Introduccioén

El presente trabgo se centra en la peregrinacion d Sefior de Muruhuay, cuyo santuario
s encuentra locdizado en Tarma, una provincia de la vertiente orientd de los Andes
peruanos centraes.! Desde la perspectiva de los peregrinos, se busca conocer los motivos que
los impulsan a emprender @ camino a Muruhuay. Se andiza la posicion que tiene la imagen
de peregrinacion (el Sefior de Muruhuay) dentro de la memoria culturdl de los peregrinos y la
manera en que éta determina la practica de la peregrinacion. Por otro lado, se explica €
sentido y la funcion que tiene este fendmeno, tanto para los individuos como para la
colectividad que conforman. La condderacion de factores historicos, socides, culturdes y
smbadlicos se hace desde € punto de vista de los devotos, y de como moddan aquellos €
culto tanto en su manera cotidiana como en lafestiva

La recopilacion de los datos etnograficos se redlizo entre los meses de enero a junio de
1998 principdmente en d pueblo de Tapo (que es la capitd dd digtrito dd mismo nombre),
con cortas edtancias en la ciudad de Tama (la capitd de la provincia de mismo nombre, en
donde se encuentra ubicado € didrito de Tapo) y espontaness vidtas a la colonia tapefia
radicada en la ciudad de Lima.

La peregrinacion a Sefior de Muruhuay se redliza durante todo d mes de mayo y es €
acontecimiento religioso més grande de la region y que, debido d incesante aumento de
peregrinos de los Ultimos afios, se ha convertido en uno de los centros de peregrinacion més
importantes del pais. Cada unidad socid tarmefia participa en la peregrinacion siguiendo un
modelo comun: un grupo compuesto por los mayordomos, danzantes, musicos y una cantidad
variable de acompafiantes que acude a santuario en representacion de su comunidad.

El presente trabgo esta dividido en tres secciones. dos partes y un intermedio. La
primera seccion —Pate |: "El Sefior de Muruhuay y su santuarioc— es una descripcion y
andids dd espacio en donde se desarralla la peregrinacion y de la divinidad a la que se rinde
culto. Esta conformada por dos capitulos. El primero trata acerca dd santuario: la historia, €
rituel, la mitologia y la temporalidad de la fieta. El segundo es una bUsqueda por desentrafiar
la naturaleza dd Sefior que se encuentra en ese santuario, a través de sus conexiones con €
espacio y las relaciones con sus devotos.

! Larealizacion de este trabajo en su totalidad, el trabajo de campo y todos los afios de estancia en Berlin, fue
posible gracias a la ayuda del KAAD (Katholischer Akademischer Auslander—Dienst). El trabajo se realizd en
diferentes espacios: en Berlin, en Lima, en Tarma y en Tapo. En cada uno de ellos encontré gente generosa,
mucha gente generosa. Me es imposible establecer una lista de todos €ellos (¢quién primero?, ¢qué palabras para
quién?). Por ello, nombrando los lugares | es agradezco, atodos €llos, lo que hicieron por mi.



La segunda seccion —Intermedio Contextua— contiene los datos historicos 'y
etnogréficos que sirven para ubicar los andisis de la primera y segunda partes, en cuanto a la
historiaregiond, a pueblo de Tapo y ala peregrinacion.

La tercera seccion —Parte 1I: "Visones de los peregrinos— congta de cuatro diferentes
"mirades’ a la peregrinacion, que se mueven entre las dimensones individud y colectiva
Cada una de dlas corresponde a un capitulo y presenta un aspecto relevante en la acciéon de
los peregrinos la transmisgon cotidiana del culto a Sefior de Muruhuay (cuarto capitulo), la
macro-organizacion que existe de la peregrinacion (quinto capitulo), los sentidos de la danza
(sexto capitulo) y por Ultimo, lavivencia de la dimenson festiva (capitulo séptimo).

Seguidamente viene una parte de consideraciones tedrico-metodoldgicas que contiene
las referencias a los métodos que utilicé en la investigacion y a los conceptos que utilizo en €
transcurso del trabgo. Antes pasar a las consderaciones més puntuales, aclararé brevemente
cud es mi posicion cientifica persond en a este trabgo. Td como sefidé en la introduccion, €
centro de este trabgjo son los peregrinos y es, especificamente, un intento de aprehender "la
verdad de los creyentes’ (Platt 1997). Para esto, es importante no subestimar € componente
de la experiencia religiosa pues "crencig, rito y experiencia espirituad son las tres piedras de
toque de la rdigion y la mayor de todas es la Ultima. Esa es, d menos, la poscién asumida
por muchos que se consderan rdigiosos' (Marzal 1985:75).

