en
1560 se publicé en Valladolid una gramatica y un lexicén en dicha lengua.

De cualquier forma, su obra es muy importante, no sélo porque el cronista fue un testigo

directo del Cusco Incaico, si tenemos en cuenta que vivié en ¢l desde algunos afios después

de 1534 —fecha oficial de la refundacién en ciudad hispana—, sino porque ademas pudo

captar la evolucién formativa y expansiva del Incanato, contendida en la tradicién oral de

los quipucamayocs y en la panaca real del Inca Atahualpa —controlada por los propios

amautas y orejones—, a la que el cronista tuvo total acceso por su matrimonio con la

princesa Cusirimay Ocllo o dofia Angelina Yupanqui; y es importante por las muchas

voces quechuas que encierran. Por cierto, escritas de manera diferente a las que se leen en

los Comentarios reales de Garcilaso, discordancia que plantea la necesidad de un estudio

profundo sobre el tema; sobre todo, si tenemos en cuenta que ambos autotes vivieron en el

Cusco durante la quinta década del siglo XVI. Maria del Carmen
Martin Rubio

Uno de los biégrafos de Betanzos, el padre Angulo, supone que éste llegatia al Cusco entre  Doctoraen Historiade América

los auxilios recibidos por Francisco Pizarro, cuando Manco Inca —un hijo del poderoso  Espafia
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Huayna Capac—, en 1536 al cabo de haberse aliado con los espafioles, se levantd en su
contra y destruyé gran parte del Cusco —la capital sagrada del Imperio— antes de retirarse
a la selva de Vilcabamba; mas no hay constancia de tal hecho. Personalmente, ahora que
contamos con un manuscrito completo de la Suma y narracién... publicado por mi en
1987, creo que la relacion entre el Gobernador y Betanzos debi6 haberse establecido mucho
antes, tal vez desde los primeros acontecimientos de la conquista del Perd, sucedidos en
la costa. Lo demuestran a minuciosa desctipcién realizada por el cronista en Tangarara,
de cuya narracién se deduce que habia vivido muy de cerca aquellos hechos; el habetle
entregado Pizarro a la fiusta Curisimay, con quien era parte de dos hijos: Juan y Francisco,
en una etapa anterior a su unién con otra fiusta: Inés Guaylas, y por la fidelidad a la familia
de Pizarro, dado que ya muerto el Gobernador, Betanzos se puso a las 6rdenes de Gonzilo
en la rebelidn, que éste acaudillé contra las Leyes Nuevas de 1542. De todo ello se deduce
que Betanzos fue uno de los hombres de confianza de Francisco Pizarro; y pienso que
esa confianza no podtia provenir del simple status de conquistador, llegado tardiamente al
Cusco. Por otra, asimismo parece dificil que hubiera podido aprender el quechua con aquella
petfeccién en tan poco tiempo.

Ahora bien, esta claro que el casamiento con Curisimay Ocllo granjed a Betanzos el
acercamiento del pueblo vencido; de ahi su intervencién por encargo del virrey Marqués
de Cafiete en las negociaciones para hacer salir de Vilcabamba al Inca Syri Tupac, un hijo
del rebelde Manco. Y también setfa el motivo por el que el pentltimo monarca en la selva,
Tito Cusi Yupanqui, le eligié como a una especie de representante en el Cusco, cuando
gestionaba y legalizaba su situacién ante la corona espafiola. Sin embargo, la proximidad a la
sociedad indigena, no le aparté de los graves conflictos que acaecieron entre los espafioles.
Ya se ha mencionado su activa intervencion en la revuelta de Gonzalo Pizarro a favor de las
encomiendas, hasta el punto de que Betanzos llegd a ser apresado por el ejercito de la Gasca;
momento en que aproveché pasarse a las tropas reales, con mucha inteligencia y habilidad,
pues la causa de Pizarro estaba ya completamente perdida. A su lado se halla en abril de
1548 como soldado realista en la batalla de Xaquixahuana, por lo que el Gobernador le
premio en el reparto de Huanarina con las haciendas de Yucay y Avisca, ademas de una
renta de cien pesos, en recompensa de la ayuda prestada en la pacificacién del Peru.

No se conocen muchos datos mas de la vida de Betanzos en el Cusco, a excepcion de
que muerta dofia Angelina se casé con Catalina Velasco —una dama espafiola— de la cual
tuco cuatro descendientes. También hay documentacién de las desavenencias con Maria
Yupanqui, la hija habida con dofia Angelina; por tltimo, la fecha de su muerte, la cual al decir
del historiador Santisteban Ochoa, acaecio en el 1576.

SUMA Y NARRACION DE LOS | NCAS, UN MANUSCRITO BASICO PARA LA HISTORIA
DEL TAHUANTINSUYO

Si hasta aqui se ha podido apreciar la importancia de Betanzos como inmigrante
definitivamente asentado en el Perd virreinal, ahora es preciso resaltar que la redaccién
de la Suma y narracion... le ha convertido en el gran narrador del Imperio inca, junto
a Garcilaso de la Vega, de quien por su condicién de marido consorte con la princesa
Cuxirimay, pasé a ser primo politico cercano. Fue don Antonio de Mendoza, el segundo



virrey del Pert, el que considerd necesario establecer la genealogfa exacta de los Incas, y al
mismo tiempo detallar minuciosamente lo que pata los europeos suponian las peculiares
y novedosas formas de vida aborigenes. Nadie mejor que un “gran lenguaraz” —como
Garcilaso calificé a Betanzos— casado con una fiusta, podia realizar el trabajo.

Unido al encargo, implicitamente se le dio la orden de describir la realidad incaica, de forma
muy ajustada. Es por eso que Betanzos rematca en el prélogo de la Suma y narracion...
que, para ser verdadero y fiel traductor, debia guardar la manera de hablar de los naturales,
en detrimento del estilo gracioso y de la elocuencia suave que requeria una obra que iba a ser
leida por el Virrey. Igualmente alude a que en ocasiones los indigenas hablaban por antojos
o suefios, siendo dificil entenderlos rectamente. Se referfa a los hayllia: cantares histéricos,
relativos a las hazafias de cada Inca; a las leyendas, poemas, y otros caracteres populares, con
los que se aclamaba a los monarcas cuando llegaban victoriosos, o se les hacian purucayas:
honras funerarias. Betanzos los transcribi6 casi literalmente, y de ellos extrajo muchas de las
costumbres y los principales hechos bélicos, sucedidos en el Incanato.

Tal vez, esa sea la causa de que el lenguaje empleado en la crénica resulte aspero y duro;
y asimismo que describa sin un 4pice de sorpresa los sacrificios de animales, las ofrendas
de nifios vivos, las crueldades de los vencidos y las terribles luchas entre los generales de
Huascar y Atahualpa. En definitiva, todo ello es producto de la profunda integraciéon en el
ambiente familiar y social de su mujer; integracién que también le llevé a poder conocer
con enorme minuciosidad y detalle la historia de los Incas; en especial, a partir del noveno
monarca Pachacutec, a quién exalta en un verdadero canto épico. Igualmente, le sirvi6 para
adentrarse en la vida y formas sociales del Cusco incaico. Puedo hacetlo asi, porque fue el
cronista que, por encima de Cieza de Leén y Garcilaso de la Vega, tuvo a su disposicién
las maximas fuentes orales, procedentes de los miembros mds prestigiosos de las panacas
reales, fundamentalmente de la de Atahualpa.

LA SOCIEDAD INCAICA, NARRADA POR BETANZOS

Por tanto, Betanzos nos ha dejado noticias de primerisima mano, como que Pachacutec
mandé edificar una casa en los extrarradios del Cusco, en la cual pusieron cierta cantidad
de mujeres capturadas en las guerras, a las que se consideraban publicas, aunque con salario.
Los hombres solteros podian ir alli a conversar con ellas; el propésito de esa medida era
evitar que mantuvieran relaciones con las mujeres unidas en matrimonio y con las Virgenes
del Sol. Si se encontraba en dicha casa un varén casado, estaba estipulado que fuera atado
de piés y manos en la plaza, mientras le vituperaban a voces los parientes de su esposa; el
castigo continuaba, apartindole del domicilio conyugal durante cierto tiempo. De quedar
prefiada alguna de aquellas mujeres publicas en el ejercicio de este cometido, el bebe parido
era llamado churi, que quiere decir hijo del comun, dado que si dos o tres varones tenian
relaciones sexuales con una al mismo tiempo, y quedaba embarazada, se suponia que la
criatura habia sido engendrada por los tres. A estos nifios nacidos en las casas publicas, hasta
criarlos, ponfan nodrizas de otros pueblos y provincias, a las que se les habfan muerto sus
vastagos.

También existian ordenanzas para que personas sefialadas en el cuidado y limpieza de la
ciudad, pusieran paja debajo de los puentes en los tios, a orillas del agua, con el fin de que
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dejasen sobre ella a los infantes nacidos secretamente de las mamaconas, mujetes e hijas de
orejones. De esta forma no los mataban; en su lugar, en pariéndolos durante la noche, los
colocaban en los sitios previstos, y cuando las rondas preguntaban quién iba, respondian;
“llevo un nifio a poner debajo de la puente”, y ya no se inquirfa nada mas sobre la persona
que lo llevaba, ni a qué familia pertenecia el recién nacido. Por el contrario, se recomendaba a
los guardianes que cada mafiana mirasen bien si habfa nifios. Los encontrados abandonados
en tales circunstancias se entregaban a las mismas mujeres, que criaban a los procedentes del
comun, bajo el cuidado y la vigilancia del gobierno. Después, cuando eran mayores, solian
ser destinados a trabajar en los valles para el beneficio y cultivo de la coca.

Al describir Betanzos esta ordenanza, pone de manifiesto en gran respeto que los Incas
tenfan por la vida humana; mas posiblemente esto era derivado de considerar el Estado al
individuo como un unidad de produccién. Bajo este criterio, el hombre se hallaba protegido
desde el nacimiento a la muerte; a cambio debia tributar en especie y fuerza de trabajo.

Otro dato importante es el referente a la educacién de los nifios. Cuenta el cronista que
aprendfan y ayudaban a sus padres en las labores cotidianas, a partir de los cinco afios, y que
se comenzaban a ejercitar en las armas desde los quince afios para poder intervenir en las
guerras programadas por sus soberanos; las nifias se dedicaban a los trabajos campesinos y
las tareas de las casas, asimismo desde esa corta edad.

SoL, MAXIMA DEIDAD DEL |NCANATO

Pero Betanzos no solamente capto la organizacion social de los Incas. Puso mucho interés
en averiguar quienes fueron sus dioses y como los adoraban. Dice que Inca Yupanque,
después de haber sido coronado con el nombre de Pachacuti, tras vencer a su padre
Viracocha Inga y a Usco Vilca, el jefe de los Chancas, sali6 a pasear para ver la ciudad, y
encontré que se hallaba edificada sobre ciénagas y manantiales; que las casas eran pequefias,
bajas, mal construidas, y las calles sin proporcién y arte de pueblo. Pareciéndole que no
era propio de la capital sagrada de su Imperio, decidi6 retirar las tierras de labranza de
los alrededores, derrumbar todo el conjunto y volverlo a construir. Mas en un sistema
teocratico, donde la figura del Inca era la encarnaciéon del dios Sol, en calidad de hijo,
légicamente pensé que primero debia empezar por dotar de todo el esplendor posible al
templo dedicado a la deidad, y luego representatla en una gran escultura o bulto, a la que se
hiciesen ofrendas y sacrificios.

Concebido este plan, escribié que Inca Yupanqui Pachacuti o Pachacutec expuso su
idea a los sefiores curacas de la ciudad, y a todos les parecié bien. Seguidamente escogi6 el
sitio y mandé llevarle una cuerda. A continuacién él mismo, con sus manos, midié y trazo la
que habfa de ser la casa del Sol. Después partié rodeado de sus subditos a un pueblo llamado
Salu, que era una cantera situada a cinco leguas del Cusco, de la cual se sacaban las piedras
para edificar; y alli sefial6 las que considerd necesarias.

Segin Betanzos, ese fue el principio constructivo del gran templo solar, el cual —si bien
no indica el nombre— es de suponer que por las caracteristicas de magnificencia descritas,
debe corresponder a la gran y bellisima cancha —conocida por Coricancha: cancha de oro—



hallada por los espaifioles a su llegada a la capital del Imperio. Todavia en la actualidad se
pueden contemplar los muros, levantados con piedras de diorita verde, noblemente pulidas
y petfectamente ensambladas unas con otras, sin posibilidades de poder introducir la punta
de un alfiler entre ellas, pese a no llevar argamasa en las juntas. Esta forma de levantar muros
es uno de los grandes logros del Estado inca.

Después dice el cronista que el templo se construyé en poco tiempo, pues trabajaron
muchas gentes de otras comarcas bajo a direccién del propio monarca y de los sefiores
orejones —los técnicos— que le acompafiaban. Una vez terminado, se llevaron quinientas
doncellas para su servicio y cuidado, mds doscientos mozos yanaconas o criados, quienes
tenfan la misién de cultivarlas las tierras seflaladas para su sustento. Al frente de todo ello
puso a un seflor anciano, honesto y de fama, que hacfa las veces de mayordomo del dios
astro: el Huillac Humu.

A los diez dias, tras haber hecho llevar Pachacutec gran cantidad de maiz, llamas, alpacas,
ropa fina, y cierto numero de nifios y nifias, ordené realizar un sacrificio al Dios; era la
capacocha. Consistia en encender un gran fuego, en el que se echaban los animales
degollados, junto con la ropa fina y el mafz. Al mismo tiempo, vestian con gran lujo a los
nifios y nifias, a quienes una vez emparejados —hombre con mujer— como si estuvieran
casados, daban un ajuar de oro, cual si fueran a vivir en su casa; pero en lugar de esto, les
enterraban vivos en el templo.

Sobre la imagen del Sol, Betanzos se expresa de forma similar a otros cronistas tempranos;
por ejemplo Pedro Pizarro cuenta que, segin escuché de los nobles cusquefios, la
representacion del Sol se asemejaba a un nifio desnudo, del tamafio y proporcién de un afio.
Coincide Betanzos con esta descripcién en el sentido de que también era un nifio pequefio
quien se le aparecié a Inga Yupangue, antes de entrar en batalla contra los Chancas, por
la posesiéon del Cusco. Sigue contando que, en base al suefio, mandé realizar su identica
efigie de oro macizo a plateros cusquefios; y que, cuando ya estuvo terminada e instalada
en el templo, la vistieron con un rico traje de lana y oro. En la cabeza le colocaron cierta
atadura terminada en una borla a su uso: sin duda, se trataba de la mazcaypacha, la insignia
imperial de los Incas.

En cambio, Garcilaso de la Vega, basindose en los datos aportados por el conquistador
Mancio Serra de Leguizano, escribié que el Sol del Coricancha era una gran pieza en
forma de disco, de cuya espalda emergfan inmensos rayos. Hoy sabemos que este disco
posiblemente no llegé a existir. El estudio realizado por el maestro Porras Barrenechea sobre
el testamento de Mancio Serra, demuestra que no le pudo tocar en el reparto de los tesoros
del Cusco, y que tampoco lo perdié jugando en una noche, porque el disco no estuvo en el
templo. Para Porras, Serra era un perfecto mentiroso que contaba esas historias buscando
aumentar su prestigio. Por su parte, el cronista Bernabé Cobo, coincidiendo también con
Betanzos y con Pedro Pizarro, escribi6 que en el templo sagrado habia representaciones del
Sol en bulto, o sea en forma de figuras humanas. Parece que los discos solares, pese a haber
existido en las culturas preincas, llegaron tardiamente al Cusco, y que procedieron de los hoy
territorios bolivianos; por lo tanto, la versién de Betanzos es muy importante.

Sobre la adoracion al dios Sol, sigue diciendo Betanzos que, después de entronizatlo en
un escafio de madera, y una vez cubierto de plumas, le encendieron fuego perenne en un
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brasero también de oro, mientras que un mayordomo puesto a su servicio, le echaba pajaros
maiz y chicha para que comieran. Asimismo, le prepararon guisos con exquisitos manjares,
los cuales quemaban mafiana y tarde en otros braseros de plata, para que se alimentase con
el humo.

Pero, hasta la imagen del Sol s6lo podian llegar la realeza y los orejones; la gente comun
adoraba al astro y le ofrecia dadivas en la plaza, justamente en el lugar donde a su llegada, los
espafloles instalaron el rollo: un madero que muchas veces servia de picota. Alli Pachacutec
habia hecho instalar una piedra grande, puntiaguda, en forma de pan de azicat, recubierta
de oro; la cual, nada mds haber sido clavada en un hoyo, en el que los vecinos habian echado
piezas de oro antes de colocarla, comenzé a recibir el fervor del pueblo. Ademads en torno
a la piedra se construyé una pila de canterfa, en la que también enterraron figurillas de oro,
del tamafiote un dedo, representado cada una los linajes existentes en la ciudad, desde su
fundacién por Manco Capac hasta entonces. En dicha pila depositaban las ofrendas a
la piedra que simbolizaba al Sol; en especial auquénidos. De esta forma, el gran monarca,
mucho tiempo después de que Manco Inca proclamara el culto al astro solar, base de su
omnimodo podet, volvié a institucionalizatlo.

