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Capitulo 2

El Sefior de Muruhuay

En & cepitulo anterior se definieron las bases higtéricas, mitoldgicas y espacides del
culto a Sefior de Muruhuay. En d presente, se andliza la naturaleza ddl Sefior, la que se traza
desde los dementos anteriormente mencionados. La pregunta por la naturaleza se remite,
fundamentamente, a lo que —desde los peregrinos— se conoce, se atribuye y se identifica con
el Sefior de Muruhuay. Para abordar este tema, he dividido € capitulo en tres secciones. La
primera es un esfuerzo por captar las caracteritticas que son asociadas ad Sefior en d
imaginario de los peregrinos. La seccion de "Milagros y ofrendas’ describe € mecanismo de
intercambio entre @ Sefior y sus fides los tipos de dones que se intercambian y d moddo
bgjo @ que funcionan. La Ultima parte trata del Sstema de parentesco en que estd enmarcado
e Sefior de Muruhuay: en primer lugar, con los otros cultos de peregrinacion de las regiones
dedafias y en segundo lugar, con d Sefior de los Milagros, quien se ha convertido en la
divinidad més extendida en & PerGl y la més cdebrada por los peruanos organizados en €
extranjero. Las comparaciones con la época prehispdnica son recurrentes a lo largo de
capitulo y buscan extender un hilo anditico entre e pasado y € presente.

2.1 La naturaleza del Sefnor

La concepcion dd Sefior de Muruhuay estd definida, en primera ingtancia, por
elementos fisicos determinados (registrados en @ mito). Para entender las vinculaciones entre
el Sefior y la geografia, hago una introduccion sobre @ mangjo dd espacio en la época
prehispdnica, € cud es comparado con la actud territorididad dd culto de Muruhuay. Otro
nivel s refiere a las caracteridticas "psicolégicas’ dd Sefior: € ser poderoso, cdoso y
castigador. En base a ambas consderaciones surge la imagen del Sefior de Muruhuay como €
padre de |os tarmefios.

Elementos dd Sefior

El Sefior de Muruhuay es una imagen sagrada que basa su especificidad en los
elementos naturales de su entorno. En este sentido difiere de la concepcion catdlica de que las
digintas representaciones de Jesucrito son Unicamente diferentes gpelaciones de la misma
divinidad (Marza 1971).*° En d tratamiento de los mitos en @ capitulo anterior se vio como

3 Por esa confusion, es que Marzal define a los Cristos andinos como "santos’, pues no se toman como
atribuciones de la misma divinidad, sino que cada uno es una entidad independiente, una "imagen sagrada’
(Marzd 1971:116).
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la gparicion dd Sefior es relacionada con dos eementos un manantiad de aguas curdivas y
una pefia (en la que s manifestd la imagen del Crucificado: por donde entré un jingte en un
blanco cabdlo, o de la que se desprendid una lga ante un picagpedrero). Ambos se encuentran
frente a egpacio de AbuelomarcalVilcabamba, tenido como sagrado por los indigenas (con
las connotaciones de respeto y peigro que entrafiaba por encontrarse ali los restos de los
antiguos). En d ritud de los peregrinos individudes se confirma esta conexidn del Sefior con
las aguas dd manantid y la roca se lavan con las aguas, tocan la roca; se llevan @ agua 'y los
guijarros como sefides de la proteccion dd Sefior para € futuro —hadta la Sguiente vista—.
Td conexidn no es extraia en @ mundo catdlico: en muchos de los santuarios marianos
europeos, la gparicién de la Virgen estd reacionada con manantides de aguas curdives,
varias iglesas en Roma tienen entre sus reliquias piedras con las hudlas de Jesis 0 de San
Pedro, y en Jerusalén se \enera la piedra del Santo Sepulcro. En Lourdes |0s peregrinos tocan
la roca donde aparecid la Virgen y recogen agua de manantid (Giuriati y Gemo 1999), en
Jerusalén se suele echar agua sobre la piedra del sepulcro y luego echarse sobre ésta. Tanto
agua como la piedra derivan sus propiedades milagrosas del hecho de haber estado en
contacto estrecho con la persona sagrada, porque ésta quiso manifestarse a través de un signo
materid (€ aguaque cura, lapiedracon huella).*®