El asumir ese interés no implica un descuido de otras perspectivas, sno €
examinarlas en relacion a punto de visa de los peregrinos. La congideracion de los aspectos
"externos' —higtoricos, socides, econdmicos, €fic— es una empresa necesaria debido a la
importancia que éstos tienen en la conformacion de los individuos. Al hacerlo, tropezaré con
"patrones de organizacion andinos' y "vadores cosmolégicos andinos'. Sin embargo, debo
dgar en claro que no me refiero a una cultura andina inmutable y ahigtérica, Sno a una matriz
—que es un conjunto de précticas, patrones e idedles— que ofrece a los individuos marcos
referencides para su actuacion socid, la cud dependerd de la deccion de los individuos —
segln @ contexto de interaccion-. El mantenimiento de determinadas caracteristicas a través
de los dglos que se condata en la cultura andina actua, no se debe a la fuerza esencid que
édta posee para conservarse, Sino a la habilidad de sus miembros en adaptar sus tradiciones a
las cambiantes condiciones higtdrices "Not Andean culture, but Andeans, like Pablo
Choquecdlata, have ressted the forces of socid domination by drawing on a collectively
congrued socid memory to understand the hegemonies to which they are subject, so as to
redeploy them creetively in the form of counterhegemonies’ (Abercrombie 1998:20).

Metodologia

La cuestion metodoldgica tiene dos aspectos, € primero referido d trabgjo de campo y
el segundo a la escritura dd mismo. La antropologia interpretativa o hermeneditica ha llamado
la atencion sobre la autoridad del texto etnogréfico (Marcus y Cushman 1982, Clifford y
Marcus 1986). Este Ultimo ha de contener una reflexion acerca del trabgo de campo, pues
éte condituye € marco practico en € que se llevaon a cabo las descripciones e
interpretaciones etnogréficas (Marcus y Cushman 1982).

Respecto a trabgo de campo debo decir que fue hecho de manera individua. Con d
tema en mente, vigé a Tarma en enero de 1998. Dede la ciudad inicié las averiguaciones
acerca de la peregrinacion de Muruhuay. El padre José Lang, sacerdote demén radicado



varias décadas en Tarma, me sugirid que tome ad pueblo de Tapo como centro de la
investigacion, ya que dli trabgaban unos sacerdotes que tenian un contacto muy cercano con
los pobladores, sendo estos Ultimos personas educadas y comunicativas. De esta manera tomé
contacto con los misoneros combonianos que trabgan en la parroquia de Pdca, a la que
pertenece € pueblo de Tapo. En Paca, d padre Eduardo Falke me sguié orientando y retifico
la recomendacion del padre José, presentandome a padre Juan Hieber, € encargado pastora
del pueblo de Tapo. Fue asi como llegué d pueblo-distrito de Tapo, en donde me quedé hasta
junio del mismo afio.

Los dguientes meses transcurrieron entre Tgpo y Tarma, pero también en Lima
Mientras en Tgpo redizé la parte més tradicional dd trabgo de campo: € adentrarme en la
redidad de la comunidad socid, en Tarma entrevisté a diversas autoridades y conocedores de
la higtoria regiond. En Lima asisti a dgunas de las ceebraciones de los tapefios y tarmefios
que resden dli. En cada uno de los casos utilice de los méodos cuditaivos de la
obsarvacion participante y las entrevistas semi-abiertas. Muy pocas de las entrevistas fueron
acordadas previamente, la mayoria se dio en contextos propios de la convivencia: en faenas,
fiedasy vidtas.

Mujer, limefia, estudiante. Asi llegué a Tapo y fui acogida por diferentes personas. los
sacerdotes, las jovenes, los mayordomos. Estas relaciones definieron la manera en que me
ubiqué en & pueblo. Como conocida de los sacerdotes, amiga de las jovenes de la parroquia e
inquilina de los mayordomos dd 13 de mayo. Y de esta manera recogi la informacidén con la
que he escrito € presente trabgjo.

Las criticas acerca de la autoridad en los textos etnogréficos (véase Clifford y Marcus
1986) se refieren, por un lado, a la fata de una examinacion critica dd contexto en € que €
antropologo recopil6 los datos y, por otro, a la coherencia caracteristica de las etnogrefias. El
primer asunto ha sdo tratado lineas arriba, me interesa ahora concentrarme en @ segundo. La
tendencia de los antropdlogos de presentar una vison armonica de la cultura estudiada
responde a una idedizacion de la que es responsable la tradicion en la que se instribe la
antropologia: d colonidismo y € exotismo (Stellrecht 1993). Ta tendencia ha sdo puesta en
duda por las ciencias socides "Wer nur Kohé&renz, Regeméssigkelt, Logik in se [Diskurse]
hineinlegt, it ene gefdhrliche Harmonie her auf Kosen von reder Heterogenitét des
Diskurses und unter Ausblendung des spezifischen Wahrnemungsfilters' (Foucdt, citado en
Stellrecht 1993:40).