PAcHACUTEC, EL INCA ARQUITECTO

Acabada esta fundamental tarea, dice Betanzos que el Inca consider6 llegado el momento
de reestructurar el espacio urbano del Cusco. A este fin, mandé juntarse a los curacas
principales de la ciudad cierto dfa, para que éstos, una vez conocidas sus 6rdenes, enviasen
orejones por todas las provincias sujetas: llevaban el mandato de que fuesen sus poderosos
sefiores a entrevistarse con el monarca.

En cumplimiento de la orden, los curacas llamados se dieron prisa en llegar ante Pachacutec,
y cuando éste los tuvo delante, les dijo que en aquellos momentos el Sol estaba propicio;
por lo tanto, era necesario aprovechar el tiempo para reparar las tierras, dado que después
se lo impedirfan las guerras. Efectivamente, la época del noveno gobernante del Incario
correspondi6 a un periodo bélico durante el cual el Tahuantinsuyo alcanzé la primera
gran ctapa expansiva de su historia. El monarca lo tenfa ya todo previsto; de ahi, que la
reestructuracion de la ciudad fuera urgente. Como primera medida pretendia conseguir que
la capital contara con alimentos suficientes que la autoabastecieran; asi pues, se necesitaban
tener muchas tierras preparadas siempre para poder sembrar ellos y sus descendientes. Quien
conozca el Cusco, sabra que se encuentra ubicado en un valle rodeado de altisimas y dsperas
montafias andinas. Los largos trabajos mencionados por Betanzos para la conversion de
las aridas tierras en zonas de cultivo, correspondieron a la construccion de las increfbles
andenerias o terrazas con las que los Incas jalonaron sus montafias por todas partes; andenes
que hasta hoy, a pesar de hallarse abandonados, convierten al Cusco y su comarca en una
especie de altisimos jardines flotantes. Cinco afios tardaron en realizarse los trabajos; cuando
se terminaron, en prueba de recompensa, Pachacutec repartié a cada uno de los curacas,
ademas de joyas, dos de sus trajes, y sefioras de su linaje; establecié la medida pensando en
que los futuros sucesores nunca se les revelarian, al tener madres cusquefias pertenecientes
a la estirpe real.



Pero todo esto sélo fueron preparativos, mediante los cuales habrfa comida en cantidad para
reedificar el Cusco. Y como los curacas hubiesen trabajado mucho y necesitasen descansar,
segun Betanzos, Pachacutec los volvié a enviar a sus tierras por otro afio, recomendandoles
que sembrasen en ellas y no hubiese ociosidad entre sus deudos. El también decidié descansar;
con tales propésitos, durante ese tiempo, se dedico a cazar y a pasear por la urbe, imaginado
donde asentaria los nuevos edificios. Pero pensé que en primer lugar debia canalizar los dos
rios que la recortian, cuyas aguas inundaban la ciudad; y comenzé a programar la obra. Asf
transcurrié el afio; al cabo regresaron los grandes sefiores de las provincias, llevando muchos
hombres preparados para el trabajo y cargados con las provisiones pedidas.

EL Cusco be PacHACUTEC

Después de haber llenado los almacenes con toda clase de provisiones, dice el cronista que
se hicieron cinco dias de fiesta, tras los cuales Pachacutec decidié iniciar las obras al final de
la ciudad, en el pasaje llamado Pumachupan, que significa cola de puma. Tenia planificado
que las reparaciones de las orillas se realizasen a base de piedras toscas y con un barro
especial pegajoso que el agua no podia deshacer. Por supuesto, los técnicos lo realizaron tal
como les habia indicado su soberano.

Seguidamente, siempre segun la crénica de Betanzos, a Pachacutec se le ocurrié que
necesitaba contar con almacenes de ropa y mantas de cabuya para todas aquellas gentes
venidas de fuera. con esta intencién, organizé una gran y lujosa fiesta en la enorme plaza
de Aucaypata, de mas de diez hectareas de extensién; lugar donde se acostumbraban a
celebrar esplendorosas ceremonias litargicas y rituales. En medio de la fiesta comunicé a los
curacas aquella necesidad, aclarando que las mantas tendrfan cordeles en las puntas, con
los cuales los trabajadores se las pudiesen atar al cuello; de esa forma, ficilmente acarrearfan
las piedras y tierras precisas para las futuras construcciones. En respuesta de la peticién, los
grandes seflores mandaron que, en sus pueblos originarios, hombres y mujeres se juntasen
en grandes patios y tejiesen mantas de lana de auquénidos previamente repartidas, mientras
que algunos otros confeccionaban diferentes tipos de ropas, también necesarias.

Cuando estuvieron terminadas, las llevaron al Cusco y las guardaron en depositos ya
construidos; y a continuacién, repartieron muchas mantas a los trabajadores que fortalecian
y cimentaban la ciudad. Al decir de Betanzos, se tardaron cuatro afios en realizar las
obras, y al término se organiz6 una fiesta que durd un mes. Pachacutec estaba contento:
habfa conseguido sus dos grandes objetivos: sanear la ciudad y llenarla de provisiones.
Corroborando esta politica gubernamental descrita por Betanzos, el cronista Sancho de
la Hoz, uno de los primeros espafioles que conocieron el Cusco hacia 1534, dijo que
Sacsayhuaman era un enorme depdsito que contenia armas, porras, lanzas, arcos, flechas,
hachas, rodelas y otras provisiones, tanto bélicas como de mantenimiento, todas ellas
precisas en la sociedad cusquefa.

Después el gran Inca mandé alos orejones sacar cuenta exacta, a través de sus llactacamayocs
o mayordomos, del nimero total de mancebos y mozas solteras existentes en los pueblos;
hecho esto, ordené que casasen a los de unas provincias con los de las otras, para que
crecieran y se multiplicaran en perfecta hermandad. A los del Cusco, los unié él mismo,
obsequiandoles con ropa, mantas y ajuates, guardados en los almacenes.
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Ya realizados los preparativos anteriormente mencionados, el Inca volvié a dejar descansar
pot dos aflos a los curacas. Durante este tiempo, de nuevo debian dedicarse a cultivar
sus tierras para abastecer bien al Cusco; una vez finalizada dicha etapa, les hizo regresar y
comenzaron ya definitivamente a reedificar la ciudad. Primero, ordené salir de ella a todos
los habitantes y los instalé provisionalmente en pueblos cercanos. A continuaciéon mandé
derribar las casas viejas; allané los terrenos, y con un cordel sefialé y midié los solares
donde se habian de levantar las nuevas estructuras. Luego abrieron los cimientos, sobre
los cuales edificaron las casas. Cincuenta mil hombres trabajaron durante veinte afios en
esas tares; finalizado ese tiempo, Pachacutec reunié a todos los sefiores principales, junto
con los demas moradores residentes, y haciéndo llevar ante ¢l la traza de la ciudad y su
pintura —con antelacién ejecutadas en barro—, cuando las tuvo delante, procedié al reparto
de los edificios.

No es Betanzos el unico cronista que habla de las construcciones realizadas entonces. En
general, todos coinciden en que fu por dichos afios cuando el Incanato adquirié el maximo
auge, levantandose las trazas de los mas sofisticados edificios en las ciudades que se iban
anexando; muy especialmente en el Cusco y en las cercanas tierras del rio Urubamba,
consideradas como un valle residencial por la benignidad del clima.

Debia de correr la década 40 del siglo XV. Pachacutec, segin escribié Sarmiento de
Gamboa, después de vencer a los Chancas y empezar a consolidar la expansion del Incario,
comenzd a promocionar el empuje constructivo, luego continuado por sus sucesores
Tupac Inca Yupanqui y Huayna Capac. De ahi que, en tan sélo ochenta afios, hubieran
de buscarse técnicas o soluciones arquitecténicas y urbanisticas en el inmenso territorio
comprendido desde el sur de la actual republica de Colombia, en el noroeste de Argentina,
Bolivia, el mismo Perd, y por Chile hasta rio Bio-Bio. Esas soluciones se impusieron con la
confeccién de patrones estandarizados, antes programados concienzudamente en maquetas
desde la metrépoli. Precisamente, Garcilaso de la Vega, dejé la minuciosa descripcion de una
correspondiente al pueblo de Muyna, y Betanzos menciona la efectuada para la casa del Sol,
antes de incidir en las de los edificios cusquefios.

Sin lugar a dudas, no hubiera sido posible conseguir el trazado de estructuras tan exactas y
perfectas en un terreno, como aquel —amplio y totalmente accidentado— sin una planificaciéon
previa y adecuada a cada lugar, donde antes se habrfan estudiado muy a fondo los problemas
de orden técnico. De ahi que, esa planificacion y el uso constante de los mismos materiales
granito, pérfido, andesita y diorita), hayan sido los causantes de aportar un alto caracter
repetitivo de las construcciones incaicas, hasta el punto de hacer exclamar a los viajeros, que
todas parecen hechas por una sola mano.

Continua diciendo Betanzos que a los sefiores pertenecientes a su linaje —su panaca real—
dio Pachacutec los edificios més importantes situados en el Hurin o parte baja del Cusco,
constituyendo desde entonces el barrio noble, en el centro del cual se hallaba la plaza de
Aucaypata, hoy de Armas, que era y es ain el corazén de la ciudad. En su derredor se
alzaron los palacios publicos y privados, de sobrios muros, tnicamente adornados por
trapezoidales hornacinas. En ellos, se instalaron el Acllahuasi, o casa de las virgenes del
Sol; el Coricancha, las mansiones de los monarcas fallecido, y la de propio Pachacutec —el
ahora llamado palacio de Casana— situado entre las actuales calles de Procuradores, Plateros



y Shapic; edificio que alcanzaba ocho metros y medio de altura, siendo de piedra hasta dos
metros y medio, y de ah{ en adelante, de adobe.

Para Sarmiento de Gamboa al aumentar Pachacutec el espacio fisico de la ciudad, también le
dio la forma triangular, o mejor de puma, el animal sagrado de la mitologfa andina. También
Betanzos habla de esta misma forma, explicando que el cuerpo del felino se delimitaba por
los cursos de los riachuelos Shapi y Tuyumallo, mas la cola en la conjuncién de ambos: el
lugar ya mencionado de Pumachumpa La cabeza se conseguiria mas tarde, en el reinado de
su hijo Tupac Inca Yupanqui, con la creaciéon de Sacsayhuman. Esta fue la forma urbana
del Cusco que encontré y dibujo en el Siglo XIX el viajero Squier, confirmada hace algunos
afios también por el arquitecto Gasparini.

Mas alld del casco neuralgico cuenta Betanzos, que se abrieron los barrios ocupados por
los habitantes de las principales provincias sometidas al Imperio, quienes convivian con
los descendientes del linaje de Alcaviga la étnia originaria del valle, a la llegada de Manco
Capac en el siglo X111, la cual segin Betanzos fue desplazada hacia las afueras, a dos tiros
de arcabuz, a un lugar llamado Caya y Ucache, para que no hubiese en la ciudad mezcla de
otras gentes que no fuera la propia del Inca y de sus orejones.

Indudablemente, Pachacutec quisé hacer del Cusco la urbe mas insigne de todo su
territorio; por eso anotaron los cronistas que en ella no vivia gente pobre y que estaba
llena de palacios. Sus calles habfan sido trazadas en forma de cruz, muy derechas, todas
empedradas, con un cafio de agua por medio, revestido de piedra. A la llegada de los
espafioles solo presentaba un problema: eran angostas, por lo que en su espacio Gnicamente
podian caminar dos caballos.

También el gran Inca mandé hacer relojes para la ciudad. Eran pirimides en piedra,
colocadas en cerros altos. Estaban orientados, cuatro hacia el sol saliente, y otros cuatro
hacia el poniente. Mediante ellos, la gente conocia el curso del sol y sabia cuando debian
sembrar o recoger las cosecha.

CONCLUSONES

Como se ha podido comprobar a través de estas lineas, Juan de Betanzos tuvo la suerte
de conocer y adentrarse en la cultura Inca, una de las civilizaciones mas importantes de
la historia de nuestra Humanidad. Si el Maestro Porras Barrenechea hubiera podido leer
la Suma y narracion... completa, seguramente hubiera dicho de ella —tal como los hizo
de la crénica de Sarmiento de Gamboa: Historia de los Incas— que es ruda, vital, plena
de barbarie y fuerza; una traslacién directa de los antiguos cantares, en los que se siente el
halito multitudinario de los hayllis, aclamando a los monatcas victoriosos al regreso de las
campafias bélicas, y “las frases paternales de éstos a su pueblo, las oraciones, los himnos
guerreros y la pujanza del poderio Inca después del triunfo sobre los Chancas”. Sin duda,
la crénica de Betanzos es también “la versiéon masculina del Impetio, con una moral de
vencedores”, visionada bajo el paradigma de Pachacutec.
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DEL NATURALISMO A LA MEDICINA
TRADICIONAL EN EL SIGLO XVI

Desde los albores de la humanidad, 1a lucha del hombre es contra las fuerzas de la naturaleza
para vencer a la muerte, amenaza siempre latente y que nos trasciende con su misterio. En su
afan por vencetla, el grupo humano crea arte, busca conocimientos y ordena cosmogonias
desde los tiempos de la oscuridad. Es patente, segun testimonio que nos ha sido conservado
por el arte parietal en las pinturas hechas en cavernas oscuras como las de Les Trois Freres
o las de Dordofia, que las sociedades arcaicas especializaron a algunos de sus miembros en
habilidades de conocer y actuar insélitas, fuera de lo ordinario, y asf resultaron calificados
como los intermediarios entre esas oscuras y misteriosas fuerzas para establecer una
comunicacién con espacios y fenémenos desconocidos.

Estas representaciones pictéricas (de rara habilidad técnica pese a que es a la oscilante
luz de antorchas como debieron tanto ser realizadas como ser admiradas) aparecieron
revolucionariamente en el periodo arcaico de la historia, impulsando un elemento que no
habia existido anteriormente en ese grado de perfeccion ni alcanzado tales caracteristicas
comunicacionales: el arte de compleja simbolizacién, los primeros motivos de éste son
personajes cubiertos con pieles de renos y bueyes que se adornaron ademas con las grandes
cornamentas de los alces en danzas frenéticas por dominar las fuerzas de la naturaleza. Ya
ellos acompafiaban sus intentos fisicos, en correspondencia al sentido ultimo de estos
intentos de arrebatar poder por la via de la actuacién magica hasta dar con las cuerdas
secretas a que obedece el tinglado de la naturaleza (que ha sido vista por lo tanto como
un conglomerado de apariencias que ha de obedecer por fuerza a efectos encadenados
a causas anteriores), de aquella decidida actitud mental que caracteriza a la plegaria, en
cuerpo y alma imploraban conocimiento salvador a los espacios del mundo de arriba 0 a
los del inframundo, pues de ambos se crefa que venia la fuerza de origen de la vida. Esas
llaves secretas son indispensables al propésito de obtener los recursos necesarios para
mantener y perpetuar esta fuerza vital en la sociedad humana.

Al darle los especialistas del trance una direccién especifica a esa lucha diaria y secular,
insurgieron con un método pragmatico para vencer el desequilibrio: hambre y enfermedad,
y por consiguiente a la muerte; empero, puesto que la conduccién de una sociedad es
también una actividad elitista (y, ademas, los procedimientos no deben ser obvios porque
los hombres se dejan llevar mejor con esperanzas ya que es la ilusion, el mito, lo que nos
da fuerza) tales especialistas, que en una de las lenguas de Siberia serfan llamados shamanes
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—significando hombre-dios-medicina—, miles de afios mas adelante, pertenecfan a una red o
sociedad secreta. Eran los responsables de la continuidad de las cosas buenas, y por tanto
ejercian la autoridad para sefalar las normas por medio de las cuales ese don permanecia en
la sociedad; habian logrado, primero, intuir y luego abstraer los misterios de la naturaleza.
Personificindola en concepciones elaboradas en el inconsciente colectivo. Estas adquirian,
pot eso, las formas de figura paterna-materna, participando asi de nuestra imagen y
semejanza, y establecieron comunicacién con ella para dominar las fuerzas misteriosas de
piedras, plantas y animales. Desarrollaron una gran sensibilidad ante ella, la comunicacién
establecida con los dioses naturales era en el fondo una emanacién de poderes humanos.

Miles de afios mds cerca de nuestra época, veintitrés siglos antes de la era cristiana, en la
misteriosa China ya existia institucionalizada en los estados incipientes una clara prescripcion
acerca de las plantas que se obtenian de la naturaleza y sus formas de cultivo. En los tiempos
de Chun y Yao, la planificacién agricola era parte de la explotacién de las comunidades
vegetales circundantes a los asentamientos humanos, pues los poblados y los campos
cultivados, diminutos en comparacién a la inmensidad de los espacios ocupados por la
espesura de los bosques virgenes que entonces ocupaban los valles de sus grandes rios, no se
separaban totalmente de la recolecta de la que habian surgido como una especializacién. En
esa primera legislacién que intentaba normar (con base religiosa, tal como sucede asimismo
en los textos biblicos que conservan rasgos de estadios organizativos semejantes, pero sin
esa claridad) la relacién con la naturaleza, el uso de cada recurso debia ser permitido por
la autoridad tribal, que actuaba por medio de una clasificacién de plantas medicinales. Tal
direccién central, propia de pequefias unidades sociales, al ser asumida por una autoridad
estatal superior, que era una mezcla ritual entre religioso y guerrero, constituyd una via
politica basada en la enseflanza de un unico sistema. La historia china debia, asi, darnos un
ejemplo de control amplio y seguro de la naturaleza.