El culto d Sefior de Muruhuay podria parecer ser € mismo caso: la vaoracion de
agua y la piedra por ser manifestaciones del poder y la gracia divina Esta suposicion no
parece ser adecuada en este caso, pues d énfass de los testimonios y rituaes sugiere que €
agua y la piedra son parte de lo que es @ Sefior. El no se podria explicar sin la presencia de la
piedra y dd manantid. Su exigencia es indedigable dd entorno geogréfico, més ain, es d
mismo entorno geografico. en Muruhuay, la piedra, d agua y € cearo son una unidad
indisoluble. Esta unidad es € Sefior de Muruhuay. "El cerro del Sefior”, "la piedra de Sefior”,
"el agua del Sefior”, son los términos con los que se refieren los peregrinos a estos dementos.
El cero esa infundido de la presencia divina, € agua que brota de € es agua bendita, cura
dolores, aclara ideas, sana heridas, los guijarros que de @ se desprenden serén un regalo para
los devotos, los signos de la presenciadd Sefior entre dllos.

Edta sacralidad del paisgie es una atribucion que se remonta a la época prehispanica. Y
sgue sendo edta relacion con € paisge y los dementos ddl agua, la piedra 'y d cerro la que se
encuentra en @ centro del concepto que los peregrinos tienen ddl Sefior de Muruhuay y la
base de la expansion de su culto. Una sefiora proveniente del pueblo de Apaycancha (empresa
agricola convertida por la reforma agraria en una comunidad campesina) me contd que
cuando esta empresa habia pasado a manos de los campesinos-trabgjadores, se inicié la
costumbre de hacer la peregrinacion a Muruhuay cada 22 de mayo. Un socio propuso en la
asamblea € hacer dicha fiesta. Los convencié diciéndoles que @ Sefior era milagroso, que
estaba en una piedra, que tenia aguas curativas ("¢por qué no vamos?, es lindo, & Sefior esta
enlamismapiedrd’).

El Sefior de Muruhuay esta efectivamente presente en esa geografia de cerro—piedra—
manantid, vivo y accesble para los devotos por medios de los regdos que les da los
guijaros y d agua Eda presencia viva que invade la geografia es una certeza para los
peregrinos, y una garantia de que las ofrendas que dlos redizan seran recibidas por una
divinidad que es efectivamente activa y poderosa. La manera en que es entendida esta

% | a naturaleza sacra de ambos elementos es algo universal, véase Eliade 1987. Por gemplo entre los
musulmanes existe un extendido culto a las piedras, siendo €l mejor ggemplo la piedra de la Kaaba, €l simbolo
dominante de La Meca. Acerca de este culto: "It was not, of course, the stones that were being worshipped but
an animated spirit within them™ (Peters 1994:21).
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presencia es peculiar en los Andes. Para entenderla, hagamos una rdpida comparacion con los
santuarios espaioles. Chrigtian afirma que | os santuarios son:

"lugares especides para transacciones sobrenaturales que cuentan con bien
probados intermediarios para la comunicacion con Dios. Estén arraigados en
e pasge Algunos de los santuarios poseen denominaciones que son
exclusvas, como Nuedtra Sefiora de las Lindes. (...). Su exclusvidad se le
confiere por su locdizacion. La misma locdizacion, impregnada por una
tradicion de culto, confiere a menudo un territorio de gracia a una imagen.
Estas devociones exclusivas, esos santuarios Unicos en su espacio, deben su
exclusvidad a sus relaciones con @ paisge. Son, como hemos dicho,
imégenes localizadas (...). Parece que han exigido desde la Edad Media y
hay pruebas de que agunos satuarios han precedido d cristianismo”
(Chrigtian 1978.67).