La contradiccion entre € discurso coherente de los antropdlogos y la préctica de los
actores ha gdo sefidada por numerosos antrologos, quienes encuentran que “the seemingly
inoluble puzzle of making the parts fit the whole is reserved for the anthropologist. The
people he or she dudies offer a conceptudization of socid life that is incomplete and
fragmented rather than holigtic” (Strathern, citada en Paerregard 1997:21). Las edtrategias que
Se usan para escapar de dicha contradiccidon son dos. La primera es escribir un texto en € cud
los testimonios de los actores tengan un lugar Sgnificativo y que sea a partir de elos que se
ame la interpretacion (e incluso, que sean los actores los que planteen los temas de

2 Mi percepcion no esta determinada tinicamente por la posicion que yo tuve durante el trabajo de campo, sino
por mi constitucion personal, la que también se enmarca dentro un contexto espacial y temporal. Las condiciones
de la percepcién del cientifico han sido definidas por Gadamer: "Er mochte Phanomene der Welt
wissenschaftlich erkennen und muss sich klar machen, dass einerseits Uberlieferte und gegenwartige
wissenschaftliche Interpretationen, andererseits seine subjektive Wahrnehmung der Welt in  den
Erkenntnisprozess eingehen. Das wissenschaftliche Ergebnis beinhaltet damit beides’ (Gadamer, citado en
Stellrecht 1993:39).



investigacion, véase a respecto Arnold 1992). La segunda es la "etnopodtica’, término
procedente de la antropologia interpretativa, que aude a acercamiento de la etnografia a la
literatura. Recurriendo a técnicas literarias —evocaciones, aegorias, textos de canciones, etc.—
e pretende presentar a la cultura estudiada sSin la perspectiva autoritaria clésica, en la que &
antropologo descifraba la verdadera naturadeza de la cultura. Esta poesia, ademés, "is not
limited to romantic or modernist subjectivism: it can be hidorica, precise, objective’
(Clifford 1986:26).

La forma en que he estrito @ presente trabgo no se inscribe exclusvamente en
ninguna de las dos edrategias. He congruido € texto en base a descripciones ethogréficas
cdascas (enumeracion de datos), testimonios y relatos. Estos Ultimos no tratan de mis
vivencias personales durante € trabgo de campo, a pesar del uso de la primera persona, no se
trata de relatos ego-centrados. He escogido presentar determinados episodios —€ rito, € balle,
la fieta— més bien como fragmentos narraivos que como aidas y frias descripciones
etnogréficas. Y a pesar, de que no tengo pretensiones de hablar por los otros, defiendo la parte
en mi —que hay en todos- que pudo integrarse, comunicarse y participar, n0 como una
observadora-participante, Sno como un s humano més® Lo hice de esta manera porque
consdero una debilidad ago comin entre autores contemporaneos (los que proponen los
acercamientos "subjetivamente conscientes’), d enfatizar las propias acciones y vivencias (no
¥ 9 la sensacion de aburrimiento que me provoca sera generdizable). Para mi, la

antropologia debe seguir aspirando a contar a unos sobre otros y a buscar |a identificacion con
los otros.

El mé&odo en que he organizado edte texto puede ser comparable con € utilizado por
Bateson en su libro Naven (1958): acercarse a un mismo fendmeno desde varias perspectivas.
Y también con € concepto de montage de Taussig (1987,1992) con € cud <e refiere tanto a la
yuxtgposcion que ocurre en la vida cotidiana de hechos disimiles e incoherentes entre d,
como a la escritura etnogréfica siguiendo ese modelo, la cua rompe la distancia entre @ lector
y d texto presentando una sucesién de luces, interrupciones, nausess, sabores e ironias. La
diferencia entre Bateson y Tausig es que d primero intenta, a patir de los diferentes
enfoques, "to demondrate some coherence in the culture” (Bateson 1958:259). Taussg, en
cambio, ingste en que la polifonia de la practica debe reflgarse en € texto, aunque sin negar
la existencia de un orden que requiere ser precisado:

"Yet even disorder implies the presence of order, and on the face of things
yagé nights do have features providing for continuity and in that sense of
order too. Chief among these features would be the song and the shaman.
But the song ressts characterization in these orderly terms. The best we can
do is regad it as something like 'ordered disorder' and ‘continuos
discontinuity™ (Taussg 1987:443).

No he seguido ninguno de los dos méodos en todo su rigor. Mi opcidén por un
acercamiento a la peregrinacion desde varias perspectivas (la organizacion del espacio, los
aributos de la divinidad, la danza, la organizacion socid, la dimenson festiva) se gproxima a
la de Bateson (con diferencias sustancides, como la de no haber profundizado en la
"egtructura’, por gemplo, € sistema de parentesco). Por otro lado, la insercion de narraciones

3 Edith Turner (1992) defiende también este punto de vista, en contra de quienes afirman que no se puede
acceder al interior de otras personas: "But there are times when an ethnographer involved in an event of ultimate
concern to the subjects of her work goes deeply into an experience herself —something which at least may be said
to parallel theirs' (Turner 1992:1).



en medio de pates més bien anditicas (provocando en € lector una impresén de
incoherenciaen € texto) responde d esquemade "montges’ de Taussg.