Desconectados con este desarrollo, por el hecho de habitar el otro lado de la Tierra, pero
respondiendo a los mismos imperativos culturales con un estilo peculiar que es resultado
de otro tipo de relacién con el ambiente (dado que, contrariamente al modo torrentoso y
destructivo de esos rios asiaticos nacidos de montafias muy abruptas, el Nilo goza de un
régimen regular que no exigié de la sociedad nilética organizarse para prevenir desastres,
sino tan solamente saber aprovechar las inundaciones estivales), los egipcios erigieron a la
flor de loto como simbolo de un sistema religioso basado en sus propiedades atribuidas en
el campo del conocimiento. Con su expresion hieratica en el arte, con su trascendencia en
los relatos encantados por el mito, y permitieron sus formas magicas dat autoridad a los
sacerdotes de una religién teocratica y secreta de la cual también nos da cuenta, igual que lo
hace el arte parietal, esa estética peculiar pues el disefio hieratico del loto impone desde las
impresionantes paredes en que se grababa, acompafiado de miles de signos en bajorrelieve
ejecutados todos con igual precision.

Mientras se produjeron esos avances religiosos en los espacios que en la Antigiiedad
cercaban a la Grecia presocratica, que fue la cultura por cuya via han supervivido, alli se
clasificaba los 6rdenes del pensamiento ya categorialmente (logro de esos maestros sofistas
que no le eran simpaticos a Platén por motivos freudianos), luego se articularian tales
conceptos a la légica aristotélica hasta dar a luz a la nocién logos (éste es el sentido o
conviccién de que la naturaleza se debe a causas, orden y por tanto sigue razones que



el hombre con sus potencias animicas puede llegar a dominar mediante el conocimiento
profundo), trascendental en la historia de la ciencia. La explanacién por cadenas de causas
y efectos se impuso por primera vez con distincién de los profesionales del pensamiento
segun el método que utilizaba. La naciente intelectualidad solia, en su incipiente sistema de
apelar a la razén, llamar esotéricas a las explicaciones emanadas del interior de las cosas, ese
nombre recibié —tal como en los misterios eléusicos, mas tarde— la comprensién totalizante
o intuitiva a la que mas adelante se le denominé interpretacién ocultista. Las doctrinas
profesadas por los sabios de la Antigiiedad, cuyos conocimientos correspondian a un grupo
de personas debidamente iniciadas a través de los ritos, las mas de las veces sacrificiales
y dolorosos, es decit, especialistas del misterio de la vida. Estaba presente en ellos, como
primigenio pensamiento filoséfico, la correspondencia entre la naturaleza, la sociedad y los
dioses, trabajaban la incégnita del hombre.

Al hacerse utilitaria, en adelante, la filosofia —desde Empédocles— muestra en su avance
figuras como Cratevas, filésofo y botianico a quien Galeno compard, mas tarde, con
Dioscoérides!, eslabonando en la historia nombres famosos como los de Diocles de Caristo,
Epicuro y Metrodoro, al lado del gran Aristételes, eximio naturalista antiguo, y Teofrasto, su
discipulo, que trescientos afios antes de Cristo esctibib su Historia de las plantas. La tendencia
ya enunciada en la frase genesical de la grequizante Biblia: “Henchid la tierra, y sojuzgadla”,
presentada como una orden divina, era ya parte del sentido comun religioso, el mundo entero
devenia sujeto potencial de la humana curiosidad y por ello era un desafio a la explicacion,
ya no al revés (la conformidad al orden césmico, subsistente en nuestros dias en el Islam) y
por tanto se inici6 la carrera de dominio por medio de la creacién de los mejores métodos
de alcanzar el conocimiento real. Parte muy importante de éste era el que permitia el control
de las enfermedades por medio de los medicamentos, presentes en las plantas.

No sorprende, pues, que al forjarse el pragmatico imperio romano, y justamente favorecida
por su estructura social militarista, prosperara la medicina —que es indispensable para
mantener la organizacién castrense, a causa de la necesidad de atender enfermedades
epidémicas causadas por la convivencia de soldados en estrechos ambientes, asi como
para atender las ordinarias heridas que son resultado de la actividad bélica—, impulsando
asf la farmacopea basada en recursos botanicos. Musa y Celso, médicos, el primero célebre
por haber sido el de cabecera de Augusto, escribieron proficuos tratados de agricultura
y de botanica. Revisando, paralelamente a ellos, sus contemporaneos, Plinio el Viejo las
tradicionales etiologfas y sintomatologfas dio a luz a la medicina clinica al escribir su Historia
natural, y ya en el siglo I de nuestra era Pedacio Dioscérides Anazabeo escribiria, como
resultado de tal herencia, su famosa Materia médica, libro clasico de consulta y fuente de
curaciones hasta principios del siglo XVI.

Los botanicos arabes bebieron, pues, en griego, de dichas fuentes, perdidas para Occidente
a causa del oscurantismo que cre6 el cristianismo con su ahogamiento de la independencia
de criterio y su alejamiento del imperio bizantino oriental. Las relaciones del Islam con
Bizancio, el milenario rival con quien convivieron en dificil equilibrio por muchos siglos,
estableci6 un puente histérico al que se debe la vuelta de los conocimientos a través del Irak
y el Egipto, donde existieron célebres médicos y escuelas de medicina.

Cuando se fortalecieron en la peninsula espafiola y forjaron alli el centro humanista
cordobés, escuela traductora por excelencia de todos los elementos de tantos mundos
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culturales que alli convergieron, tuvo lugar un contacto cultural del que nacié la ciencia
occidental. Prosiguieron con ellos, en Espafia, los estudios botanicos iluminados por la
brillantez de la tradicién bética que alli subsistia. Entre tales nombres estan los de Hunayn
ibn Isaac (médico judio nacido en Bagdad que tradujo y comenté en arabe a Galeno, su
obra —traducida a su vez al latin por los arabes espafioles— es conocida con el nombre
griego Isagoge, “categorias”, y su nombre de pila, latinizado como Johannitius, o Joanicio,
en castellano, alcanzé nombradia en Occidente y fue texto médico durante la alta Edad
Media), el de Abul Abbds en-Nebaty, Iban el-He Djadj, el de Abulcasis, que no solamente
reunié un destacado saber médico (curaba mediante instrumentos quirdrgicos y practicas
gimndsticas) sino que cedia voluntariamente ese saber sistematico y pata ello lo recopil en
la enciclopedia .A/tasrif, y particularmente el famosisimo de Averroes, cordobés nacido en
1126 sin cuyas enseflanzas la transmision de la filosofia aristotélica hasta impulsar nueva vida
al pensamiento escolastico medieval no hubiera tenido lugar, en sus estudios de medicina
recogié las enseflanzas de sus maestros en una obra, el Colliget, descriptiva de enfermedades,
y el de Ibn el-Evitar conocido en castellano como Abén Albéitar), que esctibi6 el Tratado de
Jos simples. Entre otros muchos nombres de los cuales son solamente una muestra a manera
de ejemplo las biografias de estos meritorios profesionales arabes, han quedado grabados
con justicia estos aqui enumerados en la historia de la botanica y de la medicina.?

Aquellos avances descriptivos en el conocimiento de la naturaleza en los que se basé la
ciencia médica, en especial en las disciplinas botanica y herbolaria, eran referidos a aquel
lado del mundo. El nuestro les era ain desconocido, imperaba la fabulacién sobre la otra
parte del mundo, aunque se ha sefialado que ya Marino de Tiro, al cual copia Tholomeo
en su famosa Geggrafia, consideraba la Tierra como redonda en el siglo X.> En general, no
se tenfa un conocimiento sistematizado de este lado del mundo. Se crefa que la mar detras
de las columnas de Hércules* acababa en profundos abismos donde imperaba la fuetza de
monstruos y bestias que acababan con cualquier aventura globalizante.

Elsiglo XVI es el de la nocién de unidad global en el mundo, a partir del “descubrimiento” de
la tierra nueva para los antiguos que en adelante se llamé América. Cuando allende los mares
arribaron a estas tierras los barbados a caballo, el tragico juego de equivocaciones suscitado
pot ese mutuo desconocimiento acarred la instauraciéon de imigenes que nacieron articuladas
sobre sus respectivas tradiciones (por ejemplo, los americanos de entonces creyeron dioses
a los advenedizos, pues encajaban en las tradiciones mitoldgicas en las cuales sus héroes
bajaban a la profundidad de los mares para retornar en un tiempo mitico telucientes como
el Sol —asi lo habia hecho Huayna Capac-), mientras que éstos los creyeron inferiores’ y
hasta desprovistos de alma, y as{ fue sustentado en el clasico debate entre Bartolomé de Las
Casas y Ginés de Sepulveda, en el que el ultimo justificaba la conquista y desmerecia a los
indios. Sin embargo, la ciencia médica ya estaba presente en ese desencuentro: Colén traia
como tripulante al maestre Alonso, primer médico (barbero, sangrador, de la Santa Maria)
que holl6 tierra americana.

Los viajes y aventuras en busqueda del Dorado, viejo mito de la tierra prometida, producto
de la Utgpia de Moro, tuvieron un correlato comercial en el inicio del secular despojo abierto
que ha sufrido por Europa la rica flora del Nuevo Mundo, en una dindmica que ha tenido
como cobertera la apariencia civilizatoria. La fascinacién de Europa por el mundo neotropical
lo hizo motivo de inspiracién artistica: la lirica y el drama, la pintura y la cultura europeas



han recogido desde entonces formas americanas, tanto en prosa y en verso, cantados o
musicalizados en las ardientes paginas de dramas y éperas, como en formas escultoricas
de marmol o bronce y en atrevidas obras pictéricas. Trasuntaron sus artistas y creadores
intelectuales el impacto de los mundos descubiertos por Europa, en esa renovacion de sus
conocimientos seguian un mandato cultural autorizado por la Biblia y ademas de asumir la
existencia de formas bellas también adquirieron a granel nuevos recursos tomados por ese
descubrimiento en su comercio, en la agroicultura y en la industria. No solamente los artistas,
también los gedgrafos y los botdnicos tomaron de las paginas de los diarios, las relaciones,
las crénicas y hasta de los documentos administrativos de la colonizacién, las visitas, sus
informaciones acerca de lo desconocido para logar una ampliacién de su hasta entonces
estrecho ambiente fisico en nombre de la ciencia, y esa ampliacién significaba la apropiacién
de esos recursos vegetales y animales por ellos “descubiertos”, es decir, el entusiasmo de
los artistas nos da la medida del interés despertado en el mundo viejo a consecuencia de la
apropiacion que realizé del nuevo.

Desde Américo Vespucio, Ulrico Schimidl, Pedro Martir de Anglerfa, Fernandez Enciso,
Alvar Nuflez Cabeza de Vaca, Hernan Cortés, Pedro Cieza de Ledn, Agustin de Zarate,
Alonso de Ercilla, hasta Alvarez de Toledo, entre otros cronistas, al describir estas tierras,
admirados de la flora y la fauna, se ha procesado esa apertura que al fin redundé en un
adelanto cientifico sin precedentes. Esos esfuerzos descriptivos de las nuevas realidades no
se hallan obnubilados ya por las maniqueas concepciones religiosas de entonces, felizmente,
puesto que los destinatarios de sus relaciones escritas eran los europeos, sus pares, y asf
pudieron apreciar su verdadero valor cientifico. Las creencias difundidas por los propios
curas sus especialistas religiosos en la colonizacién adquirieron en el dmbito americano
construyeron verdaderas diatribas paraddjicas, en las que por una insélita proyeccién se le
adjudica a los americanos concepciones idolatricas y brujeriles, patrafias que no pasaron
de ser pretextos deliberados para promover la sujecién de los pueblos por la via religiosa.
La herencia americana fue asi arrebatada mediante la fuerza colonial, que se basa en
descalificar el derecho anterior. Pero, por el contratio, escribiendo para europeos, el discurso
maravillado de los cronistas reconocié desde un principio que el botin vegetal era digno de
ser recogido.

Sirva de ejemplo la dedicacién que mostré a las cosas naturales, junto con las politicas y
econdémicas —pese a que pretendia estar tratando sélo de las divinas o, a lo sumo, de la
salvacion de las almas— José de Acosta, maestro de la lengua y de la ciencia, te6logo y capitan
de los misioneros mas dedicados en nuestro continente. Su copiosa obra, cuya primera
edicién, latina, se lamé De natura novi orbis en 1589, se imprimié en castellano (al afio
siguiente) con el nombre de Historia Natural natural y moral de las Inrias y pronto llegd, vertida
a los idiomas europeos, a toda la inteligencia occidental, pero no tan sélo a ella (también
a la naciente burguesfa, ayudando al despliegue mercantil). Esa traduccién a los idiomas
vulgares, soslayando la limitacién académica que significaba en esa época el latin, indica qué
base social tenia el interés por las «cosas notables del cielo, elementos, metales, plantas y
animalesy de las Indias y esos «ritos, ceremonias, leyes, gobierno y guerras de los indios». Esa
burguesia europea se preparaba a cumplir el precepto del Génesis. Entendié que para poseer
el mundo debia primero conocetlo.
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Aunque muchos de estos cronistas se identificaron con el mundo descubierto con un
compromiso personal, ademas de la sed de riqueza, que fue el principal motivo de las
aventuras limites, ganados por la curiosidad y la imagen del Otro y es ejemplo de ello que
hay casos de viajeros que se mimetizaron con los indios, como el portugués Alexi Garcfa, de
quien se dice que se interné para no mas volver en la selva baja amazoénica, con los indios
del Brasil, o Alvar Nunez Cabeza de Vaca, quien fue prisionero entre los indios del norte
de México, ejerciendo el comercio plenamente integrado a las sociedades de Florida, y que
luego pudo escapar gracias a su conocimiento médico y curanderil, el mundo viejo tuvo los
ojos del interés mercantil clavado en sus pioneros.

No es extrafio, entonces, que esos primeros descriptores prepararan una segunda llegada de
nuevos observadores, mejor familiarizados con la técnica descriptiva botanica para realizar
la apropiacién de esas riquezas por medios cada vez mas depurados técnicamente.

Llegd a América del Sur, por 1579, el capitain Bernardo de Vargas Machuca, y vivié en
Bogota cerca de veinte afios. Combinaba la milicia con la recoleccién de sabiduria popular,
y asi a su regreso se afincé en Madrid y alli public varios libros. En el titulado Milicia y
descripeion de las Indias trata de las plantas y sus vinculaciones con la medicina. Un primer
tomo de esa larga obra se refiere a la Prevencion de medicinas y aplicacion de ellas, y al uso de
muchas plantas americanas, como el mechoacan, el aceite de higuerilla, el tabaco, el balsamo,
la raiz de cordoncillo, el arrayan, la yuca brava, entre otras. El tomo segundo, la Descripcidn
breve de todas las Indias occidentales, trata de los arboles americanos, describe y registra en gran
parte de ellos sus facultades curativas.

El contacto con el antiguo Pert tuvo lugar a los pocos afios del descubrimiento de estas
tierras, después que Vasco Nufiez de Balboa descubriera la Mar del Sur, Francisco Pizarro
irrumpié en el Pacifico sur desde Panama, llamada por entonces Tierrafirme. Consta que
en su encuentro con el cacique de Tumbes le entregd algunos animales (cerdos) y a cambio
recibié un sobrino que, afios mas adelante, serfa el intérprete Martin (apellidado, por eso,
Lengua), inicidndose asi la traduccién de los conocimientos. La importancia que llegd a
alcanzar este faraute aculturado fue tanta que lleg6 a ser considerado entre los conquistadores
que merecieron su parte en el despojo del Tawantinsuyo, y atin la isla guanera llamada Don
Martin recuerda que en Huaura, rico valle costefio, tuvo una encomienda muy rica.

Los castellanos, a su vez, no solamente fueron actores en el proceso de conquista, sino
que a su turno transmitieron oralmente informacién a otros europeos a su vuelta, y entre
los acopiadores de informacién botanica por ese medio destaca el caso del sevillano
Nicolas Monardes, que llevado por su profesién y por su natural curiosidad se vinculd
con aventureros y conquistadores, de cuyos labios oy6 relatos apasionantes y fabulosos. Se
interesé vivamente por las cosas de América y, en particular, por su flora, y sin haber visitado
nunca el continente la estudié con método cientifico y llegd a reunir una gran coleccién de
plantas y drogas hacia 1554. Publicé en 1569 una Historia medicinal de las cosas que se traen de
nuestras Indias occidentales, que sirven en medicina. Su informacién procede de los compafieros
de Pizarro, como Miguel de Estete, Cristobal de Mena, Diego de Trujillo, fray Gaspar de
Carvajal, su sobrino Pedro Pizarro, que fue su paje, el cura Valverde y el arcabucero griego
Pedro de Candia, entre otros.



1. EL PAPEL DE LA IGLESIA DESDE EL XVI

La iglesia jugé un papel importante en esta postura, con la temprana y decidida instauracién
de una administracién eclesiastica concebida como una base de la civil (en lo que se
concerté el papado con la corona espafiola). La primera didcesis del Perd, la del Cuzco,
fue la primera organizacién clerical en el que su jurisdiccién abarcaba todos los territorios
conquistados, cuyo obispo fue el testigo de Cajamarca, fray Vicente Valverde. Siendo tan
grande el territorio, su dimensidn extrema no permitia una efectiva labor pastoral por lo que
el papa de entonces, Pablo 111, cre6 el 4 de mayo de 1541 las didcesis de Los Reyes (de Lima)
y la de Quito, reduciéndose considerablemente el territorio de la del Cuzco, con el objetivo
fundamental de evangelizar a los indigenas.