Su definicion enfatiza la relacion entre la imagen de culto y € paisge. Concretamente,
la exisgencia de un "territorio de devocidn' para esta imagen.®” Las personas que habitan en
dicho territorio, conciben a la imagen como un simbolo de su identided colectiva, definida
segln la pertenencia a una region (lo cud no es solamente una ingancia geogréfica, Sno
también socid y culturd). Los santuarios estan Situados en picos de montafias, manantides y
cuevas, los que "parece que fueran puntos de contacto con los mundos de abgo y de arriba;
santuarios de frontera con otros mundos terrenos’ (Christian 1978:201). Estas divinidades
ubicadas en lugares especificos del paisge son intercesoras con la naturdeza y se encargan
del desenvolvimiento normd dd cido naturd y humano. Las capillas "se emplazan en los
puntos mas légicos de compromiso con esos poderes remotos' (Christian 1978:201). Las
semganzas con € caso de Sefior de Muruhuay sdtan a la vista una naturaeza animada, una
comunidad humana que depende de "buen funcionamiento” de aguella, la necesdad de un
didogo con las divinidades que controlan € paisge. Pero la diferencia en cuanto a la
concepcion del santuario como espacio sagrado persse. En Muruhuay, d templo no es
solamente un "lugar para transacciones sobrenaturdes’, ni un "santuario de frontera con otros
mundos terrenos’, tampoco € "punto més 16gico de compromiso con un poder remoto”. Es €
lugar de residencia del Sefior, donde s manifeté a través de condiciones materides
especificas —-a piedra, d manantid—, en las que sigue estando presente. "El cerro del Sefior”
estodo € espacio en donde @ Sefior de Muruhuay vive.

En d motivo mitico de jinete huiracocha se especifica que éste sdié de una piedra 'y
volvié a entrar en dla® Los pastores cavaron y encontraron a un Crucificado borroso. Es
decir, que ese jinete entrd en la piedra 'y en dla se quedd. O vivia normamente en la piedra y
sdia de vez en cuando a cabagar. En ambos casos, d jinete se grabd en la piedra. Pienso que
el uso de este término es adecuado, a pesar de no ser mencionado explicitamente en los textos
mitolégicos de Muruhuay.®* El verbo grabar rdaciona € ser y d habitar, porque da a
entender que existe una presencia que habita en un determinado lugar y, a la vez, que d lugar
es la presencia Para los devotos de Muruhuay, € Sefior es uno mismo con @ pasge una
entidad viva y Unica de e lugar. Ellos van a vistar d Sefior de Muruhuay, quien vive en &

37 Llamo "territorio de devocion“a lo que Christian Ilamé "territorio de gracia': el rango geogréfico dentro del

gue la accion de una determinada divinidad es efectiva: "un érea en la cual su benéfico poder [de los santos]

parece ponerse particularmente de manifiesto" (Christian 1978:65).

38 Seglin Harris y Bouysse-Cassagne (1998), un gringo con botas altas es una personificacion del cerro. Este dato
ag)oyala hipétesis de que lafiguradel jinete huiracochamaterializa el ser/animo del cerro.

39 Escuché el término en Huarochiri y me parece que es excepcional mente adecuado para describir el fenémeno
expuesto (véase L ecaros 1996a).
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cerro Shalacoto y no es € mismo que € vecino Sefior de Paca (Jauja) ni agun otro Jeslis en la
Cruz. Ya su exigdencia eta referida a la geografia dd lugar: a la conjuncion cerro-roca
manantia.*°

La pintura tiene una gran importancia en este complgo. ES una condensacion clara
del, de otro modo, inconmensurable espacio. Precisamente por eso, se enfatiza € contacto con
la imagen y la piedra drededor de ésta. Por otro lado, la pintura es la representacion visble y
paticular de Muruhuay ("su cad’), la que figura en las estampas, escapularios, recuerdos.
Entre la pintura y la divinidad dd santuario existe una profunda identidad: 1o que le pase a la
una le pasa a la otra. Cuando ocurrio € incendio en mayo de 1996, d crigtd de la urna esdlo,
la pintura se dafio, se vivieron extrafias escenas. fuera del templo habia personas que lloraban,
en d atrio reinaba la desesperacion. Abgo, en la cancha de baile, se seguia balando, en las
carpas se seguia comiendo. S6lo més tarde se corrid la voz, entonces la confusion se apoderd
de todo d santuario. Al dia sguiente del incendio, las puertas del templo permanecieron
cerradas. Fuera de dlas, se agolpaban los peregrinos. No se sabia o que habia pasado con €
Sefior. Los encargados del santuario decian parcamernte que se estaba rehabilitando € interior.
Respecto a la imagen, se le estaban dando apenas unos retoques para volver a fijar los colores
gue con € humo se habian debilitado. Mucha gente no creia que € Sefior se habia quemado
(porque los rumores no se limitaban a fuego en € templo, sno d dafo que sufrid la pinturd).
Cuando se abrieron las puertas, la pintura lucia distinta, con nuevos colores, més claros. Los
comentarios no se hicieron esperar: "d Sefior es otro, 1o cambiaron”. Con d tiempo, sigue en
la memoria la historia del incendio, no como un hecho dado, sino puesto sempre en duda Las
higorias se multiplican entre los tarmefios que hasta hoy no creen, no pueden creer, que €
Sefior se quemd.