Cuestiones tedricas generales
La peregrinacion

El interés por @ estudio de las peregrinaciones es de origen relativamente reciente en
la antropologia. Victor Turner fue € primero en consderarlas un objeto de estudio cientifico
y en daborar una teoria sobre las mismas® Turner tomd como punto de patida las
definiciones que previamente habia formulado acerca de los ritudes —as que se habian basado
en € concepto de rite de passage propuesto por Van Gennep— y sefido la predominancia de
dos caracterigticas en las peregrinaciones. la formacién de una communitas normaiva y la
presencia de lo liminoide. El concepto de communitas se refiere a la sensacion de comunidad
que se produce durante d ritual, que afecta a los peregrinos haciéndolos sentir parte de una
sola Gemeinschaft: "Rilgrims typicdly experience the satiment of communitas, a specid
sense of bonding and of humankindness' (Turner 1987:328). La reunidn, en € mismo lugar y
bgjo las mismas creencias, de peregrinos de diferentes origenes repercute en la creacion de td
sensacion de comunidad. Sin embargo, é tipo de communitas que se crea es € normétivo, €
cud es "the atempt to capture and preserve spontaneocus communitas in a system of ethica
precepts and legd rules’ (Turner 1978:252).

La experiencia de communitas que Senten los peregrinos se debe a la naturdeza
liminoide de la peregrinacion. El término deriva de liminal, que caracteriza a la etapa
intermedia dd rito de pasge y dude a la naturdeza misma dd ritud: su potencididad de
anular y trandformar la estructura socid.® A pesar de haber muchas semganzas entre la
peregrinacion 'y € rito de pasge, tres diferencias fundamentales hicieron que Turner
propusiera un término digtinto. Los ritos de pasge son propios de sociedades tribdes (6
sogtiene que las peregrinaciones, ta como las conocemos ahora, se dan dentro de las grandes
religiones y son, por tanto, propias de sociedades modernas), se ubican en € tiempo holistico
(@in no diferenciado entre trabgo y tiempo libre) y son obligatorios. Turner enfatiza mucho
eda Ultima caracteristica, afirmando que la voluntad es un factor definitorio: "is he [the
pilgrim] who decides on the day and hour of his going. This freedom of choice in itsdf
negates the obligatoriness of a life embedded in socid structure® (Turner y Turner 1978:8).
Pero, al gua que en los ritos tribdes, los simbolos que actlan en la peregrinacion transmiten
y regfirman dgnificados rdaivos d orden socid y culturd: "Toward the end of a pilgrimage,
the pilgrim's new-found freedom from mundane or profane dructures is incressngly
circumscribed and defined in sacred tdes and legend. Underlying the sensorily perceptible
symbol-vehicles are dructures of thought and feding —ideologica forms— which may be truly
described as 'root paradigms” (Turner y Turner 1978:10).

4 Anteriormente, las peregrinaciones figuraban dentro del campo de estudios de tedlogos, historiadores y
vigieros. La preferencia de los antropdlogos por estudiar grupos humanos dentro de un territorio reducido y
delimitado, hizo descuidar a fenémenos que, como la peregrinacion, trascendian los limites espaciales y sociales
del grupo.

° Turner define la estructura cial como "the patterned arrangements of role-sets, status-sets, and status-
sequences consciously recognized and regularly operative in agiven society and closely bound up with legal and
political norms and sanctions" (Turner 1974:201).



Varios estudios acerca de peregrinaciones en diversas culturas aparecieron luego de
los aportes de Turner. En dlos, se buscaba comprobar las tess turnerianas. La atribucion de
communitas fue la més cuedtionada: "In many cases, pilgrimage was found to be a highly
individudigtic practice in which a person sought to establish direct contact with his deity, in
contrast to the group event emphasized by Turne” (Morinis 1992:8). Sin embargo, se
reconocid como un gran gporte la aencion que Turner habia dirigido a la dimension
individud:

"I would go beyond Durkheim's view in laying stress (...) not only on rules,
precepts, codes, beliefs, and so on, in the abgract, but aso on persona
documents which give the viewpoint of the actors or on ther own
explanations and interpretations of the phenomena. These would condtitute a
further set of socid facts' (Turner 1974:184).

La condderacion de la dimenson de los peregrinos en tanto sujetos individuaes de
accion y expeiencia en € andiss dd fendmeno socid del peregringe es una contribucion
fundamental a la teoria antropolégica (Morinis 1992). Condituye a su vez, un reto paa la
metodologia antropoldgica tradiciond: "There are methodologica  difficulties in trying to
undersand the highly individudized world of dght, sound, and smdl, but we cannot neglect
what the pilgrim may view as of utmos importance, what might motivate his journey, and
what, in the end, leave the most lagting impresson™ (Morinis 1992:17).