Noétese que la original dipéeesis del obispado cuzquefio inclufa Chile, y la de Lima llegaba
por el norte hasta Trujillo y parte de Piura, por el sur hasta la ciudad de Arequipa y por
el oriente desde Chachapoyas hasta Huamanga (actual Ayacucho), manteniendo el resto
del territorio del antiguo imperio inca (ademds, por ser parte del imperio de Carlos V,
extendiendo sus limites a la frontera politica fijada por el tratado de Tordesillas, en 1474,
que resulté amazonica).

El Primer Concilio Limense de 1551, fue el primer foro religioso que evalué la politica
evangelizadora. Con voces poco discrepantes, agustinos, franciscanos, dominicos y
mercedatios abordaron el tema central de la catequesis de los indigenas. Se insistié en que
la doctrina debia enseflarse de manera uniforme. Se puso en tela de juicio el quechua, en la
creencia que este idioma era el soporte y medio de practicas idolatricas. Considerandolos
gentiles,® se les impuso recibir compulsivamente los sacramentos (bautismo, penitencia y
matrimonio), se les prohibié el luto y los cortejos funebres por mds de una semana, entre
otras sanciones. La constitucion tercera de sus conclusiones dio a los curas la orden expresa
de destruir y quemar los idolos y santuarios que se encontrasen en los pueblos de indios
y construir una iglesia sobre su emplazamiento, siemptre que el sitio fuese adecuado.’
Aparecieron las denominaciones categdricas de “sacerdotes, hechiceros y omos”, las cuales
llegaron a ser palabras temidas por los castigos y la connotacién de persecucion para los
especialistas del tratamiento de los males. A éstos se les ordend en letras de molde que no
tendrfan derecho a seguir con sus actividades, ya que con ellas perjudicaban a los “nedfitos”
e impedfan la conversion de los infieles. “Se les hara entrar en razén, como comienzo, pero
sin olvidar de aplicarles cincuenta latigazos y de cortarles el cabello”.

Los objetos de culto eran quemados, incluso los idolos de piedra, y luego reducidos a polvo. Asi
habia procedido el cura Vicente Valverde, destruyendo Wariwillca, idolo huanca, en la sierra
central. Los bienes que pertenecian a las huacas (objetos de valor, ropa, ganado, servidores),
“serfan adjudicados ya a la Iglesia, ya a los pobres.””® Esta medida obligd a que el sistema
médico tradicional se encapsulara y los curanderos o especialistas pasaran a la clandestinidad.

Hasta ese entonces, los camasca y los sonqoyoc, especialistas en la terapia psiquica y de
equilibrio social, mantenfan invariables sus ritos iniciaticos. “Adn después de haver recivido
el bautismo, fueron graduados en el oficio de hechizeros con mil supersticiones hechas con
mucho secreto; y ellos por la mayor parte curan en lugares oscuros o de noche donde no los
vean”, decfa una conclusién del Primer Concilio.

6 Denominacion  medieva
derivada de “gentilidad”,
esto es, pertenencia a otra
nacion; por similaridad del
uso hebreo (que hacia uso
del concepto para sefidar a
losgjenosalapredestinacion
de la dlianza divina de que
se tenian los judios por
unicos beneficiados) pasé a
designar a los no cristianos
y, por la intolerancia, llegd
a ser sinbnimo de savaje.
Sorprende € evidente
escamoteo del hecho de
que los nativos estaban
en su propio territorio,
que por otra parte si era
formalmente  reconocido
en las leyes de Indias.
Es en la administracion
eclesidstica que se
evidencia e colonialismo

descarnadamente.
7 DuvioLs, Pierre. La
destruccion de las

religiones andinas. México:
Universidad Naciona
Auténoma de México; 1977:
p. 98.

8 Duviots, Pierre. Ibid. Ob.
cit.: p. 108.

INSTITUTO DE INVESTIGACIONES Y DESARROLLO ANDINO 127



¢ Acerca de la acogida que
tuvo la obra de ONDEGARDO
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Ondegardo” (Lima 1986:
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p. 339).
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Polo de Ondegardo, quien envié en 1558 a Lima, en su condicién de corregidor del Cuzco,
las momias de los incas que los indios habian escondido en culto secreto idolatrico, escribié
al aflo siguiente el Tratado y averignacion sobre los errores y supersticiones de los indios, informe
pseudoetnolégico en el que presenta la descripciéon de un brujo con su arsenal: “muelas,
dientes y figuras de ovejas hechas de diferentes cosas, cabellos, ufias, sapos vivos y muertos,
conchas de diferente manera y color, cabe¢as de animales y animalejos pequeflos secos,
gran diferencia de rayzes, y ollas pequefias llenas de confaciones de yerbas, untos y arafias
largas vivas y tapadas las ollas con barro”. En él manifiesta también que existian personajes
que tenfan pacto con el diablo, que a voluntad podian metamorfosearse y hasta predecir los
acontecimientos. Ese afio, como funcionario administrativo dividié a los indios del Cuzco
en cuatro parroquias, mandando edificar una iglesia en cada barrio.

Fue considerable la proyeccién en el tiempo y la politica que alcanzé este tratado, pues
estuvo dirigido a facilitar a los curas bisoflos encargados de doctrinas (asi se llamaron las
parroquias de indios, ya que el objetivo de su existencia era explicitamente adoctrinar en el
cristianismo, para privarlos de su cultura ancestral) la ubicacién de las practicas nucleares
de la religién andina, sobre la cual llegd a tener el autor una informacién bastante relativa,
sesgada por sus prejuicios acerca de magia y milagros. Incluso en la publicacién del Tercer
Concilio (de 1585) especificamente dirigida con ese objeto, el Confesionario para curas de indios,
se recogen sus asertos. Seflala como famosos a los curanderos del Collao, de Huarochiri,
del Cuzco, de Hudnuco, de Chachapoyas, centros de especialistas en la adivinacion.
Y asimismo que eran muy numerosos en cualquier pueblo los que se decfan capaces de
adivinar sucesos ocultos (generalmente por aracnomancia) y pronosticaban el porvenir. De
acuerdo a técnicas que vatriaban en cada provincia: utilizaban serpientes, una mazorca de
maiz, una kallana o tiesto, y hasta la propia saliva, deslizindola sobre la palma de sus manos
entre las lineas quiromanticas. Fue el primero en destacar que las montafias eran sujetos de
adoracién, aunque les atribuia ser un medio de comunicacién con Satanas. Distinguiendo a
los habitantes de la costa de los de la sierra, afirma:

“Los indios de los Llanos usan adorar la mar para que les de pescado 6 no se embrauezca,
echando en ella harina de mayz blanco y almagre, 6 otras cosas. También los Serranos al
modo que reuerencian las lagunas, reurencian la mar aunque no la ayan visto, y llimanla
Mamacocha, y los Aymaraes, Mamacota: y en especial los Serranos que bajan 4 los llanos
para diuersos negocios adoran la mar con diferentes cerimonias, y los llanos. Y la cordillera
neuada es también reureenciada y adorada de todos los Indios, 6 cualesquiera otras sierra
alta que tenga nieue.””

Se produjo en el contacto un desencuentro, por un proceso de satanizaciéon del Otro,
origen del racismo oscurantista. Felizmente, por consecuencia del genuino interés cientifico
que atrafa las mentalidades abiertas de esa Europa que vemos fascinada ante América por
vislumbrar en ella una salida a las necesidades econdmicas mediante el incremento de los
conocimientos, hubieron algunos agentes (incluso religiosos, como los jesuitas Cobo y Acosta
en el Perd, como Sahagin en México) que paraddjicamente siguieron a cara descubierta
un proceso opuesto, en el que relevaron la oportunidad de incorporar al acervo cientifico
multitud de conocimientos fruto de la sabiduria ancestral americana. La rafz militar del
contacto se depuraba de violencia fisica en su visién, reemplazada por la ideoldgica, ya no
buscaban oro ni plata fisicos, buscaban el oro del conocimiento de la naturaleza, y en cierta
medida la buena fortuna acompafié sus esfuerzos.



Hubo médicos naturalistas que sistematizaron la ancestral sabiduria herbolaria de los
naturales. Estaba entre ellos el cronista e historiador madrilefio Gonzalo Fernindez de
Oviedo y Valdés (1478-1557). Propotrciona en sus libros Semanario de la natural y general
historia de las Indias e Historia natural y general de las Indias, en la primera parte especialmente,
informacién sobre muchas plantas: el guayacan, el ucurd, el cacahuate, el arbol de la tinta, el
tabaco y el uso que de él hacfan, producto de sus observaciones a propésito de su funcién
de veedor de las fundiciones de oro de Tierrafirme. El ya mencionado Nicolas Monardes, al
otro lado del mundo, desde Sevilla, por aquellos tiempos referencia obligada de los viajeros
al Nuevo Mundo, utilizé para el mismo propdsito las noticias que desde América llegaban:
relatos, objetos, plantas y parafernalia magica. El médico sabio y estudioso, transformé en
ciencia la historia y la aventura. Su interés por la flora lo llevé a estudiarla con atencién vy,
sin conocer estas tierras, llegd a reunir una gran coleccién de plantas y drogas. De su obra
aparecieron numerosas ediciones y traducciones.

Ya en el Segundo Concilio Limense de 1567, a dos afios del Taki Onqoy (enfermedad del
canto), se habia resuelto sancionar (con la finalidad de adaptar las normas del Concilio
de Trento, 1545-1563, a la realidad del Nuevo Mundo) las practicas religiosas andinas,
considerandolas como idolatrfa y enemigas de la fe cristiana. Esta satanizacién comprendid
al sistema médico tradicional, el cual es claramente parte del religioso, y asi, cuando fue
ordenada la extirpacion de todas las costumbres de los indios, no solamente se arrasé con el
complejo pantedn religioso y su parafernalia, sino que fueron perseguidos también hasta los
modos y estilos propios de la cultura andina alejados de la cultura hispana, con lo que hasta
las concepciones relativas al cuerpo en que se basaba la salud y la economia de los nativos
andinos (alimentacién, vivienda, produccién de ropa o usos festivos) fueron vistos como
simbolos chamanicos e idolatricos.

En las doctrinas se sometié a continua vigilancia y persecucién los conceptos propios
sometiéndolos a una vida de campo de concentracién. A la par de la exigencia de casarse
sin prueba premarital, se varié abruptamente los diseflos de la vestimenta (en mucha patte
para dar cobertura de negocio a las “introducciones” de los repartos de mercaderias o venta
forzosa de enseres traidos por la autoridad para agenciarse ingresos) espafiolizandola «
Jfortiori. La ensefianza doctrinal comprendia incluso musica, necesaria para dotar a las iglesias
de los pueblos de coros polifénicos y orquestas a las fiestas en honor de los santos, pagadas
por las cofradias fundadas por el parroco. La estigmatizacién de las anteriores practicas de
aseo corporal (que respondia a la veneracién del agua en su forma de cortiente, a la que se
confiaban los secretos personales), de corte de los cabellos (que significa el ritual de pasaje
en la nifiez), el dormir en el suelo o la comida en cuclillas (insistiendo en dotar de mesas
a las casas), el destierro del uso de la coca y de la deformacién de las cabezas de los nifios
y sobre todo las borracheras colectivas, entre otras practicas religiosas, se fundamenta en
la negacién del Otro, pues en su soberbia el invasor que pretende dirigir la vida de los
sometidos les atribuye carecer de sinsentido o conciencia culpable y pecadora, es decir,
significa la debelacién de la nocién del cuerpo y, por tanto, la anulacién del alma.

Ante la evaluacién del proceso de dogmatizacion, se dejé constancia que los indios se
negaban a revelar el sitio donde se encontraban sus templos y a entregar sus {dolos. El
proceso de extirpacién de idolatrias era su tnica salida. En el Concilio se informa, ademas,
que los infieles se reunen en los templos del diablo y mantienen sus practicas idolatricas en
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' Duviots, Pierre. Ibid. Ob.  la clandestinidad, lo que no impide que a ellas concurran muchos “neéfitos”, denominacién
cit.: p. 151.

1 1bid, p. 151 de incautos, para sostener que la mayoria de indios no tenfan la creencia sino que eran

engafiados. Existe el convencimiento de que los curacas conocen perfectamente estas cosas,
y que era necesatio hacerlos hablar. Los curas le dan un plazo de tres dias a los indios para
que comuniquen el lugar en el que se hallan las buacas y sus idolos. La notificacién se hace
publica y solemnemente, en presencia de testigos y ante notario, para que de ese modo
los indios “se expresen libremente y sin temor”. Conocido el lugar de las huacas, seran
sus mismos adoradores los encargados de demolerlas completamente, “destruyéndolas
desde la base hasta el tltimo punto... y arrasando todo”. Los extirpadores, de acuerdo a la
terminologfa latina, llaman lares y penates, a los lugares y centros ceremoniales chamanicos y

que setdn severamente castigados”.'

Tal condena se inicié por las apachetas de los caminos. Estos monticulos de piedras en los
puntos de cambio de las rutas —funcionales hasta hoy— forman pirimides en lo alto de las
abras, como ofrendas de los viandantes a los dioses montafia: coca, maiz, plumas de pajaros,
ojotas rotas. Este ultimo rasgo fue denunciado en el Concilio, pues la creencia de que asi se
libraban de las fatigas del viaje y adquitian nuevo vigor para continuarlo —que apenas llega
a ser una metafora lirica de los quechuas, tan afectos a ellas— se interpreté como herejia.
Pretendieron los curas obligar a los nativos a demoler las apachetas y a colocar una cruz en
su lugar, jen cada paso montafioso! Su persistencia hasta la actualidad dice claro de lo irreal
de tal deseo.

“Ninguno de los religiosos podia tolerar los horrores del paganismo, que se extendia por
todas partes, asi: ‘Junto a Vitcos, en un pueblo que se dice Chuquipalpa estava una casa
del sol, i en ella un piedra blanca encima de un manantial de agua, donde el Demonio
se apatecia visible i era adorado de aquellos iddlatras; siendo el principal mochadero de
aquellas montafias (la palabra mochadero es el nombre vulgar con que los indios nombran
p}) a sus adoratorios)... En esta piedra blanca de aquella casa del sol llamada Yunacrumi asistia
% un demonio capitan de una legion; éste y su caterva mostravan grandes carifios a los indios
{ iddlatras; grandes asombros a los catélicos; usava con los bautizados, que ya no le mochavan,
espantosas crueldades i muchos motrian de los espantos ortibles que les mostrava.”!!

El Concilio da cuenta de que en la region del Cuzco una vez destruidas las huacas por
los padres Gonzalo Ruiz y Gregorio Cisneros, se ejecuté medidas de drastica violencia: se
quemaba la casa del hechicero, se colocd una cruz sobre los escombros, y se repartié su
ganado, entre los pobres y la iglesia.

Este Tercer Concilio Limense de 1582-83 convocado por quien serfa santificado como
Toribio de Mogrovejo, evaluaba, a criterio de los curas evangelizadores, que las costumbres
segufan siendo paganas. El sistema médico, entre otros puntos, era preocupacion de estos
congresantes, pues se seflalé que se organizaria con el fin de «poner en orden las cosas
tocantes al buen gobierno espiritual de las almas de esos naturales, su doctrina, conversién
y buen enseflamiento, y otras cosas muy convenientes y necesarias a la propagacion del
evangelio y bien de la religiény». Eran representantes de toda la iglesia en América del Sur y
Central, contaron con la asistencia del reconocido cronista José de Acosta, y quiza con €l se
beneficiara el naturalismo.
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Paradéjicamente, mientras esto ocurtia en el antiguo Pert en la peninsula ibérica Felipe
1T mandé instalar un jardin botdnico en Aranjuez, con ejemplares colectados en la zona
meridional de Espafia. Al llegarle relaciones de América, el funebre rey que asi habfa
ingresado a la moderna aficién por el género vegetal se interesé avidamente por las plantas
que crecian en las Indias. Envié al doctor Francisco Hernandez, su protomédico, uno de
los nombres mas conspicuos que registra la historia de la botanica en América, para que
estudiase y «escribiese la historia natural, antigua y politica de Nueva Espafia y la corografia
de su territorion.

Llegado a México (Nueva Espafia) en septiembre de 1570, acompafiado de un hijo suyo y del
cosmografo Francisco Dominguez, este médico habia tenido experiencia en el hospital del
Monasterio de Guadalupe, en donde realiz6 disecciones de cadaveres. Hernandez se coded
con lo mas graneado de la intelectualidad de la época, fuera cientifica o no. Reconocido
naturalista, disecaba animales, habia estudiado la flora y fauna de ciertos pueblos andaluces
y realizé experimentos con seres vivos. Guiandose en este periplo mesoamericano por el
modelo metodolégico de la Historia natural de Plinio, se hizo conocedor de la medicina
popular y de la etnobotanica. Nunca antes un expedicionario cientifico de su calibre
habfa acudido al llamamiento americano, era diestro en zoologfa, mineralogfa, geologia,
cosmografia y, hombre de su época, en lenguas clasicas.