Lo que en € fondo nos cuenta este suceso es la concepcidn del Sefior de Muruhuay
como un ser Vvivo, € que es afectado por los cambios fisicos que suceden en su entorno. La
leyenda dd Sefior de Chacos (Huénuco) ilustra més claramente este aspecto. En las
celebraciones de cada 3 de mayo se solian cortar las uies y los cabellos "que crecian” cada
aho a la escultura de madera ddl Cristo en la Cruz. Hasta que ocurrio € incendio de 1978. El
Crito que era blanco se volvi6 moreno y dgaron de crecerle ufias y cabdlos. Algunos
afirman que murié dli. Otros dicen que fue un milagro que se haya sdvado € cuerpo ded
Sefior, quedando intacto, aun cuando la Cruz se haya quemado totamente. Asi también, €
Sefior de Muruhuay fue afectado por € incendio, le fue cambiada la fisonomia. Pero, d
continuar sus otros dementos incdlumes (la piedra, d cerro, d manantid), no fue cuestionada
Su permanenciaen @ santuario.

El espacio prehispanico

Edta caracterigtica de interrelacion entre espacio y divinidad tiene sus raices en épocas
prehispanicas, cuando € espacio estaba identificado con presencias sobrenaturaes, maévolas
0 benévolas, femeninas 0 masculinas. En Arriaga, por gemplo, se encuentra un listado de los
"demonios' que habia que perseguir, seres en los que creian los indios y no eran més que
manifestaciones de infierno. Dichos seres tenian un vinculo esencia con la tierra, sobre todo
con agun tipo de manifestacion especifica de dla Piedras descomunaes, cerros, manantiaes
0 Cuevas eran tenidas por presencias y resdencias de seres pertenecientes a un "mundo
sobrenatural” (Casaverde 1970) o "sociedad extra-humand' (van den Berg 1989). Las huacas

40 En esta identificacion entre los elementos materiales/geogréficos y la imagen sagrada, estarfa operando la
|6gica de la metonimia (Hocquenghem 1987).
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eran seres sagrados que protegian un espacio fisico y las criaturas que moraban en éte y que,
ademas, cumplian roles sociales y paliticos:

"The wak’as of Huarochiri were intimately involved in the dedinies of ther
devotees. They were on the one hand the guarantors of the naturad order,
ther continued veneration ensuring the annud round of seasons and the
fertility of human beings, crops, and livestocks. Conversdly, they were held
responsible for breaches in that order, from personal misfortunes such as
illness and injury to the cosmic cdamities of eathquake and flood"
(Sallnow 1987:30).

La mitologia de Huarochiri —basada en € Manuscrito ded mismo nombre-*' serd
utilizada para examinar de qué manera interactuaban las huacas con d territorio, proponiendo
también una clasficacion de las huacas. En € capitulo 31 dd Manuscrito hay un pasge que
ilustra la edrecha rdlacion exigente entre huacas y dominio geogréfico, narrando la historia
de la conquista de los yuncas de Conchasica —d pueblo actud tiene d mismo nombre— por
tres hermanos concha (cuyos origenes en las dturas los clasifica como pertenecientes a los
yauyos). En la fuga de los yuncas, un muchacho quedd olvidado. Descubierto por los tres
hermanos, la vida le fue perdonada por € mayor, Llacsamisa, paa que le enseiie la
locdizacion de chacras, casas y huacas: "cuando Llacsamisa llegd junto con sus otros
hermanos a [la tierra de los] concha, [cada uno] ecibié ([un territorio y @ huaca locd que le
correspondia y aprendieron]) las costumbres ([asociadas con su culto])" (Taylor 1987: 453).
Es claro @ vinculo que exigtia entre & espacio y la huaca Una tierra invadida no era una tierra
vacia de sentidos, Sno que seguia habitada por deidades, cuya existencia era independiente de
los humanosy de lardigion que éstos tuvieran.*