Las definiciones actudmente aceptadas de peregrinacion no enfatizan las condiciones
de communitas y liminoide, sno la tratan como una jornada en la que se intersectan
peroectivas socides e individudes "the pilgrimage is a journey underteken by a person in
quest of a place or a dae that he or she beieves to embody a vaued ided. At its most
conventiond, the end of the pilgrimage is an actud dhrine located & some fixed geographica
point (...) a collectively designated god and dso (...) a Store of on€'s persona ideds’ (Morinis
1992:4).

As misno, s enfaiza d enfoque necesariamente multidisciplinario con d que s
debe abordar € estudio de las peregrinaciones (véanse los diferentes articulos publicados en
Morinis 1992). Por dltimo, un eemento novedoso de la antropologia de las peregrinaciones,
es € no rehusar recurrir a las razones de tipo espiritua, teoldgico o midico: "Any
anthropologica study of pilgrimage is going to be serioudy deficient if it does not ded with
the power of the Sacred to attract the individua and transform him from one condition of
being into another, for this process of sacrdization is directly comparable with, and
sgnificant for, our understanding of the process of socidization” (Turnbull 1992:259).

La peregrinacion andina

"La religiosdad tradiciond es una 'reigiosdad itinerante. NeceSta sacar en
proceson a sus imagenes y marchar en peregrinacion a sus grandes
santuarios' (Marza 1971:225).

Eda frase de Mazd s encuentra citada en innumerables estudios sobre la religion
andina y atestigua la importancia de la peregrinacion. Sin embargo, son pocos los trabgos que
% han centrado en @ andids de este fendmeno. Mayormente, se o ha equiparado con la
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fieta andina (sobre la cud existe una abundante bibliografia)® y no se ha explicado la
dggnificacion y repercuson que tiene € encuentro de varios grupos que caracteriza d
peregringie. De ahi que la literatura sobre € tema no corresponda a la cantidad y variedad de
la préctica socid.” Una buena pate de los esudios se concentran en e Cusco v,
particularmente, en la peregrinacion de Qoyllur Riti (Fores 1997; Gow 1974; Sdlnow 1974,
1981, 1987, 1991; Poole 1982, 1991a, 1991b; Randall 1982, Urbano 1991). En € libro
editado por Crumrine y Morinis (1991), Pilgrimage in Latin America, han sdo publicados
aticulos sobre peregrinaciones en la costa peruana (Crumrine, Schaedd, Silverman y
Vredand).

No es mi propdsto emprender una revison bibliogréfica sobre € tema, me limitaré a
presentar una sintesis de la definicion de la peregrinacion andina basada en los aportes de los
diferentes autores. En primer lugar, td como en d caso de la fiesta anding, la comparacion
con € pasado prehispanico es un topico condtante en los estudios de peregrinaciones. La
peregrinacion prehispanica se caracterizaba por ser la afirmacion periddica de los origenes de
un grupo macroétnico (Urbano 1991). Este reconocimiento jugaba un papel bésico, no
solamente en la conformacién de la propia identidad énica, sSno en la definicion de las
edructuras regiondes y suprarregionales. Los grandes ciclos miticos tenian su correlato en las
practicas ritudes y los sstemas de peregrinacion reflgaban la conformacion de los sstemas
politicos y socides (Poole 1982, Sdlnow 1987, Urbano 1991, Zuidema 1995). Las
peregrinaciones eran momentos en que se redefinian las fronteras énicas internas y externas
(Poole 1982, Silverman 1991). La complga organizacion ritud incaica condituye un gemplo
de la incluson de cultos locdes, regiondes e imperides dentro de una sola estructura
jerarquica (véase Zuidema 1995). En dla, la posicion de cada grupo énico dentro ddl Imperio
Se expresaba en términos mitol égicos y rituales (Salnow 1987).

Las peregrinaciones andinas actudes no condituyen una referencia a los origenes vy,
dado € cambio en la concepcion de espacio y religion que trgo la Conquista, tampoco €
reflgo ritud de estructuras énicas. S bien la mayoria de los santuarios de hoy en dia se han
erigido sobre santuarios prehispanicos (adoptando las imégenes de culto muchas de las
caacteridicas de las antiguas divinidades), las condiciones histéricas en que surgieron, las
remiten a una base menos estable:

"So far from upholding an unchanging politicd order, such drines ae
higoricd, not jus in the sense of having originated in some prodigious
event —in many indances a a time of socid dress- and being subject to
waxing and waning popularity through the years but dso in the sense of
being able to affect radicaly, for better or for worse, the individua ad
collective fortunes of their devotees' (Sallnow 1987:268).

Sn embargo, las peregrinaciones actudes han conservado d aributo de ser €
referente ritud de una redidad espacid, culturd y socid: la region. Usudmente, los
peregrinos comparten una procedencia regional y, en este sentido, la asistencia d santuario
expresa una identidad comun. Poole encuentra que d territorio que resulta dd movimiento de
los peregrinos reproduce, en muchos casos, “"las mismas fronteras y espacios socides que
exigian en la sociedad prehispanica’ (Poole 1982:81). Por otro lado, este encuentro de
personas convierte d santuario en un escenario en donde se negocia una posicion dentro de la

6 Vvéase, por gemplo, las varias ediciones que las revistas Allpanchis (nimeros 2,10 y 31) y Revista Andina
$1984 ndmero 1y 1988 nimero 1) han dedicado al tema.