Ocupado del estudio de la naturaleza con su hijo, lo auxiliaron el cosmégrato Francisco
Dominguez, varios dibujantes, escribientes, algunos curanderos indigenas, peones de mulas
para el acareo de la impedimenta, etc. La empresa es considerada la primera cientifica por
su caracter naturalista y etnografico realizada en el mundo. Los viajeros partieron de Sevilla
en agosto de 1570, y después de seis meses de travesia, llegaron a Veracruz en febrero del
afio siguiente. Entre los indios por siete largos afios, en ese tiempo recorrieron en peligrosos
viajes de reconocimiento casi todo el territorio, hasta estuvo este audaz médico a punto de
perder la vida intoxicado por el latex del chupite (Euphorbia caniculata). Llevé a Aranjuez, a
su regreso, tanto herbarios como plantas vivas, simientes, raices, pieles, plumas, animales
disecados, minerales, acuarelas de animales y vegetales.

Estos resultados promisorios condujeron, tras arduo trabajo de gabinete, a logros de
consideracion: dieciséis tomos compuestos, seis de ellos ocupaban el texto en latin, con
la descripcion de las plantas, animales, minerales y antigiiedades de México. El tesoro
iconolégico que encerraban los diez restantes, que contenfan pormenorizados dibujos
complementarios iluminados muchos de ellos a colores, se perdié tras suftir el destino
de los pioneros incomprendidos, pues a su regreso a Espafia, muy maltrecho, envejecido
y enfermo, al serle presentados a Felipe 11, inexplicablemente los mandé archivar en la
Biblioteca de El Escorial, donde el incendio de 1671 los destruyd; sin embargo, muchas
copias y extractos sacados dieron lugar a que fuera conocida y hasta publicada en resumenes,
pues a la muerte del gran cronista médico, en 1587 (sin ver publicada su obra) el rey ordend
a su médico, Nardo Antonio Recchi, hacer un compendio (que se redact6 también en latin)
de la medicina expuesta en ella, pero se desentendié del resultado. Recchi mutié también sin
publicar tales reumenes, que dejé en originales a un patiente. Una copia de ese manusctito,
traducida al castellano, fue publicada en el afio 1615 en México por Francisco Valle, con el
titulo de Quatro libros de la naturaleza y virtudes de las plantas, y animales que estan recevidos en nso de
medicina en la Nueva Espana, y la methodo, y correcion, y preparacion, gue para administrallas se requiere.
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La publicacién en Espafa esper6 hasta 1628, aunque en 1606 Federico Cesi, fundador de
la Academia de Lincei, los incorpord a su naciente bibloteca médica. En la biblioteca de los
jesuitas de Madrid se encontré una copia de la obra Hernandez con anotaciones del propio
puiio de éste, cuya edicién aparecié en 1790."

La evangelizacion trajo consigo una gran etapa de difusiéon del credo cristiano a través de la
reproduccién masiva de textos en quechua. Antonio Ricardo, el primer impresor en el Perd,
habia llegado con su imprenta desarmada por mar, aunque su instalacién no fue admitida
oficialmente hasta mucho después, gracias a la necesidad de difundir las dos obras que los
quechuistas de San Marcos prepararon para dar remate a los trabajos de esta consulta tefiida
de iconoclasticismo prefigurante de la etapa posterior de la extirpacién. Estas fueron, ademis
del ya mencionado Sermonario que siguié la inspiracién de Polo de Ondegardo, el Catecismo
oficial para la ensefianza regular de la doctrina cristiana en su versién aceptada para los
andinos, y ambos libros dieron un inesperado fruto dentro mismo de los talleres de prensa:
los colaboradores aceptaron la propuesta del impresor para pergefiar un lexicén quechua, el
Arte y vocabulario en la lengua general del Persi llamada quichua, y en la lengna espaiiola (que lleva la
mentida autoria del propio Ricardo, el cual fue texto de aprendizaje de la lengua general del
inca en la Universidad de Lima por mucho tiempo). No fueron sino los primeros de muchos
textos publicados con tal orientacién; sin embargo, los resultados de la evangelizacién no
habian surtido el efecto deseado.

2. LA EXTIRPACION DE LAS IDOLATRIAS

Hacia fines del siglo XVI y comienzos del XVII imperaba un gran optimismo entre las
autoridades eclesiasticas y civiles del virreinato. No habia lugar adonde no hubieran llegado
los misioneros. Por todas partes habia signos visibles de la implantaciéon de la fe: capillas,
ermitas y cruces (sobre todo en los lugares altos, cerros, etc.). No existia aparente resistencia
por parte de los pueblos indigenas frente a las exigencias de la nueva fe, respetaban a los
sacerdotes y a quienes representaban la jerarquia eclesidstica catdlica, pese a la clamorosa
injusticia del trato que les daban aquéllos, que superaba el abuso organizado con que eran
explotados los pobladores por intermedio del propio Estado. Aparentemente, el denominado
paganismo habia sido eliminado del Perd. Sin embargo, tales concepciones se vieron en los
suelos cuando el cura Francisco de Avila, en San Damian de Checa (Huarochirf), descubrié
la existencia de hechiceros, idolos y fiestas clandestinas, mantenidas a escondidas de los
espafioles por los mismos indigenas de sumisa actitud. Los centros de practicas idolatricas
eran San Damidn, San Pedro de Mama y Santiago de Tuna, donde se adoraba a los idolos
de Pariacaca, Chaupifiamca (su hermana), Tutaflamca, Macaviza y Cocallivia. El indio
Hernando Paucar era el principal difusor de estas creencias ancestrales.

Pronto, en 1607, hacen una visita, solicitando a los indios primero de “buenas maneras” que
entregaran todos los objetos a los que rendian culto idolatrico, y conminandolos de manera
severa luego. Se reunieron centenares de idolos y amuletos que, unidos a los que Francisco
de Avila ya habfa requisado anteriormente, llegaron a llenar numerosos fardos, incluyendo
también mallkis o momias, en que fueron cargados hasta la plaza de armas de Lima, para
el auto de fe que organizo6 Avila, consumado estratega autopublicitario. Era necesatia una
manifestacién espectacular, magnifica, con la finalidad de arrancar la persistencia de estas
creencias idélatras que eran un peligro para la fidelidad a la fe. De este proceso da cuenta
Pablo José de Arriaga (1564-1622) en una obra que mas adelante comentaremos.



Con este movimiento tan convincente (sin importar que fuera, como lo ha esclarecido el
andlisis histérico) se promovié una colosal calumnia para incriminar a los propios ofendidos
por los latrocinios y estupros de ese mal sacerdote. Impresionada por éste (cuya arma
secreta fue una relacién de caracter etnolégico de indudable valor literario que con engafios
arrancé por medio de informantes de los propios pueblos y que actualmente es la obra
cumbre de la lengua quechua antigua) la curia decidi6 arrancar de “raiz los residuos de estas
creencias”. El entonces arzobispo de Lima, Bartolomé Lobo Guerrero, y el virrey marqués
de Montesclaros colaboraron ingenuamente, convocando a todos los indios de cuatro leguas
a la redonda para que Francisco de Avila realizara su cruento especticulo. Colocados todos
los idolos sobre un tabladillo, el cura Avila predicé a los indios, primero en quechua y luego
en espaflol. Luego, “para experimento [=experiencia]”, el indio Hernando Paucat, atado
a un tronco, fue sentenciado a ser trasquilado (accién humillante dentro de la mentalidad
indigena), sufrir doscientos azotes y ser desterrado a Chile (donde muri). Finalmente, se
quemaron todos los objetos idolatricos.

Avila serfa luego nombrado visitador de la idolatria, realizando pesquisas en los pueblos
de la serranfa de Huarochiri, Yauyos y Chachapoyas. Con sus colaboradores jesuitas,
descubrian entre los indios a hechiceros e id6latras y destrufan adoratorios. La situacién fue
tan grave que el mismo arzobispo de Lima la desctibia asi en carta al rey Felipe II: “Todos
los indios desde Pird estan hoy tan iddlatras como al principio cuando se conquisté la
tierra. Creo ha estado la falta en los que les han doctrinado, que solamente han atendido a
su provecho e interés y no al bien de las almas de estos desventurados [...]. Haseles hallado
innumerable multitud de idolos que adoraban por Dios, juntamente con cuerpos muertos
de sus antepasados, que todo se ha quemado y en lugar de los adoratorios se han puesto
muchas cruces”.”® Cerca de diez afios més adelante de aquel especticulo inquisidor, dio a
luz el jesuita José de Arriaga La extirpacion de la idolatria en el Persi (1621), donde acentuaba la
necesidad de usar de modestia, benevolencia y buenas maneras en la campafia antiidolatrica
y a la vez daba cuenta de muchisima parafernalia ritual. Justifica su actuacién sefialando que
previamente al catecismo y la trasquila se les convocaba al sermén, muy temprano en la
mafiana y a la puesta del sol. A las ocho de la noche debia terminar la misa y la prédica. En
el dia, el visitador pedia a los pobladores que descubrieran las huacas (lugares de adoracién)
y los objetos ligados al culto idolatrico. Habia un especial cuidado en interrogar al cacique
y a los curanderos, siempre poniéndoles al tanto de los castigos, para ablandar la férrea
resistencia a hablar.

Uno de los ritos de adoctrinamiento obligaba a los curanderos (llamados por la iglesia
hechiceros) a llevar al cuello una cruz de gran tamafio junto con otras sefiales humillantes,
y debian hacer retractacién publica de sus faltas y errores. Los mas “peligrosos” eran
trasladados a Lima y recluidos en la casa de Santa Cruz en El Cercado. Al culminar la
condena temporal, o una vez regenerados (“renuncia” del error y aprendizaje de la doctrina
cristiana), eran dejados en libertad, empero algunos murieron ya de viejos en esta casa. El
asunto era muy semejante en otros lugares como Huamanga, Cuzco, Arequipa, Chuquiabo,
Charcas y Quito. En 1619, el principe de Esquilache, por entonces virrey del Perd, informaba
al rey que 20 893 personas habian sido absueltas del crimen de idolatria; 1619 hechiceros y
difusores de la idolatria habfan sido procesados, y que habian sido destruidas mas de 1769
huacas e idolos principales, 7288 conopas y 1365 cuerpos de difuntos.™

13 oo GUERRERO, Bartolomé.
Carta a Felipe II, Lima, 23
de abril de 1613.

14 http://html.rincondel vago.
con/extirpacion-de-idola-
trias.html. Localizacion:
http://www.cervantes-
virtual.com/FichaObra.
html ?Ref=5447

INSTITUTO DE INVESTIGACIONES Y DESARROLLO ANDINO 133



134

PaccariNna Dos

3. SOBRE LA IMPORTANCIA DE LAS PLANTAS EN LA MEDICINA TRADICIONAL

A diferencia de lo que pareciera en la actualidad, en las sociedades tradicionales, y en especial
en las del siglo XVI, el marcado naturalismo del pensamiento hacfa manifiesto el rol que las
plantas juegan sea para las soluciones que corrientemente debe adoptarse a los problemas
que plantea la subsistencia y la vida cotidiana como para con en el sistema médico. Tienen
éstas sus principios activos, cuyo uso aplicado a las dolencias del cuerpo y el alma reafirma
su importancia como conocimiento, que el curanderismo tradicional ha elaborado y utiliza
sistematicamente segun la propia concepcién de enfermedad.

Asi, era comun en los sistemas médicos de las sociedades andinas, desde periodos tempranos
(Preceramico y Formativo, 2000 a.C. - 600 d.C.) el uso de plantas alucinbégenas, puesto que
la diagnosis se basa en indagar el estado del organismo internamente, y esta herencia parece
venir de la rica regién amazoénica, de donde también se extrajeron varias plantas relacionadas
a esta logica médica, junto con otras mas relacionadas con la alimentacién y que adquirieron
en los Andes el caricter de cultivos introducidos: sa777 o tabaco, coca, chamico, achira.
No solamente en cuanto a domesticaciones alimentarias somos deudores a la Amazonia,
también para la aplicacién medicinal, para elaborar productos diversos y para el uso ritual,
proporciond sus recursos en estrecha relacién con el pais montafioso que la origina.

Desde esas fases basicas, por tanto, proviene un conjunto de productos de origen vegetal
cuyo uso es acompafiar la curacién de males de origen sobrenatural. Destacan en él tanto el
tabaco como el Sampedro. Es sorprendente que estas plantas también fueran consideradas
como mercancia, parte de los bienes de intercambio. Garcilaso de la Vega (1609), en sus
Comentarios reales, menciona la importancia del tabaco o sairi para las sociedades andinas. Se
conocieron en todas las regiones del Tahuantinsuyo, incluidas las apartadisimas regiones
collavinas del Tucuman incaico, que corresponden en la actualidad a las provincias de Salta
y Jujuy, que por paradoja de la historia y la geografia econémica conservan su potencial
productivo del tabaco.

Otra planta de caracteristicas psicotropicas es el san pedro o sampedro (Trichocerens pachanoi),
elemento esencial en el tratamiento de los males, en el sistema curanderil afincado con mayor
presencia en el norte peruano. No se puede concebir una “mesada”, es decir, una curacién
chdmanica del norte sin el sampedrito, al que se le llama planta viva, la que penetra, la que
entra, la que dibuja y la que comunica los misteriosos males de las entrafias de la gente.

La medicina chamadnica del norte costefio, que tiene raices amazodnicas, se basa en un culto
a las plantas; tanto su desarrollo como sus tratamientos constituyen saber botanico y lo han
aportado a la farmacopea peruana. Su continuidad se ha garantizado por centurias, pese a
las referidas persecuciones organizadas que forman parte del incosciente conflictivo del
pais. Pero, favorecida por el hecho de ser util en extremo, se encapsuld, asumiendo un perfil
bajo a fin de transmitir intocada su sabiduria a las mismas sociedades tradicionales, que la
requieren como su nica opcién médica, y ha resultado que las sociedades modernas han
aprendido mucho de sulegado del pasado. En estas practicas actuales, tefiidas de sincretismo
y bajo formas que ha adquirido de usos contemporaneos en cuanto a léxico y expresiones
pragmaticas, se presentan las arcaicas concepciones, incluido el culto a las plantas, tal cual se
presentaron, probablemente, en el tiempo prehispanico.



Veamos parte de los datos que hallamos en el Alto Moche, Trujillo, norte del Perd, en una
sesién chamanica, realizada un viernes de 1987. El chaman habia culminado un ayuno de
dos dias, en el que no habia comido sal, ni aji, ni visto fuego. Habfa comido poco, como los
sacerdotes, para estar mas cerca de la deidad mayor. Se llamaba Wilmer Monja Diaz, y su
alocucion (utilizando una “mesa”, distribucién espacial microcésmica, donde se encuentran
varas, calaveras, puntas, lanzas, cuchillos, ceramios, serpientes, en compleja parafernalia) traté
mediante un conjuro los males, con un complejo rito el que comenzé con una imploracién a
las plantas. La duracién fue de diez de la noche hasta las cinco de la mafiana; atendiendo, uno
a uno, alrededor de cuarenta pacientes, todos ubicados en circulo contorneando su pequefio
ruedo dedicado durante el dia a las peleas de gallos (de lo que vivia, pues el buen shaman
no cobra el servicio que da a la gente enferma con su arte; es un legado divino), canté en
letania la invocacién que aqui resuminos mientras de pie tomaban también los consultantes
la infusién de caliente sampedro y sorbfan el alcohol macerado con tabaco (“shingada”, es
decir, succién nasal), pues en las hojas del tabaco se halla el poder de la comunicacién de que
hard uso el shaman para alcanzar el vislumbre del origen de su mal.

Con ayuda ritmica de su vara sonajera, que agitaba mientras consumia sampedro y shingaba
tabaco, la invocacién a las plantas es mas elocuente. Para el shaman es parte del mundo
animado, y el mistetio de la fuerza de la naturaleza:

Siendo hierbatero, siendo curandero, siendo madriguero,
invoco mi hierba, invoco mi planta,
de mi laguna, de mi casa, de mi cerro.

Vengo invocando, a mi tierra;

del cerro Chungana, cerro Serrano, cerro Bicolor,

cerro La Viuda, el cerro de Saqui, el cerro La Chingala,
cerro El Buitre, cerro El Toro, la mula negra,

al lado de la cruz, la Cruz de la Reina, la cruz del Rey Mago,
la Cruz del Gallo, la Cruz del Toro, la Cruz del Tigre,

Vengo invocando los nombres y las sombras,
y la suerte de la libertad de esta linda sefiorita,
en mi cuerpo, en mi jardin.

Influye con mis hierbas, con mis flores, con mis plantas.
De dénde viene rayando, de donde viene iluminando.

En el nombre de Dios y en el nombre de la virgen Maria,
Dios adelante, nosotros atras,
primeramente Dios que nadie, Jesus en cruz.

Hierba viva, planta viva,

para que esta linda hierba se injerte entre la carne
y se encarna, mientras se forme,

y se forme entre los cuerpos y el alma.
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15Trangliteracion sin muchas  Si es maligno el hechizo, el dafio ... ... ...
modificaciones, salvo el ;e esta el contrario, el enemigo?
corte de algunas redundan- Doénd 4ol . 1 5
ciasy repeticionesqueenel  ¢D0nde estd el espiritista, el panteonero:
sistema chaméanico son &= ¢El exorsionista (si), el magico, el bandido?
ves. El Alto Moche, Trujillo,  :Dénde esta el verdugo, el malvado?
de 1987. ¢El que nos hace el dafio, el contrario?

¢El enemigo, el hechicero ... ... ...