Ese episodio s2 mueve en d nive de la micro-etnia la huaca Llacsamisa deviene en la
deidad local, de la cud pasaran a depender € territorio y sus criaturas. Pero en € Manuscrito
no se narran Unicamente historias de huacas locales, Sno que se hace un intento explicito de
regidrar la historia —mitica- de la etnia de los yauyos** Pariacaca era su divinidad tutdar, la
gue vencio en un combate a dios de los yuncas, Hudldlo Carhuincho, expulsindolo d otro
lado de la cordillerar "Entonces, [Pariacaca] decidi6 que sus hijos iban a poblar ague
territorio y agé a todos los yuncas hacia la tierra bgja. A cada uno de los que \encieron a
estos [yuncas, le dieron] € nombre de hijo de Pariacaca. Es verdad que [en] cada [comunidad
sg] declara hijo de Pariacacaa un [hérog] diferente”’ (Taylor 1987:163).

La denominacion "yauyos' remite a una indancia énica (una mecrogtnia en términos
de Rostworowski)** que subsumia a las varias micro-etnias (quintis, checas, conchas, €ec) y
gue, seglin  Manuscrito, basaban su unidad en € culto comin a Pariacaca. Esta era la deidad
gue definia la macroetnia yauyo, estableciendo la filiacion en forma de parentesco: las huacas
locales —as que definian una micro-etnia— eran sus hijos. Al templo ubicado en @ nevado de

41 El Manuscrito Quechua de Huarochiri (utilizo la versién de Taylor [1987]) es una fuente tinica en su tipo, pues
constituye una recopilacion mitica regional indigena, escrita en quechua. Los mitos de Huarochiri narran la
conquista de los yauyos, grupo étnico venido de las alturas, que vencié a los antiguos habitantes yuncas. Los
lugares mencionados en el Manuscrito son claramente identificables en la actualidad. Estan ubicados en su
mayoriadentro de la provinciade Huarochiri, departamento de Lima.

42 T4l vinculo existe alin en lamisma region de Huarochiri (véase Lecaros 1996a).

43 ny hasta ahora no se las ha puesto por escrito, voy a relatar aqui las tradiciones de |os antiguos hombres de
Huarochiri, todos protegidos por el mismo padre, lafe que observan y las costumbres que siguen hasta nuestros
dias' (Taylor 1987:41).

44 "Macroetnia es una palabra que empleamos para sefialar las grandes divisiones sociopoliticas independientes
que existian en los Andes" (Rostworowski 1992:88).
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Pariacaca® (en donde se habia "grabado" luego de combate con Hualdlo Carhuincho),
llegaban tanto los yauyos como los yuncas —os vencidos, quienes participaban dd mismo
sdema rituad—, para ceebrar su fiesta anud, en la que ofrecian bales, animdes y diversas
ofrendas rituales (capitulos 9 y 10):

"... dicen que, en los tiempos antiguos, toda la gente iba hasta [é santuario]
mismo de Pariacaca

Todos los yuncas de Calli, de Carhuayllo, de Ruricancho, de Lati{m}, de
Huanchohuaylla, de Pariacha, de Yafac, de Chichima y de Mama, todos los
yuncas de ese rio asi como los sacicaya y también y todos los del otro rio y
los pachacamac también; asi como los caringa y los chilca; asi como la
gente que vivia en d curso inferior del rio Huarochiri, todos los caranco,
todos los yunca sin excepcion, todos los yuncas de dichos rios venian d
[santuario] mismo de Pariacaca con ticti, coca y todas las demas ofrendas
rituaes’ (Taylor 1987:189).