"As a result of multiple influences from different parts of Europe at different time periods, the pattern of
pilgrimage circulation in the Americasisrich in variety" (Nolan 1987:332).
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edructura regiona (Sdlnow 1987) y, mediante la presencia de ferias, en un reforzamiento de
los vinculos econdmicos dentro de laregion (Poole 1982).

Uno de los rasgos més sdtantes de la peregrinacion andina es € componente de
colectividad. En muchos casos, los peregrinos acuden a santuario en representacion de una
comunidad y no como devotos individudes "participating in the regiond devotions not qua
individuals but as discrete groups based ostensbly on community membership, more or less
formdly condituted, which gather to pay homage smultaneoudy but separately to a common
shring' (Salnow 1981:177).8

La colectividad se expresa también en la manera en que estos peregrinos participan, ya
gue siguen los cauces de la tradicion. De td modo, las danzas y las procesones que redizan
Se encuentran determinadas por un componente social. Por otro lado, s bien cada uno de los
peregrinos tiene una motivacion persona, € grupo se consdera delegado por la comunidad en
generd (condderando comunidad como la unidad socid de origen: anexo, pueblo, ciudad)
para representarla en e santuario. En este sentido, se establece una diferencia con las
peregrinaciones cristianas modernas, en las cudes d peregringe esta concebido como una
empresa de salvacion individua .®

Findmente, en la peregrinacion se expresan contenidos referidos a diferentes aspectos
de la sociedad. Los simbolos que intervienen son susceptibles de ser interpretados en relacion
a la cosmologia andina. Poole andizd las danzas y encontrd que la "choreography of Andean
dance thus appears to be firmly grounded in the forms of spatid and hierarchical organization
which underlie al aspects of Quechua socid life' (Poole 19910b:332). Para Salnow (1991), €
vaor cosmol 6gico quechua del duaismo se percibe en varios aspectos de las ceremonias.

Eda Ultima afirmacion € basa en d hecho de que la peregrinacion es un ritud, € cud
es un sstema de comunicaciones (Vogt 1979) en € que se revela € corazon culturd de una
sociedad, en su ideologia dominante y en su sstema de vaores (Da Matta 1983). Sin entrar a
una discuson sobre @ concepto de ritud,™ lo defino como una conducta forma gprendida que
s utiliza para establecer una relacion con una dimenson sagrada (Turner 1973). El dominio
dd ritud se caracteriza por € uso de lenguge smbdlico, por medio dd cual los actores
actlan su cultura. Turner (1968) propuso de que € ritud era un drama, en d cud los
participantes toman consciencia de los vaores y principios socides que los mantienen juntos,
pudiendo en ese momento reafirmarlos, utilizarlos o negarlos.

El ritud se congtruye a través de simbolos, los cuaes son signos (objetos, actividades,
relaciones, acontecimientos, movimientos, gestos y unidades espacides) que se comportan, en
e contexto ritua, como entidades dinamicas que transmiten determinados mensges a los
participantes. El contenido de dichos mensges esa determinado socidmente, por lo que la
interpretacion de los mismos es parte del conocimiento que cada persona posee de su cultura
(véase Turner 1973 para una teoria de los simbolos clasficacion y propiedades). Una
definicion més concreta la da la linguigtica. El linglista norteamericano C. S. Peirce conddera
ad smbolo como un dgno. Segin su cdadficacion, exisen tres clases de dgnos indices,

8 sallnow (1987) identifica la participacion de los campesinos como colectiva y la de los mestizos como
individual. Gow (1974) y Poole (1991b) establecen la misma diferencia. Este tema serd tratado en el desarrollo
del trabajo, especialmente en el capitulo quinto, por ahora me interesa Unicamente destacar a grosso modo
algunas caracteristicas de la peregrinaci6n andina.

° En el Medioevo, el peregringje también tenia tintes de colectividad. Lucia Gai (1993) examina la participacion
medieval del pueblo italiano de Pistoia en la peregrinacion de Santiago de Compostela y determina que era
realizada por un grupo de personas que eran consideradas como representatnes del pueblo.

10 véase e libro de Catherine Bell (1992) para una discusion del concepto deritual.
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iconos y simbolos (Winthrop 1991). Los simbolos son los signos més abstractos y arbitrarios,
pues su significado no depende de las caracterigticas fisicas del signo, a diferencia de indices.
Mientras los primeros guardan una relacion directa con lo que representan, los segundos son
sgnos no ahitrarios que dgnifican dgo a través de agun tipo de parecido con la cosa
ggnificante "An icon denotes its object through a red dmilaity, typicdly of form: thus a
road map isan icon of acity" (Winthrop 1991:254).