Siento ganadero, rollo ganadero, rollo huacatero,

va danzando mi cholo ganadero, mi china huacatera,
Asi volteamos a los malignos.

Asi volteamos a los hechiceros.

A esos ganaderos ..."”

Tras la imploracién, inmediatamente, se vuelve al conjuro cantado, con ayuda de la vara
sonajera:

Alld mi lindo San Pedrin. ..
1 Alld, mi lindo serranin . ..!
Al mi lindo tabaquin ...

Alld en el vigjo San Ciprian, vengo yo abriendo los ...... ,
vengo yo abriendo mi jardin, vengo yo abriendo. ... ... .. ,
vengo yo abriendo el hierbatel, vengo yo abriendo el .........

1AL, yo te vengo a recordar,

1Ayl esa linda hierba al fin,

1Ayl esa linda planta al fin,

Ayl ya se aferraba mi piel, jay, ya se aferran a wi......!
Y esas nifiitas encantadas.

1Ayl se levantan, bien seré. . .,
jayl, de esos lindos parami. . .,
jayl, de esos lindos hierbatel,
jayl, esos lindos vegetal.
[Vayal, gué hermoso ramisan,
jvayaj, qué hermoso parama,
esa gravosa agua serd,

jayl, cnando te viene ya raya ...,
jayl, cnando vienen lumina. .
jay!, cuando vienen enfocd. . .,
esa es mi linda hierba viva.

Y asi me vengo yo a pasear,

jayl, con mi vara gentil mo. . .,
jayl, como mi vara cholo sa. ..,
jayl, con mi viejo con San Cipridn,
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jay!, con mi sabio con mi va. . .,
jay!, con mi llama te encantado.

Ayayayay, vengo ......... B
jayl, con la vara de la sel. ..,

jay!, con la vara de la monta. ..,
jayl, con mi short y conmii ...... ,

jay!, con mi saco conmii ......... ,
a colectar mis justas bierbas.

Con esas lindas ......... s
con esas lindas ......... B
con esas lindas moradi,
con esas lindas ......... B
con esos i 1iri 1,

con esos tri tiri 1,

con esos Juala ya mangué.

Abhora, jay!, yo vengo invoca,
jay!, a esos wis lindos huaca,
jayl, a esos lindos puza. . .,

y ese i lindo mote li. ..

y esos mis lindos bijuqui,

_y esos mi chama chama vi.

Esta es mi hierba de guari. . .,
esta es mi hierba de cordille. . .,
esta es mi hierba de lagn. . .,

y a donde vienen bien sere. . .,
jayl, a levantarse su nom. . .,
jayl, a levantarle su som. ..,
jayl, a levantarle su suerte.

1Ayt de ese lindo caballe. . .,
jayl, de esa linda seiori. ..,
jayl, de esa linda dama dro. ..,
cuando los tengo yo enbierbao,
cuando los tengo alimentao,

cuando se cierran a wis hie. . .,
cutando se cierran a mis flores.

Cuando confrontamos la importancia e implicancias de la nominacién de plantas en Vasco
de Contreras, vemos que muchas de ellas, ademas de las piedras u otros elementos por él
enunciados, se usan hasta ahora en el mundo andino en la practica médica chamanica y en
el sistema de curacion de los males.
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4. PIEDRAS MEDICINALES Y AVES

La Descripcion del Cuzeo trae en su tercer capitulo la relacién de los usos que en su aplicaciéon
médica tienen las piedras y los que recurren a las aves como fuente de sus elementos simples
o de los preparados oficiales. Conviene sefialar que, a criterio del cronista, estos repertorios
se limitan a dos piedras, pero compensa tal parvedad la amplitud de sus atribuciones en
la farmacopea popular de entonces, debida al caricter de magia simpatética que tenfan
los tratamientos medicinales (se basa en la creencia de que los iguales o, en su caso, los
contrarios, se afectan entre si, por el principio de empatia). La primera es la piedra armenia,
es decir, el lapislazuli y 1a segunda es el bezoar.

De acuerdo a la teorfa holistica planteada por Mircea Eliade, la concepcién en torno a
piedra, desde los albores de la humanidad, esta, en general, referida al acto de golpear. La
piedra, y mas aun la huanca, la inmensa roca, golpea, nos empequefiece, nos hace menos,
nos retrotrae a saber qué somos. Por esta razén, desde la sociedad arcaica primitiva se le
ritualizé y su aspecto impresionante (lo pétreo es macizo y duro, pero ademas es variado,
ya que la materia litica presenta multiplicidad formal y no hay dos piedras completamente
iguales, sea en constitucién o en forma) dio a los entierros (eventos funerarios) o a las
ceremonias de fertilidad (carnaval) su fijacién a un sitio determinado y su singularidad.
Esta actitud penetra la simbologia universal respecto a los monolitos, los menhires y los
délmenes, tanto como a los amuletos.

4.1. Piedra Armenia

Esta piedra que recibe su nombre de un pais (regién de Anatolia o Asia, corazén del
Creciente Fértil, encrucijada de la historia y quiza la que mas variadas denominaciones
ha tenido) estuvo asociada al sistema religioso y, por tanto, al médico antiguo. Aunque se
extrae de montafias situadas mas al norte, piedras menos preciosas pero de importancia
cultural, podtian llevar también ese nombre de armenias por excelencia: el observatorio de
Karahundj (que desaffa la fecha aceptada como el nacimiento de la astronomia y antetior
a Stonehenge y mas adelantada ritualmente que los zigurats de Mesopotamia), floreciente
Egipto y China eran 4reas rasas todavia, y ya los primeros simbolos césmicos aparecian en
las montafias de Gueghama, cerca del 7000 a.C., contiene la primera nocién de la carrera
solar en el afio, considerd la prelacién en el registro de los equinoccios y los solsticios; de
una parte, y de otra el jachkar, monumento tallado con una cruz votiva, recuerdo de seres
queridos o de hechos histéricos importantes. Ornamentadas y diferentes todas ellas entre
si, representan el maximo simbolo armenio, tanto religioso como cultural o de identidad
nacional. Los caminos toman de ella su aspecto cristiano (la adopcién del cristianismo por
los anatolios data del siglo IV d.C.) distintivo.

La piedra armenia, de uso medicinal arcaico, llegaba a Europa por las vias comerciales que
atravesaban aquellas regiones. La arqueologia ha descubierto en muchos paises (India, Persia
y Egipto, de donde se comerciaba el lapislazuli al mundo mediterraneo) que rodean al Indico
objetos tallados en ella, tnica roca compuesta considerada entre las gemas, cuya coloracién
azul profunda se debe al componente lazurita y sus visos dorados a la pirita. Se asemeja
a la crisocola y tiene un mineral afin, la sodalita, de caracteristicas semejantes. Su aspecto
vitreo la hace muy apreciada. La palabra proviene del latin, pues /spis que significa piedra,



y ldzunlum, préstamo del morisco espafiol al latin medieval (por el nombre comercial de
esta piedra) proviene de un viejo término arabe, /azaward, que significa simplemente azul
(aplicado metaféricamente al cielo y al Paraiso, es la rafz que dio el castellano “azur”). En
consecuencia, piedra azul.

La crénica de Vasco de Contreras nos dice que este tipo de piedra medicinal se sacaba en
Quiquijana, en el Cuzco:

“El pueblo de Quiguijana le divide un gran rfo, que se pasa por un puente de ... en la
conduccién de matetiales y diformes piedras que labraron los indios.”'®

El reciente estudio socioeconémico realizado para la Interocednica Sur, proyecto de
desarrollo vial en el Perd y parte sur de América, reconoce que existe gran cantidad de
recursos naturales como la piedra. Dice textualmente “Quiquijana destaca por la produccién
de piedta, yeso, atcilla y atena ... Cultivo de plantas medicinales y aromaticas: Ccatcea ..”"

Estas piedras usaban los indios para purgarse y curarse las llagas. Empero la fama le viene
desde el siglo XVI. Una crénica de dicha época dice:

“De la piedra llamada Armenia.

Aquella piedra Armenia, deue ser prefferida, que tiene la sustancia lissa, siendo de color azul,
no tiene mezcla de piedras y desmenuzase facilmente. Su facultad es la misma que la de la
Crisocola, empero algo mas flaca. De mas de esto tiene fuerza de acarecentar y mantener
los pelos de las pestafias y cejas (...). Muy celebrado por todo el mundo: aun que no dexa de
tener ella tambien uirtudes muy sefialadas. Por que si no nos engafiado Alexandro Tralliano,
médico famosisimo, precede al eleboro blanco, en bondad visto que purga por arriba y por
abaxo los humores gruesos y melancolicos, segurisimamente, dada a beber hasta cuatro
escrupulos. Empero si queremos que purge por vomitos, darémosla por lauar; lavandola
muchas ueces cuando fuere nuestra intencion relajar el vientre...”'®

Su utilizacién acompaifia al hombre desde las cavernas. En una tumba del valle de Indus
se encontraron algunos ornamentos en lapisldzuli que se dataron de hace 9000 afios. En
Babilonia, Ur y el antiguo Egipto, el lapislazuli era sumamente estimado. Se crefa que curaba
la melancolia y la fiebre."” En Roma era considetado como un poderoso afrodisiaco. También
se usaba como cosmético para pintarse las cejas entre las mujeres romanas, persas y chinas.
Desde los tiempos de las antiguas Grecia y Roma hasta el Renacimiento, el lapislazuli era
pulverizado para hacer el resistente pigmento llamado ultramarino, que era muy utilizado
para producir el azul intenso de muchos de los més famosos cuadros pintados al 6leo.

La costa norte peruana que albergd la famosa cultura moche del Sefior de Sipan, conoci6 a
los 100 d.C. espacios funerarios de magnificos ornamentos, armas, objetos ceremoniales y
ofrendas. Entre las piezas halladas se encuentran, nariguera de oro y plata; corona semilunar
con mascara y representacion de serpientes en cobre dorado; dos mascaras de ceramica y
orejera con representacion de un personaje con copa y zotrros con borde en oro, turquesa
y lapislazuli. Sin embargo, en Muyu Moqo, Andahuaylas, fechado en 1500 a.C., se encontrd
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nueve escamas de oro, finamente martilladas, con cuentas de lapislazuli entre las manos del
difunto. Segun Lautaro Nunez, el reconocido arquedlogo chileno, en dichas zonas fueron
usados por antiguas civilizaciones desde hace por lo menos 3500 afios; se dan cuenta de sus
minas ubicadas a 3600m de altura en la Cordillera de Los Andes en la zona de Ovalle y que
hasta hoy se le conoce como Las Flores de Los Andes™. Este pigmento ultramarino estuvo
en uso hasta el siglo XIX cuando encontraron otro método para producir este color.

Sea por el color como por la maleabilidad, esta piedra fue muy valorada en la medicina
tradicional, adelantandose al auraterapia que hoy asombra al mundo. La Biblia, los consigna
como zafiro; los griegos le atribuian propiedades curativas contra fiebres y la melancolia,
probablemente como herencia egipcia. Los budistas expresaban que otorgaba tranquilidad
mental; los chinos la agregaban a sus vestimentas y al pelo al lado de conjuros que les
proporcionaria suerte y salud. Los motivos clinicos, ademas de los decorativos, estuvieron
presentes en varias culturas. En suma se decia de esta piedra de su fuerza por clarificar los
pensamientos. Su energia podia despejarnos de obnubilamientos.

En cuanto se utiliza la auraterapia, o el simple tratamiento de colores, se sabe que el azul
intenso o suave que mana del lapislazuli genera una sensacién que rescata la luz espiritual,
incidiendo mas en el mundo interior que en el exterior. Se centra mas en el ser que el
hacer. En si misma refleja el cielo y la tierra, en dualidad pendular presente en las culturas
como simbolismo universal. Por ello durante el renacimiento, fue utilizado en polvo como
resistente pigmento azul que no perderia su color. Leonardo da Vinci usé el “oro azul” en
algunas de sus pinturas. Entonces, su valor por gramo igualaba al del oro.

4.2. Vezar

Esta «concrecién calculosa que suele encontrarse en las vias digestivas y en las urinarias de
algunos cuadripedos y que se ha considerado como antidoto y medicamento» es también
llamada piedra bezoar. Verdad o mito, se crefa que existian piedras en los interiores de los
animales con gran poder curativo y de sanacion. Existen algunas referencias que aluden la
existencia de estas piedras en casi todo el area andina. Uno de los favoritos para mantenerla
misteriosamente es el guanaco, en el que se le forma «tan grandes, que pesan dos libras, y
dos y media, lo que ha hecho creer en Europa que son adulteradas y fingidas, siendo asi, que
en realidad son naturales»?!

No hemos hallado mayores datos salvo el de la mitologia, que dice que los intestinos de los
animales tenfan especie de piedras que se generaban por el consumo de algunos tipos de
alimentos. Lo que sorprende es que se sefiale que estas piedras, especie de cebollas, eran

“para enfermedades venenosas y sirve para curar el tabardillo y para alegrar el corazén”.?

El cura José de Acosta, los asocia con las vicuflas y tarucas en el antiguo Perd. Verdad o
mito registra:

“De las vicusnias y tarngas del Pirsi

Para medicina podté contar yo lo que vi: Caminando por la sierra del Pirg, llegué a un tambo
o venta una tarde con tan terrible dolor de ojos, que me patecia se me querian saltar, el



cual accidente suele acaecer de pasar por mucha nieve y miralla. Estando echado con tanto
dolor que cuasi perdfa la paciencia, llegé una india y me dijo: “Ponte, padre, esto en los
0jos, y estards bueno”. Era una poca carne de vicufia recién muerta y corriendo sangre. En
poniéndome aquella medicina, se aplacé el dolor, y dentro de muy breve tiempo se me quitd
del todo, que no le senti mas. Fuera de los chacos que he dicho, que son cazas generales,
usan los indios particularmente para coger estas vicufias cuando llegan a tiro, arrojarles unos
cordelejos con ciertos plomos que se les traban y envuelven entre los pies, y embarazan para
que no puedan correr; asi llegan y toman la vicufia. (...) Hay otro género que llaman tarugas,
que también son silvestres, y son de mayor ligereza que las vicufias; son también de mayor
cuerpo, y la color mas tostada; tienen las orejas blandas y caidas. Estas no andan a manadas
como las vicufias, a lo menos yo no las vi sino a solas y de ordinatio por riscos altisimos. De
las tarugas sacan también piedras bezaares, y son mayores y de mayor eficacia y virtud.”?

5. DE PIEDRAS Y CERROS

Aunque no dice al respecto de forma explicita, salvo la descripcion que hace entre lineas del
capitulo (....) sobre cerros, montafias y tios, nuestro cronista dean Vasco de Contreras, nos
permite asociatlo al sistema médico tradicional, en relacién implicita al sistema religioso. En
éstos los cerros y los nevados han sido siempre fuente de los ritos iniciaticos. También asi lo
conceptia en el titulo de la obra del XVII.

Vivo ejemplo de lo sefialado nos lo da Wilmer Monja Dfaz -contemporaneo de nuestros
tiempos-, el shaman magico-religioso del Alto Moche, a quien entrevistamos en 1987. Relata
con palabras bien memorizadas y gestos debidamente pronunciados los lugares a los que
habfa acudido a los dieciocho afios de edad. Para ¢l era vital haber caminado por los cerros,
para impregnarse de la fuerza misteriosa de los dioses tutelares, como de la fuerza de piedras
y aguas, en las promoniciones que crefa era mandamiento divino. Ante la pregunta de los
cerros sagrados, nos dijo:

“Y tenemos el cerro de Tucume, la tierra de donde viene mi maestro Santos Vera, se llama
cerro purgatorio, cerro la raya, donde permanecfa una laguna en tiempos de pasados y
muchas veces se encantaba a la gente por ese lado. Después tenemos nosotros la cordillera
que primera vez en mis primeros afios que me inicié con Santo Vera, fui a la laguna del
paramo blanco, que queda por el ochenta y uno, ruta Jaén, camino a San Felipe. Y después,
muy bonita, la cordillera me gustd, tengo fotografias inclusive de mi trabajo, y después
viniendo de alld pasamos por otra laguna que se llama laguna de Mishaguanga, esa laguna
esta en la ruta de Tomoche, pueblo Tomoche, como quien se va por Incahuasi; muy buena
también esa laguna. Muy buenos vegetales, muchas plantas, mucho granizal para mal, vienen
truenos, rayos, huracanes, en esa laguna y después retornamos a nuestro pueblo de Tucume,
con Santos Vera, siempre”.