Pariacaca era una huaca cuyo poder trascendia un especifico emplazamiento
geografico pues, S bien se daba por cierto que habitaba en € nevado, no tenia un territorio
contiguo con € que eduviera identificado —como las huacas locdes-. Su territorio de
devocion estaba determinado por los vinculos con unidades locdes, que se expressban de
manera ritua, participando en @ peregringe d nevado en donde se hdlaba d santuario. Esta
ubicacion geogréfica (en las dturas y fuera de los grandes y medianos asentamientos
humanos) estaba, por un lado, agada de las "jurisdicciones’ particulares de las huacas de
micro-etnias y, por otro, condituia € centro religioso de un gran territorio. La configuracion
de este Ultimo, dependia de estado de relaciones politicas entre las diferentes unidades
locales, es decir, de la particular conformacion histérica del sefiorio. Sin llegar a profundizar
sobre las relaciones especificas entre sociedad, organizacion politica y rdigion que exidieron
en la época y lugar de Manuscrito, me interesa resdtar la diferencia entre una huaca loca y
un santuario de peregrinacion. Mientras que la primera tenia una fijacion a un espacio fisico
(fanto asi que los invasores debian redizar un reconocimiento del espacio y la "sociedad
extrahumanad' que dli habitaba), la segunda eshozaba un territorio mayor, que coincidia con
una identidad comin basada en d reconocimiento de una deidad tutdar compartida v,
probablemente, con una administracion politica centrdl.

En d Manuscrito hay referencias a un tercer tipo de huacas o divinidades, que se
movian en un ambito aln mas extenso: PachacAmac, Tidhuanaco y d Cusco incaico. En
varios capitulos (14, 18, 20, 22, 23) se narran historias acerca ce la relacion entre las deidades
de Huarochiri (Pariacaca y sus hijos) y las del imperio (relacionadas con cuaquiera de los tres
lugares-huacas mencionados ariba), originadas a partir de la anexion teritorid y politica
incaica. Pachacamac y d inca envian huacas a Huarochiri (capitulo 20), Pariacaca envia un
hijo d Cusco aendiendo un pedido dd inca a todas las huacas del imperio (capitulo 23),
Cuniraya —deidad anterior a Pariacaca y relacionado con é— va con € inca a Titicaca (capitulo
14), en una comunidad yauyo se cuidaban llamas de Pachacdmac (capitulo 22), € inca envia
sacerdotes para € culto de Pariacaca (capitulo 18). En todas estas historias se da cuenta de los
intercambios ritudes y smbdlicos entre la unidad macroétnica y una organizacion mayor: €
imperio incaico. Taes intercambios se Stuaban en d marco de la expangon y consolidacion
de Incanato. Pero la exigencia de PachacAmac y Tighuanaco como santuarios de

45 Como en el caso del Sefior de Muruhuay, el templo de Pariacaca se encontraba al pie del nevado, en donde se
consideraba que él habitaba, siendo el templo y dentro de éste una piedra que o representaba —o encarnaba—
especialmente.
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peregrinacion interandinos es previa d imperio incaico.® De hecho, fue por su importancia
que fueron reconocidos por |os incas como santuariosimperides oficiaes.

"/Se dice que/ cuando los ingas estaban en las tierras dtas, celebraban €
culto del sol a que adoraban en [su santuario de] Titicaca diciendo: 'Es éste
quien nos ha animado a nosotros los ingas.

Cuando estaban en las tierras bgas, adoraban a Pachacamac diciendo: 'Es
éste quien nos ha animado a nosotros los inges.

SO0lo a estos dos huacas adoraban por encima de todos los demés
enriqueciéndolos y embelleciéndolos [con sus ofrendas] de plata y oro;
disponian a varios centenares de hombres [para servirles] como yanas y
colocaban las llamas [dedicadas a su culto] en las tierras de todas las
comunidades' (Taylor 1987:330).

Este tercer tipo de deidades pueden ser lamadas supra-étnicas, pues reunian en un solo
culto (de peregrinacion) a varias etnias, entre las que exigtia dgun tipo de relacion palitica o
econdmica. Entre los tres tipos de deidades se establece una jerarquia con multiples variables.
Mientras maés restringidas territoridmente sean las deidades, mas directa es su intervencion en
este epacio y sus habitantes, aunque son menos poderosas que las huacas "mayores' (véase
cuadro 2.1).