Lo étnico-racial

Las diferencias énicas son una redidad en d Perl de hoy y tienen una poscion
fundamental en los estudios socides. Qiollo, mestizo, indio, cholo son definidos como grupos
énicos con una determinada configuracion culturd. La base racid sobre la que tdes
categorias se fundaron, fue largamente evitada debido a sus connotaciones esencididtas y
racistas!* El sudituir d término de indio por € de campesino fue una estrategia para no
ofender a los actores, usando un concepto en @ que perduraba la sombra de injudicia
colonid. Sin embargo, no por eda edratagema linglistica, @ factor racid dgo de ser
importante;

"when anthropologists and othes spesk soldy in terms of culturd
difference —.e. use the language of ethnicity— we are not smply spesking
politdy. We ae condructing a verson of indigenous society which
potentidly ignores problems of class and povety that exig within native
cultures' (Colloredo-Mansfeld 1998:202).

El reconocimiento reciente de este factor, que es "neither biologica and essentid, nor
epiphenomend and peforméative. The difference is in fact actud and congtrued, materia and
fully socid a the same time' (Weismantd y Eisenman 1998:124), no debe llevar a olvidar €
rol que cumplen los factores énicos —lenguge, vestido, costumbres-. Ya que tanto lo énico
como lo racid condituyen referentes en la determinacion de relaciones y grupos socides,
usaré e término compuesto étnico-racial para definir y andlizar actores'y representaciones.'

El origen de la dadficacion énica estd en la conquista espafiola, cuando |os espafioles
llamaron a los pobladores de edtas tierras con € término genérico de "indios', y edtablecieron
"una nefasta clagficacion de las personas cuando impuso la ciega superioridad del espaiiol y
de todo lo espariol sobre € indio y sobre todo lo indio" (Arguedas 1985:89). Se establecieron
asl dos polos: lo indio y lo espafiol (graficados en la exigencia legd de las dos repablicas);
identificado cada uno con determinadas vaoraciones. Lo indio era snonimo de inferior,
sdvge, pagano y vencido. Lo espafiol era superior, civilizado, cristiano y vencedor. La
violencia y d desprecio de los origenes de este antagonismo énico-racid, marcd la higoria

1 "Aslong as any mention of race was understood to be an appeal to biological essentialism and thus itself an
expression of racism, scholars felt compelled to ignore or minimize te importance of racia politics in the
communities where they worked, even in the face of compelling evidence to the contrary. In their haste to
disassociate themselves from the racist past of the social sciences, anthropologists forgot the Durkheimian
mandate to treat social facts as real" (Weismantel y Eisenman 1998:121). De la Cadena expone cémo se manejé
el concepto de raza entre los intelectuales indigenistas del Cusco: "moving away from race has provided
academics with a comfortable self-acquittal of racist guilt, without eradicating racism, which now cohabits with
gender, class, and geographic discrimination” (de la Cadena 1998:160).

12 Tomo el uso compuesto del término de Mendoza: "Because of the importance of both kinds of referents for
establishing social distinctions, the biological or somatic and those derived form the style-of-life of the
individual, | use the compound concept 'ethnic/racial’ to analyse the above-mentioned categories’ (Mendoza
1998:166).
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colonid y republicana. Los indios luchaban por dgar de serlo (en ta perspectiva hay que leer
los datos que proporciona Ardlano [1984] acerca dd masvo aumento de mestizos en la
intendencia de Tama durante d dglo XVIII) y los espafioles/criollogmestizos por
diferenciarse de losindios. En paabras de De la Cadena:

"Podria sefidarse que @ proceso de formacion de la cultura colonid se
caacterizO por una dinamica de doble movimiento: uno de inclusion, que,
desde d lado de los dominados, supondria ‘librarse de los rasgos de
'inferioridad’ indigena en la mayor medida posble y, otro, d movimiento
inverso, congtituido por los esfuerzos de la sociedad espafiola para crear
constantemente mecanismos para separ ar se de la sociedad indigend’ (de la
Cadena 1990:70).

Actudmente, la persgencia de la matriz colonid es un rasgo de la sociedad peruana
gue es inmediatamente identificable. Los cambios econdmicos, politicos y socides por los
que édta viene atravesando no han logrado modificar este esquema ideoldgico que se tiene en
mente, en d que lo indio "remite de inmediato a la historia de una redidad concreta de
prguicios recides y de humillaciones’ (GOomez 1998:301). Ahora mas que nunca, td
oposicion ideoldgica es una paradoja. La emergencia de nuevas categorias y condiciones
socides cuestionan, cada vez més violentamente, la vigencia de ta oposicion. Desentrafiar 10s
mecanismos por |os que se mueven los esquemas mentaes requiere de una mayor aencion a
la dindmica cotidiana