Y cuando lo interrogamos sobre si vuelve a acudir a esas montafias de forma periédica nos
dijo que muchos curanderos o sacerdotes tenfan su propio cetro, y en otros casos, tenfan su
propio rey. De lo que no habfa duda era del gran conocimiento que tenfan de las plantas y
las yerbas:

2 AcosTa, José de. 1940. His-
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“...después volvimos nuevamente en gira, por afio, a la Chimbe, Huancabamba, donde en
estos pocos afios, ha muerto el rey de la cordillera Florentino Garcia, que fue el jefe. Después
tuvimos entrevista con otro seflor Abraham Garcia, muy bueno, tio de Florentino Garcia.
Y entonces nos hicieron juramentar en la laguna; cuantos discipulos de Santos Vera iban
sacando, y desde alli bajabamos nuevamente a Tucume, y retornamos a la selva. Estuvimos
pot Pucallpa en busca de vegetales de plantas donde est4 el bijuco, el sanango, el shirisanango,
donde estd la coipa, la amapola, la colonga, las selvaticas hierbas, donde esta la simora, la
simura, las arcillejas, la papacherva y la buta, que en parte esa hierba cura la diabetes, hasta
en parte la del cancer cuando esta en principio. También se traguen (sic) las grasas de las
boas para los huesos, fracturas, para los granos malignos, tumores y entonces recordamos
nuevamente, después tuvimos nuevamente otro viaje a la selva, a Tarapoto; estuvimos en
el Pongo, Manserriche, en donde hay un curandero Selvatico Demetrio Aguilar. Fuimos
nuevamente con Santos Vera (le estoy conversando cuando yo he estado todavia con Santos
Vera). Ya entre estos afios ya venia transcurriendo la edad, yo ya me vine quitando, poco a
poco, no de golpe, ya tenia giras como Santos Vera, tanto discipulo, tantas amistades que
me conocfan con Santos Vera, trabajar. Entonces comenzaron a llevarme para Lima, estuve
pot Jauja, Tarma, la Oroya, Huancayo, Tingo Maria, Huanuco, y asi venia retornando por
pueblos pequefios también y por campos y por sierras, serranias, entonces, tuvimos buenas
épocas andando por muchos sitios”.

Estos cerros no estan desprovistos de alma, de vida. Para ¢, plantas y hierbas que crece
en ellas, tienen la fuerza para envolverlos en el proceso de curacién y sacarlos de las
profundidades del averno para vencer a la adversidad:

“Lo enhierbamos a la persona, después tenemos unas limpias con attes, con varas, chontas,
lanzas, espadas, bayonetas, seguros, piedras de laguna de cordillera, de huaca; tenemos cholos,
gentiles, moros, incaicos. También en patte se usa una calavera y tenemos también que curar,
pues tenemos la hierba de lucero, hietba de la estrella, hierba del tauro, hierba del caballero,
hierba de golondrina, hierba de palomita, hierba el céndor, hierba la trenza, trenzecillas,
tenemos eshpinga, shuanga, muala, pucho, avalonga, tenemos hierba lancunpaya, hierba de
la navaja, hierba chupa flor, hierba del carpintero, donde entra una hierba es verbo, hierba
de los humores, hierba del hogar, hierba de los placeres, hierba del pensamiento, hay hierba
de la memoria y hay muchas infinidades de hierbas”.

Tanto piedras, cerros, plantas y animales estan asociados. Tienen una interrelacién, estan
comunicados. Por eso es que se vencen males considerados sobrenaturales, que son parte de
la etiologia de los curanderos. El chamdn tiene que conocer estos males, cuya denominacién
son de manejo exclusivo de estos especialistas.

“... Por eso, nosotros, desde que empezamos a trabajar la hierba, la injertamos, la
reencarnamos en el cuerpo de la persona, para que esa planta se encargue a rebuscat, a
rebuscar el mal, el viento, el dafio, el golpe, el rayo, la mortaja, la candela, la dolencia, la
hincada, la punzada, el célico, el vértigo, el desmayo, el ataque, la convulsion, la privacion, el
grano, la mancha, la pinta, el espanto, el susto, el temor, el llanto, el lloro, el suspiro malo, el
resollo malo, entonces la planta viene desarrollando, desenredando, desinvoncando, y usted
también la va trabajando, la va cantando, conforme la tatja, la canta usted, entonces la hierba
va obedeciendo donde la vas mandando, y entonces cuando vemos que viene algo que viene



como decir un fantasma un espiritu como que la mesa se quiere obscurecer como grita una
animal algo raro, entonces usted se para con la espada, con la lanza, con la espada, o con
un biju, cuento de los chicoteros, y los sopla y vuele usted a ingresar con su mesa y sigue
trabajando y esa persona se va levantando, no ve que se viene la parte enemiga. Aci tenemos
varias cosas, piedras, dragones, como usted los ve”.

6. DE PAJAROS Y AVES

Nuestro cronista menciona en pocas lineas la presencia de jilgueros, pajaros, papagayos

bl bl
guacamayos en el obispado del Cusco. Como no puede ser de otra manera, por la admiracion
y los mitos que generaron, estan presentes los condores y halcones.

Para entonces, diversos cronistas ya habian desarrollado descripciones sobre la fauna de los
Andes. El padre José de Acosta era uno de los mas preclaros, quien llegé al Perta en 1571
y permanecié hasta 1585. Casi inmediatamente viaj6 a México, donde estuvo hasta 1587.
Postul6 que la fauna americana podrfa ser una evolucién de la europea fundamentiandolo
en diversas observaciones que Darwin redescubritfa tres siglos después. Con innegable
compromiso social fallecié al lado de sus fieles a sus escasos 59 afios. De ¢l algunas de sus
descripciones:

6.7. CONDOR

“Al contrario los que llaman céndores, son de inmensa grandeza y de tanta fuerza, que sélo
abren un carnero, y se los comen sino a su ternero. Las auras que llaman, y otros las dicen
gallinazas, tengo para mi que son de género de cuervos; son de extrafia ligereza y no menos
aguda vista, para limpiar las ciudades y calles, son propias, porque no dejan cosa muerta;
hacen noche en el campo en arboles o pefias; por la mafiana, vienen a las ciudades, y desde
los mas altos edificios atalayan para hacer presa. Los pollos de esta son de pluma blanquisca,
como refieren de los cuervos y mudan el pueblo en negro”.

En muchas de las fiestas andinas, esta imponente ave, sefior de los aires, tiene fama de
ser medicinal. En Yanaca, en Andahuaylas, con motivo de las fiestas patrias, celebrado en
torno a los veintiocho de julio de todos los afios, los lugarefios, marchan hacia las alturas
donde anidan frecuentemente entre abras y pendientes, para atrapatlas y conducitlas hasta el
pueblo. Se le traslada cual si fuera un personaje con los maximos cuidados. Hace su entrada
al pueblo conducido por los priostes, cargo de prestigio y confianza, quienes obligan al
animal a que entre con las alas extendidas y entre saltos, pues para dar tal especticulo se
ayudan de amarras. Participan de la fiesta prensados con sus garras al lomo de los toros
de lidia, en singular corrida, donde se demuestra la superposicion de valores religiosos,
producto de la empresa de la conquista. Se le llama Yawar fiesta, la fiesta de sangre, como
alusion al derramamiento de sangre y muerte que ronda esta fiesta andina. Cuando se
encuentra en cautiverio antes de entrar al “juego”, no pocos pobladores se le acercan y le
llevan algin pedazo de carne, a manera de agradecimiento por adelantado, pues de paso
llevan sus pequefios recipientes para recibir la saliba el animal, que consideran remedio para
los males bronquiales.
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6.2. Los guacamayos

“..las guacamayas son pajaros mayores que papagayos y tiene algo de ellos; son preciadas por
la diversa color de sus plumas, que las tienen muy galanas. En la Nueva Espafia hay copia se
péjaros de excelentes plumas, de que su fineza no se hallan en Europa, como se puede ver
por las imagenes de pluma que de alla se traen, las cuales con mucha razén son estimadas y
causan admiracién que de plumas de pajaros se pueda lablar obra tan delicada y tan igual que
no parece sino de colores pintadas, y lo que no puede hacer el pincel y las colores de tinte,
tienen unos visos miradas un poco a soslayo tan lindos, y tan alegres y vivos, que deleitan
admirablemente. Algunos indios, buenos maestros, retratan con perfeccion de pluma lo que
ven de pincel, que ninguna ventaja les hacen los pintores de Espafia. Al principe de Espafia,
D. Felipe, dio su maestro tres estampas pequeflitas, como para registros de diurno, echas
de pluma, y su Alteza las mostrd al Rey D. Felipe nuestro sefiot, su padre, y mirdndolas su

Majestad, dijo habia visto en figuras tan pequefias cosa de mayor primot”.*

7. DEL SisTEMA CHAMANICO
7.1. PLANTAS
7.1.1. Mazz, coca y aji

En todo sistema curanderil prehispanico estaba presente el maiz, la coca y el aji, muchas
veces juntos y otras veces interrelacionadas. El maiz siempre fue un alimento sagrado. De él
se extrafa la chicha, el polvo de la fertilidad, la harina para el sancco, pan de maiz, que untado
en sangre fresca de tiernos camélidos, al que biseccionaban, era partido en cuatro y comido
por los sefiores de los cuatro suyos con ocasion de la fiesta del Capac Raimi, que se celebraba
en diciembre. De sus granos secos se hacfa la cancha o la sopa de mote, muy prestigiadas
desde el prehispanico. El cura Francisco de Avila encontré en Huarochiti, al sur de Lima, que
muchos pobladores de esta zona adoraban el maiz, al que imploraban como deidad madre
o Zaramama. Laa mazorca era su mejor representacion, a la cual, como si fueran deidades
vivas, le rendfan culto vistiéndolas como a damas medievales, al lado de pequefios objetos,
en la creencia que propiciaria la fertilidad. Este rito y otros semejantes estaban asociados a la
coca, la sal y el aji, sea en “mesadas” o en “pagos” en lugares sagrados a deidades fundantes
de la naturaleza, como el Apu o el Wamani. Estos elementos se sacralizaron, tal cual persiste
en el sistema chamainico en la actualidad, cuando el curandero en ritos de abstinencia dos
dias antes de la sesién, no come sal ni aji, como que tampoco puede tener sexo, pues la
logica es sacralizarse a partir de trazar una linea divisoria entre las relaciones mundanas, (de
mundo) y los espacios divinos, que casi siempre se asocia al sideral. A continuacién veamos
cémo algunos cronistas describieron los aspectos magicos y benévolos del maiz.

Maiz

Las plantas y una descripcién etnografica al estilo de Vasco de Contreras lo tenemos en José
de Acosta, quien tiene especial referencia y fijacién sobre el maiz. El maiz, de siempre fue un
alimento sagrado, y elemento para rituales basicamente de fertilidad. Por razones practicas
como sobrenaturales, fue concebido como indispensable en la cosmovisién andina. La
descripcion de José de Acosta es de importancia pues nos entera que era conocido en otras



pattes del mundo, gracias a una rapida expansion desde dos nucleos, el teosinte de México ~ # Ha Hb. Plinio, Historia na-
y el maiz de grano blanco (que se distingue del morocho, conocido con tal nombre desde tural, 14, 22.

aquella época) desde el Cusco. Habia recorrido resolviendo el hambre con poco éxito si la

comparamos con la papa:

“En lugar de esto usaban de otros géneros de granos y de raices; entre todos tienen el
principal lugar y con razén el grano de maiz, que en castilla llaman trigo de las Indias, y en
Italia, grano de Turquia. Asi como en las partes del orbe antiguo, que son Europa, Asia y
Africa, el grano mds comun a los hombres es el trigo, as{ en las partes del nuevo orbe ha
sido y es el grano de mafz, y cuasi se ha hallado en todos los reinos de Indias Occidentales,
en Pird, en Nueva Espafia, en Nuevo Reino, en Guatemala, en Chile, en toda Tierrafirme.
De las Islas de Barlovento, que son Cuba, La Espafiola, Jamaica, San Juan, no sé que se
usase antiguamente el maiz; hoy dia usan mas la yuca y cazabi, de que luego diré. El grano
de maiz, en fuerza y sustento pienso que no es inferior al trigo; es mas grueso y calido y
engendra sangre; por donde los que de nuevo lo comen, si es con demasfa, suelen padecer
hinchazones y sarna. Nace en cafias, y cada una lleva una o dos mazorcas, donde esta pegado
el grano, y con ser granos gruesos tienen muchos, y en alguna contamos setecientos granos.
Siémbrase a mano y por esparcido; quiere tierra caliente y himeda. Dasé en muchas partes
de Indias con grande abundancia; coger trescientas hanegas de una desembradura, no es
cosa muy rara. Hay diferencia en el maiz como también en los trigos: uno es grueso y
sustancioso; otro chico y sequillo que llama moroche; las hojas del maiz y la cafia verde es
escogida comida para cabalgaduras y aun seca sirve también como de paja. El mismo grano
es de mas sustento para los caballos y mulas que la cebada, y asi es ordinario en aquellas
partes teniendo aviso para dar de beber a las bestias, primero que coman el maiz, porque
bebiendo sobre ¢él, se hinchan y les da torzén; como también lo hace el trigo. El pan de los
indios es el mafz, cémenlo comunmente cocido asi en grano y caliente, que llaman ellos
mote, como comen las chinas y japoneses el arroz también cocido con su agua caliente.
Algunas veces lo comen tostado; hay mafz redondo y grueso, como los de las Lucanas, que
lo comen espafioles por golosina, tostado, y tienen mejor sabor que garbanzos tostados.
Otro modo de cometle més regalado es moliendo el maiz y haciendo de su harina, masa, y
de ella unas tortillas que se ponen al fuego, y asi calientes se ponen a la mesa y se comen; en
algunas partes las llaman arepas. Hacen también de la propia masa unos bollos redondos,
y sazonandolos de cierto modo que duran y se comen por regalo. Y por que no falte la
curiosidad también en comidas de Indias, han inventado hacer cierto modo de pasteles de
esta masa, y de la flor de su harina con azucar, bizcochuelos y melindres que llaman. No
les sirve a los indios el maiz, solo de pan, sino también de vino, porque de él hacen sus
bebidas con que se embriagan harto, mas presto que con vino de uvas. El vino de maiz
que llaman en el Pird azua, y por vocablo de Indias comun, chicha, se hace en diversos
modos. El més fuerte al modo de cerveza, humedeciendo primero el grano de maiz hasta
que comienza a brotar, y después cociéndolo con cierto orden, sale tan recio que a pocos
lances derriba; éste llaman en el Pird sora, y es prohibido por ley, por los graves dafios
que trae, emborrachando bravamente; mas la ley sirve de poco, que asi como asf lo usan,
y se estan bailando y bebiendo noches y dias enteros. Este modo de hacer brebaje con
que embortracharse de granos mojados y después cocidos, refiere Plinio® haberse usado
antiguamente en Espafia y Francia, y en otras provincias, como hoy difa en Flandes se usa
la cerveza hecha de granos de cebada. Otro modo de hacer el azua o chicha, es mascando
el maiz y haciendo levadura de lo que asi se masca, y después cocido, y aun es opinién de
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Libro Cuarto, capitulo 16,
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indios que para hacer buena levadura, se ha de mascar por viejas podridas, que aun oillo
pone asco y ellos no lo tiene de beber aquel vino. El modo mas limpio y mas sano y que
menos escalabria, es de maiz tostado; esto usan los indios més pulidos, y algunos espafioles
por medicina; porque en efecto, hallan que para rifiones y urina es muy saludable bebida,
por el uso de beber su chicha. Cuando el maiz esta tierno en su mazorca y como en leche,
cocido o tostado lo comen por regalo indios y espafioles, y también lo echan en la olla y en
guisados, y es buena comida. Los cebones de mafz son muy gordos y sirven para manteca
en lugar de aceite; de manera que para bestias y para hombres, para pan y para vino, y para
aceite, aprovecha en Indias el mafz. Y asi decia el Virrey D. Francisco de Toledo, que dos
cosas tenfa de sustancia y riqueza el Pird, que era el maiz y el ganado de la tierra. Y cierto
tenfa mucha razén, porque ambas cosas sirven por mil. De donde fue el maiz.*

Aji

Si bien se dice que la sal, el aj y la coca eran los recursos basicos en los ritos y en el sistema
alimenticio, es importante sefialar que en ésta se analizé tales productos al lado de especerias,
que no existian.

“Pero la natural especetia que dio Dios a las Indias, y en Indias por vocablo general tomado
de la primera tierra de islas que conquistaron, nombran ajf, y en lengua del Cuzco se dice
uchu, y en la de México chili. Esta es cosa ya bien conocida, y asi hay poco que tratar de
ella; sélo es de saber que cerca de los antiguos indios fué preciada y la llevaban a las partes
donde no se da, por mercaderfa importante. No se da en tierras frias, como la sierra del
Pird; dase en valles calientes y de regadio. Hay aji de diversos colores: verde, y colorado y
amarillo; hay uno bravo que llaman caribe, que pica y muerde reciamente; otro hay manso, y
alguno dulce que se come a bocados. Algo menudo hay que huele en la boca como almizcle,
y es muy bueno. Lo que pica del aji es las venillas y pepitas; lo demas no muerde. Coémese
verde y seco, y molido y entero, y en la olla y en guisados. Es la principal salsa, y toda la
especerfa de Indias; comido con moderacion ayuda la estomago para la digestion, pero si es
demasiado tiene muy ruines efectos, porque de suyo es muy calido, y humoso y penetrativo,
por donde el mucho uso de él en mozos, es perjudicial a la salud, mayormente del alma,
porque provoca una sensualidad, y es cosa donosa que con ser esta expetiencia tan nototia
del fuego que tiene en si, y que la entrar y salir dicen todos que quema, con todo eso quieren
algunos y no pocos defender que el ajf no es calido, sino fresco y bien templado. Yo digo
que de la pimienta diré lo mismo, y no me traeran mas experiencias de lo uno que de lo
otro; asi que es cosa de burla decir que no es calido, y en mucho extremo. Para templar el
aji usan de sal, que le corrige mucho, porque son entre si muy contarios, y el uno al otro se
enfrentan; usan también tomates, que son frescos y sanos, y es un género de granos gruesos,
jugosos, y hacen gustosa salsa, y por si son buenos de comer. Héllase esta pimienta de Indias
universalmente en todas ellas, en las islas, en Nueva Espafia, en Pird y en todo lo demis
descubierto, de modo que como el maiz es el grano mas general para pan, asf el aji es la
especia mas comun para salsa y guisados.”?’