CUADRO 2.1 CLASIFICACION DE LASHUACAS PREHISPANICAS

INDICADOR HUACAS

Huaca microénica | Huaca macroénica | Huaca supraétnica
Territorio Loca Regiond Suprarregiond
Influendia Directa Indirecta
Poder Menor Mayor

La relacidon que exigtia entre sociedad y territorio en la época prehispanica no tenia que
ver con la concepcion de un espacio continuo, SnNo que lo definitivo para determinar la
inclusion de tierras como parte de la propiedad comuna estaba ligado a factores sociaes.
Seglin Wilson (1999), d moddo espacia prehispdnico se caracterizaba por ser un centro
territorial rodeado de &eas que también se condderaban pertenecientes, en tanto existan
conexiones —sociaes, politicas, econdmicas y ritudes— entre los pobladores de agquellas y los
del centro. La logica dd méximo aprovechamiento de pisos ecoldgicos (Murra 1975) llevaba
a la consolidacion de colonias ubicadas en lugares estrategicos de explotacion de recursos
naturales. Los colonos —0 mitmas— se seguian sintiendo identificados con su comunidad de
origen, consavando en la memoria colectiva la pertenencia a aguella y practicando
periddicamente rituaes que mantenian los lazos parentdes y smbdlicos (véase capitulo 3).
Ya que € espacio no estaba concebido como una dimension abstracta, Sno concreta y estaba
determinado por las personas involucradas, por lo que las tierras ocupadas por los colonos
eran consderadas parte ddl territorio de su comunidad madre.

La ingauracion de la colonia ocasiond la desactivecion de las estructuras mayores
politicas y socides (Wachtel 1971), lo que trgo consgo una desarticulacion de los sistemas
rituales macro y supragtnicos. Las reformas colonides causaron una atomizacion en € orden

46 E| templo de Chavin de Huéntar fue al parecer el primer santuario de este tipo, que se originé en el contexto
del Primer Horizonte cultural andino (Sallnow 1987).



48

politico, dendo la adminigracion imperid incaica lo primero en ser desmontado. Las
edtructuras intermedias no tardaron en debilitarse, pues € bdance de fuerzas habia cambiado
draméticamente, subsstiendo —0 resgtiendo— Unicamente las antiguas organizaciones, los
ritudes y las creencias en d nivel locd. La celebracion de la fieta dd Corpus Chrigti en €
Cusco es un gemplo de como repercutid dicho proceso en lo ritua. La que fue en las primeras
décadas de la colonia € rezago de una fiesta regiond en la que participaban, se median y
competian las unidades socides que se remontaban directamente a la época incaica, se
convirtio luego de las reformas toledanas en una celebracion restringida a la ciudad del Cusco
(Sdlnow 1987). Los santuarios y las peregrinaciones cayeron en d olvido, o continuaron
como cultos locaes (como fue d parecer € caso de Qoyllur Riiti) durante la mayor parte de la
época colonid. Fue en € dglo XVIII, cuando sobrevinieron determinadas circunstancias
higéricas (la rebeion de Tupac Amaru para Qoyllur Riiti, la rebdiones de Juan Santos
Atahuapa y de Huarochiri para Muruhuay), se volvieron a practicar cultos que trascendian €
ambito locd, dirigidos entonces a imégenes crigianas. El resurgimiento de los santuarios se
reizd bgjo las condiciones coloniaes, cuando la sociedad, la politica y la rdigion condituian
dimensones independientes. Las innegables relaciones entre las tres indancias no es
comparable a la integracion que existia en la época prehispanica. Cuando regparecen los
cultos de peregrinecion y se implementa una indancia ritud intermedia que aticula a las
unidades de una regidn, parece retornarse a un patrén prehigpdnico.  Indudablemente, €
contexto higtdrico diferente introdujo cambios en los cultos de peregrinacion. Debido a la
separacion entre politica y rdigion, la asgtencia a un santuario no confirmaba la pertenencia a
una edtructura integrd ddimitada (como lo era @ sefiorio preincaico, que incorporaba los
aspectos socid, palitico y religioso), sino era un reconocimiento de adgo menos definido: una
nocion deregion .