En d trabgo se mencionan las categorias de criollo, mestizo e indigena, por lo que
haré en seguida una descripcion esquemdtica ddl Sgnificado historico de taes términos (€
andisis de los mismos e rediza en € desarollo dd trabgo).'* Como se sefidd previamente,
la dadficacion énico-racid fue edtablecida con la Conquista, diferenciando indios de
espanoles. Con la Republica, los criollos (hijos de los espafioles nacidos en tierra americana)
reemplazaron a los espaioles en @ antagonismo frente a los indios. La independencia de
Espania —impulsada por elos- no modificd los términos y juicios de vaor dd binomio indio-
egpaiol (que se convirtié en indio-criollo). Con € correr del tiempo, los criollos abandonaron
e interior dd pais —sendo reemplazados por los mestizos- y se ubicaron en Lima y las
grandes ciudades de la costa y de la serra'. Los mestizos (hijos de espafiol e india) quienes
en la Colonia condituian una categoria intermedia que gozaba de agunos privilegios con
respecto a los indios (lo que marcod su tendencia a diferenciarse de lo indigena), perpetuaron €
antagoniamo con los indios durante la Republica, colocandose dlos en € polo criollo. En los
pueblos de la derra, dlos encarnaron los valores de civilizacion y poder, continuando las
précticas de dominio y desprecio sobre los indios, manteniendo la vigencia de la jerarquia
énico-racid, expresada en @ binomio indio-mestizo.

Laidentidad

13 véanse, por eemplo, los trabgjos de Arguedas 1985, Fuenzalida y otros 1970 y Golte 1995 para un
seguimiento mas detallado del tema.

14 No tomo en cuenta la variable geogréfica, pues complicaria innecesariamente esta consideracion. Cito a
Arguedas para ofrecer una perspectiva introductoria a la tematica: "Y asi, €l dualismo primitivo se complicé alin
mas. en la sierra, el blanco, e descendiente de espafiol, el misti, cerrdndole a indio toda posibilidad de
superacion, y sobre este antagonismo, el violento desprecio del ‘costefio’ por €l serrano, desprecio que se
extendia incluso sobre gran parte de la clase de los terratenientes, exceptuando s6lo a los de comprobada
descendencia aristocrética espafiola o alos muy acaudalados' (Arguedas 1985:91).
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El uso indiscriminado del concepto de identidad en las ciencias socides oscurece su
contenido y se presta a multiples maentendidos. Ya que ta término gparecerd con frecuencia
a lo largo dd trabgo, definiré brevemente lo que entiendo bgo €. En primer lugar, identided
€S

"Es d contenido pscosocid de un grupo humano, formado por un conjunto
compartido de habitos, actitudes, vaores, etc., por € cuad las personas que
integran @ grupo se Senten a gusto entre S, y se condderan parte de los
demas y diferentes de los 'otros. Tal identidad puede darse en diferentes
niveles, a modo de circulos cada vez mas amplios. identidad locd, énica,
regiond, naciona, continentd, etc." (Marzal 1992:180).

Los aributos que definen la identidad remiten a la configuracion culturd particular de
un grupo. En edricto, se trata de una identidad énica, pues diferencia grupos con digtintos
rasgos culturdes. Pero, en € caso estudiado, ni tapefios ni tarmefios se definen como una etnia
(es decir, que e asenta sobre un territorio que funciona como sede de una sociedad con
vaores diferentes [Monge 1998]). El Perll es @ Unico pais andino (con la excepcidon de las
sociedades amazonicas) en que no s han producido movimientos de reinvindicacion énica
(Degregori 1998, Huber 1997).

Cietamente, la definicion de término etnicidad es bastante problemética, estando
Uitimamente en boga d "decondruirld’. Frente a esta corriente, Levine propone una
recondtruccion del  concepto, smple y minimdiga "ethnicity is tha method of dassfying
people (both sdf and other) that uses origin (socidly condructed) as its primary reference’
(Levine 1999:168). La identidad de tapefios y tarmefios apela a reconocimiento de un origen
comun. En ta sentido, podria hablarse de una identidad énica, la que es "d resultado de
procesos histéricos especificos que dotan a grupo de un pasado comin y de una serie de
formas de relacion y codigos de comunicacion” (Bonfil 1992:43). Sin embargo, he preferido
e término de "identidad regiond", pues dude més directamente a la importancia definitiva
del origen espacid compartido para la formacién de los factores culturdes comunes y no
impone alos actores un reclamo de tipo étnico que no los caracteriza

Los fendmenos fedivos condituyen un medio de expreson de las identidades
grupaes. Las fiestas y peregrinaciones son espacios de reflexion y autorepresentacion, en los
cuaes los actores exponen su concepcion de identidad (Canepa 1998), la que no es estética
sino que variaalo largo del tiempo:

"as como la fieta fue un mecaniano de resgencia de los quechuas
colonides para superar la desestructuracion que siguié a la conquista y un
crisol de la nueva identidad culturd, asi ahora la fiesta patrond, trasplantada
0 aceptada de otros inmigrantes a la ciudad, esa sendo para muchos un
mecanismo de ressencia ante la desestructuracion de la emigracion y un
crisol pararedefinir o conservar laidentidad” (Marza 1991:256).