Tabaco

“Y para purgar hay mil cosas de estas simples, como raiz de Mechoacan, pifiones de la
Puna y conserva de Guanuco, y aceite de higuerilla y otras cien cosas, que bien aplicadas



a tiempo no las tienen por de menor eficacia que las drogas que vienen de Oriente, como
podra entender el que leyere lo que Monatrdes ha escrito en la primera y segunda parte, en
la cual también trata largamente del tabaco, del cual han hecho notables experiencias contra
veneno. Es el tabaco un arbolillo o planta asaz comun, pero de raras virtudes; también en
la que llaman contrahierba, y en otras diversas plantas, porque el autor de todo repartié
sus virtudes como ¢l fué servido, y no quiso que naciese cosa ociosa en el mundo; miés el
conocello el hombre y saber usar de ello como conviene, este es otro don soberano que
concede el Creador a quien El es servido. De esta materia de plantas de Indias, y de licores y
otras cosas medicinales, hizo una insigne obra el doctor Francisco Hernandez, por especial
comisién de su Majestad, haciendo pintar al natural todas las plantas de Indias, que segiun
dicen pasan de doscientas, y afirman haber costado esta obra mas de sesenta mil ducados,
de la cual hizo uno como extracto el doctor Nardo Antonio, médico italiano, con gran
curiosidad. A los dicho libros y obras remito al que mas por menudo y con perfeccién
quisiere saber de plantas de Indias mayormente para efectos de medicina”.

7.2. Cuy

Martin de Murta es un cronista de quien no se tiene muchos datos. Juan Ossio ha publicado
el facsimilar de su cédice, denominado de Galvin. Murua fue fraile doctrinero de Guaman
Poma de Ayala, quien lo acusa de haber tratado de llevarse a su mujer. Probablemente gran
parte de su crénica la escribid en el convento de La Merced, del Cuzco. En 1614 se hallaba
en Cérdoba del Tucuman y Buenos Aires. Y, finalmente, en 1616, esta en Madrid.

Cuyes:

“Estos dos géneros de animales sacrificaban; de los silvestres no usaban, porque decian
que para sacrificio de su salud y de su bien no habian de sacrificar sino cosas que hubiesen
adquirido y criado con su trabajo; y asimismo el dfa de hoy es muy usado este género de
sacrificio de cuyes, asi en los serranos con en los llanos, y también sacrificaban pajaros de la
puna, cuando habifa de ir a la guerra, para hacer disminuir las fuerzas de las guacas de sus
contratios, a este sacrificio se lamaba cusco vica, o octevica, 0 hanlla vica, o sopavica, y hacinalo en
esta forma: Tomaban muchos géneros de pajaros de la puna y juntaban mucha lefia espinosa,
llamada entre ellos yaulli, la cual encendida juntaban dos pajaros, y a esta junta llamaban
quico, y los echaban al fuego, alrededor del cual andaban los oficiales del sacrificio con
ciertas piedras redondas y esquinadas donde estaban pintadas culebras, leones, gapos, tigres,
diciendo: piérdanse las fuerzas de los Guacas de nuestros contrarios; y sacaban unos carneros
prietos, que estaban en prision algunos dias sin comer, que se llamaban Ure, y matandolos
decian que asi como los corazones de aquéllos estaban desmayados, asi desmayasen sus
contratios; y si en estos carneros vian que cierta carne que estd tras el corazén no se habia

consumido con los ayunos y prision pasada, lo tenfan por mal agiiero”.*

7.3. AYUNoO, coc4, cuy
Polo de Ondegardo, es decir, el cronista que mejor ha recogido noticias de ofrendas y ritos, se

acerca mejor a los que actualmente se presentan en el sistema chamanico del norte peruano.
Su relacién trae, acerca de los sacrificios y ofrendas:

2 PORRAS BARRENECHEA, Ralll.
Los cronistas del Pert.
Lima: Banco de Crédito del
Peru. 1986: cap. X, p. 438.
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“DE LOS SACRIFICIOS Y OFRENDAS

1. Ess cosa comun a los indios adorar 4 la tierra fértil, que es la tierra que llaman Pachamama,
6 Camac pachac, derramando chicha en ella, 6 coca, 6 otras cosas para que les haga bien.

2.Y para el mismo efecto en tiempo de arar la tierra, barbechar y sembrar, y coger mayz, 6
papas, 6 quinua, 6 yucas, y camotes, 6 otras legumbres y frutos de la tierra suelen ofrecetle
sebo quemado, coca, cuy, corderos y otras cosas: y todo ésto bebiendo y baylando.

3. Para el mismo efecto suelen ayunar, y abstenerse de carne, sal, axi, y otras cosas. Item
tienen por abucién, que las mugeres prefiadas, 6 que estin con el mes no passen por los
sembrados.

4. también hacen sacrificios de sebo, cuy, coca, carneros, y otras cosas quando hazen casa
nueva, 6 la cubren, y de que la acaban las velas de noche, haziendo ceremonias diversas,

bebiendo y baylando.

Y todo para que les suceda bien. Item quando reparten el ganado hazen otro tanto para que
multipliquen.

5. Item vsan sacrificar lo dicho, 6 mayz, y plumas blancas, 6 de otras colores, Chaquira (que
ellos llaman Mollo), Conchas de la mar para librarse de los peligros de la mar, Rios, Truenos,
Rayos, y otros peligros.

6. también vsan algunos asperjar con los dedos la chicha que an de beber hazia el sol, hazia
el fuego, 6 hazia la tierra pidiendo que les den paz, vida y contento.

7. Quando es el afo estéril por falta de lluvia, 6 por llouer demasiado, 6 por yelo, o granizo,
y finalmente cuando hay falta de temporales suelen pedir ayuda 4 las Huancas, al Sol, 4 la
Luna, y estrellas llorado y ofreciéndoles sacrificio de sebo, coca, etc. Y para el mismo fin
suele conffesarse al hechicero y ayunar, y mandar a su myger, 6 hijos , criados, que ayunen y
lloren, y hagan lo mismo que él.

8. En algunas partes, espacialmente entre los Andes, vsan sacrificar a las Huacas, 6 cerros,
6 al trueno y rayo, algin hombre 6 nifio, matandole y derramando la sangre, o haciendo
otras ceremonias. También suele sacrificar su propia sangue, 6 la de otros, adorando las
Huacas, é Idolos par aplacarles con este sacrificio. Aduiertase que cuasi como antiguamente
el sacrificar niflos, 6 hombres era para cosa de gran importancia, como pestilencia grande, 6
mortandad, o otros trabajos grandes assi también se vsa algunas veces por este mesmo fin

en las partes donde aun todavia dura este género de sacrificio cruel.”.?

7.4. HECHICEROS
Guaman Poma de Ayala

“Cémo los Yndios hichezeros hacian #nguichi [hacer, juntar|. Ajuntan al hombre con la
muger para que se enamore y haga gastar al hombre. Dizen que queman en una olla nueua



llamado ari manca’ el sebo con mundias con mucho fuego. Dalli dizen que les llama el dicho ~ * Guaman Poma DE Avara,

hechizero al demonio y lo haze por suerte y obra del demonio el hichesero. Felipe. 1980. Nueva coroni-
ca y Buen gobierno. Méxi-

co: Siglo XXI, version de J.

Cémo descansan y le desenamoran a los cazados o solteros, lo propio como arriua dicho, V. Murra'y R. Adorno, pp.
los dichos hichezeros aproeuan y hablan con los del ynfierno. 247-248.
3 idem: pp. 253.

Cémo se echan maldiciones a unos y a otros, haziendo serimonias. Dizen que soplan con
mays molido y senisa y cos sus cauellos del quien le quiere mal. Para ello dizen que procura
hurtarsela y se la quema y sopla.

Coémo para saluarse de las manos de la justicia el ladrén o matador o el hichesero a los
dichos contratios le sopla con el dicho polbo de mays que llaman #ayrap zaran y giieso de
difuntos. Lo soplan y dizen que uan soplando a la justicia y al contrario con ella.””*

“t> Olla sin estrenar

“Otros hichezeros hablan con los demonios y chupan y dizen que sacan enfermedades del
cuerpo y se saca plata o piedra o palillos o guzanos o zapo o paxa o mays del cuerpo de los
hombres y de mugeres.”!

Este personaje parece que es parte de nuestra descripcion etnografica. Dice sacar los males,
las enfermedades, levanta la sombra, la hierba, que tiene vida, tiene fuerza. Es el que en
las noches oscuras de los viernes, en el Alto Moche, en Trujillo, cura los males, sin cobrar
dinero o prevenda alguna, puesto que su cura es bencion y arte divino. El no vive de su arte,
sino de ser comerciante de gallos de pelea. Sus saberes le vinieron de su maestro y de los
cerros, de las plantas y de las peregrinaciones. Implora con ayuda de su vara zonajera y de

agua flores:

“Asi vendran mis hierbas, vendran mis flores, vendrdn mi serranas, de su janca de su loma,
de su cerro, de su encanto de su guarida. Y se viene bien serena levantando...

Después de tomar el sampedro, casi en silencio como si se comunicara con su mesa
microcésmica en el que se encuentran piedras, vacijas prehispanicas, piedras de todo tipo,
calaveras, puntas, lanzas, continia, hablando consigo mismo, como si se desdoblara se
menciona:

“Siendo hierbatero, siendo curandero, siendo madriguera ...

Para sudor y para su sombra, y para su suerte, de José Wilmer Monja Diaz, pégate a la
ciencia, al pensamiento, a los sentidos, los oidos, a botarle todo mal, todo viento, a votatle
todo espanto, todo susto, a votatle todo remolino, a sacarle todo decaimiento, todo dolor,
toda pena, toda angustia, a votarle todo cansancio, todo temor, todita la toda punzada,
que me vota, que me saca, me lo aclara, me lo despeja, me lo protege, me lo sacude, me lo
endereza, ...

Y asi te encaramas a los hombros, al cerebro, los pulmones, salen coyunturas, le remese la
cintura, y te penetras a los rifiones, y le apaga las ardencias y le mocha los bochornos., y
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le remese la rodilla, le remese pantorrilla, y lo paras los tobillos, y le despunta los males, te
encuentras con energia, con una buena cobardia, y le cuentas con sudor y sombra a José
Wilmer Monja Diaz, por tu nombre y por tu sombra.

iVamos con mi linda hierba, con mi vara, con mi gentil, con mi moro, con mi incaico, con
mi cholo, con mi reina y con mi rey, con mi flecha y con mi arcol

Levantando homibre,

levantando sombra,

levantando suerte,

ese moro cholo,

ese 71010 viefo.

En tonada cantada con ayuda de su vara sonajera, comienza el encanto de las hierbas y las
plantas para sacar los males, a medida que suda sin parar:

“A curar ya las dolencias,

los dolores, los tumores,

donde se encuentra metido,
donde se encuentra el maligno,
donde el microbio,

donde se haya el antimonia,
de la huaca, de la loma,

0 del cerro del encanto.

Ya te saco rica hierba,
Ollaytambo, Yawarbnata,
gute ya voy a conocerls,
ya voy juntando tus nombres,
en lo grandes cementerios,

en los gran espiritista,

Esos ruidos esos lobos,
los gatunos los malvados,
0 esos cholos envidiosos,

y esos grandes codiciosos,
los que te vienen doblando,
los que viene pues rajando,
de su hombre de su sombra,
de tu suerte caballero,
de tu suerte seiiorita,
esos los contrarios magos,
esos se vienen rajando,
los que andan pues burlando,

_y Se rien y se rien,

9 las cabras cabras cabras,
se rien entre los parques,
se rien entre los huertos,
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hay se rien de sus hombres,
hay se rien de sus sombras,
0 se rien de su suerte,

oye lindo caballero

oye linda sentorita,

porque te das vuelta al nid,
0 §i te deja su vecino

Y ay gue venga preparado,
deja ya lo del vecino

como andas caballero,

De pronto para su canto, para interrogar a sus cerca de cuarenta pacientes, todos en
circulo:

Chamidn: Sangre, sangre ;Quién ha botado sangre por la boca? Oh! Oh! ;Quién bota
sangre por la boca? Oh! Oh! ¢Quién es ah? Oh! Adelante incaico vivo. Tanta sangte,
tiene sangre. Que se pare ese caballero. ¢Quién es ah?

Paciente. Yo. Me llamo Juan Principe.

Chamdn:{Juan Principe! Que sangra, que se desmaya, que se desorienta, que se agota y se
humilla, que se atemoriza y se pone nervioso. Y se pone un poco tembloso y como que
se acobarda este caballero.

San Cipriano, dale valor, dale energfa, dale resistencia, dale potencia. Que dice este
caballero, este caballero Juan Principe, tiene un fuerte golpe, tiene un fuerte porrazo
hierba, este caballero tiene un golpe, pero de sierra serrania, de un caballo o de un burro
¢Qué fue lo que te boto? Hace tiempo ya, hace tiempo ya ...

Paciente: Un mulo

Chamdn::De un mulor, pero ya hace tiempo, caballero, que te aventd ese porrazo. Y
entonces, caballero, desde allf has quedado ya un poco delicado, desde por ahi haz quedado
fregado, traumatizado, jodido y fregado, espantado y asustado, volado, desesperado,
contrariado, y adolorido, y temeroso y netvioso, y este caballero que por momentos te
da mareos de cabeza, caballero y las vistas se te oscurecen como que te arden, y en las
noche no puedes dormir y mantienes como un dolor como el cerebro, y te asustas como
que te espantas en tu cama cuando estas durmiendo, como si parece que te fueras a caer,
caballero, y te suefias que andas andando, que andas por unos cerros, que andas por uno
caminos pero lejos, y te suefias con unos animales caballero, como que te quieten atacar,
como que te quieren seguit, o se te cruzan caballero en tu camino.

J- P: Veo a los animales junto a mi en mi suefios.

Chamdn: En tu suefio claro caballero y entonces mas bien estd también, ese dolor a las O 3
espaldas, dolor a los pulmones, y dolor como la cintura los rifiones, y las piernas, un podo —
adormecidas agotadas, como torcido como si tuvieras como mareado, enredado, y te
sientes cansado adolorido como si tuvieras como un reumatismo a la pierna, y al estémago
como que te arde te duele, como unas hincadas como unas punzadas caballero, como
como unas abruras, unas heridas, aqui al estomago, a morir pobre triste y acongojido, y
triste y apesarado, jodido y fregado y delicado. Y, ¢esa mujer qué cosa es?

J. P: ¢Cudl mujer?

Chaman: Una mujer se viene, una muchachona todavia, stuviste algin problema con esa
mujer?
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J. P: No, sefior.

Chamdn:O te has separado de ella?

J- P: No, separado no.

Chamin:zO haz estado enamorado de ella?

J. P: Enamorado si.

Chamdn:zO estuviste conviviendo con ella?

J- P: No he convivido, sélo enamorado.

Chamdn:Y ese cojo, quién es?, Un cojo, pero ya mayor, tendra a lo menos sus 60 a 70
aflos, ya es viejon.

J- P No recuerdo, sefior.

Chamdn:¢No  recuerdas?, porque viene presentindose, viene presentando, viene
presentando. Y después qué cosa te robaron, qué cosa te llevaron, qué cosa te
asaltaron.

J- P: Me robaron una pelota de mi casa

Chamdn:¢No te robaron unas prendas de vestit, no se te desaparecié ropa ,caballero?

J. P:No sé.

Chamdn: No sabe, o a quién le robaron ropa en tu casa, si no recuerdas.

J- P: A mi hermana le robaron ropa,

Chamn: Porque ropa viene saltando, porque presentan tres individuos, presenta un flaco,
y presenta un gordo chato y presenta un pelucén, que presenta la ropa como que van
agarrando, la agarran y como que si se salen, como a la carrera, caballero, por eso es que
te pregunto. ¢Quién es Juan, amigo?

J. P: Yo soy Juan.

Chamn: T eres Juan?

J. P: $i, soy Juan Principe.

Chamdn: Pero hay otro Juan aparte de ti.

J- P: Mi primo.

Chamn::Un primo tuyo y se llama Juan?, y ¢qué problema has tenido con ese tal Juan?,
porque te veo que te mira con colera.

J. P: Estaba conviviendo con la esposa de éL

Chamdn:gTa? Con razén...Ya, ahora se da vuelta, se toca el pecho y dice: [Yo soy Juan,
carajo!

J- P: Un bajito morenito.

Chamn:sNo te estoy diciendo un bajo? Eran tres, pero de ah{ vinieron porque te quisieron
llevar unas prendas también a ti, quisiste caer ahi.

Adelante, gentil, adelante mi caico, mi gentil incaico. Vamos cerro, Cerro Lagunero,
Cerro Warija, cerro Codillera, cerro Chimbe, con el cerro de Samanga, y con el cerro
de Saquir, y con el cerro La Chingala, con el cerro El Buitre, va sircando cerro en canto
vivo, va sircando, va surcando. Cordillera adentro, laguna adentro, huarin adentro, vas
invocando, y vas citando, Juan Principe, cholo tauro de San Cipriano, lo vas llevando,
con tus vientos con tus aires, con tus remolinos, con tus huracanes, desembdcalo,
derenriédalo, desencollalo ...
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