Laterritorialidad del Sefior de Muruhuay

La expodcion de las relaciones espacio/culto/ser humano en la época prehigpanica
ilustra dos aspectos importantes en @ fendmeno de las peregrinaciones actuaes. por un lado,
la fuerte concepcion de una geografia sagrada y por otro, la definicion énica del territorio de
devocion. El asunto de la "geografia sagradd’ (término que tomo de Sdlnow [1987]) es un
punto de encuentro de las ethografias andinas, véase por gemplo: Albd 1991, Allen 1988, van
den Berg 1989, Ishel 1978, van Kessel 1987, Rosng 1994, Schlegelberger 1993). Este
concepto ha sdo dudido en varias oportunidades a lo largo de las paginas anteriores. Cada
uno de los autores ariba mencionados Uutiliza su propia terminologia para referirse d mismo
fendmeno: la concepcion andina de un mundo inmanente, invisble y red, en @ que hay seres
emplazados en @ paisge con una activa influencia en la vida humana Ta concepto es de
origen prehigpdnico 'y sobrevivio la evangdizacion crigiana debido a la compulsva
costumbre de los conquistadores de "sembrar cruces': "By the practice of planting crosses on
pagan Stes and dwines that could not be physcdly destroyed, moreover, Chrigtian
missonaries merely confirmed in the eyes of the ndives the sacred saus of the locds'
(Sdlnow 1987:52).4" El culto cristiano se insatd en este rasgo dd pensamiento andino, de

47 Dicha percepcion del mundo no se oponia a la que existia en Espafia misma. Christian, afirma que: "Bajo e
antiguo sistema, tanto la filosofia del pueblo como la de la Iglesia hacian posible que la gente percibiera un
mundo subyacente al suyo propio. Lainmanencia era unarealidad. Précticamente, toda devocion introducida por
los curas y todo santuario comenzd, segun la tradicion indigena, mediante revelacion, por la aparicion de un ser
sobrenatural en latierra que demostro la utlilidad de la devocion, que sefial 6 las ceremonias y rituales que debian
realizarse, y que, en esencia, sell6 sagrados contratos en virtud de los cuales se condicionaba el desarrollo natural
de lavida. Ese es €l verdadero mensgje de la mayoria de las leyendas de los santuarios. Detrés de todos los
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manera que muchas imégenes de culto se caracterizan por tener un componente espacid. El
Sefior de Muruhuay es entendido desde una determinada redidad geogréficaa € cerro
Shdacoto es su residencia, y la conjuncidén del manantid, la piedra y la pintura expresones de
esa presencia. Podriamos decir que su esencia es indedigable de espacio fisico en € que s
gtlad santuario.

Existe una jerarquia dentro de los seres que son parte de esta geografia; desde los que
tienen una exigencia circunscrita a un determinado lugar (un manantia, una chullpa, €tc.),
hasta los que tienen una presencia en un vado radio geogréfico drededor de su locaizacion
especifica. Acerca de estos Ultimos se planted una jerarquia en € cuadro 2.1 basada en las
higorias dd Manuscrito de Huarochiri. En dichas narraciones de conquistas y dominios se
esconden contenidos sociales: las huacas extendian su control sobre un &ea de extenson
vaiable. El control incluia a los seres humanos que vivian dentro de esa &ea. Esta inclusion
de los seres humanos dentro del espacio a cargo de las huacas, introduce una varigble socid a
la conexion entre divinidad y territorio. Las huacas eran consideradas los seres protectores de
una determinada comunidad humana, la que se pensaba como descendiente de su determinada
huaca La filiacion smbdlica a una huaca condituia uno de los factores fundamentaes de
identidad énica de un grupo. En la actudidad persse este lazo entre imagen de culto —
crigiana naturdmente- e identidad cultura, cuando aquella se conviete en un simbolo de la
comunidad (Alb6 1986).%

La extengdn dd territorio y la comunidad protegidos —ahora como antes— esta en
funcion de la categoria que tenga la imagen. La cladficacion de las huacas expuesta en €
cuadro 2.1 es Util para una clasficacion de las imagenes de culto, pues se cumplen los niveles
de proyeccion territorid y énica Las antiguas huacas microétnicas son los santos patronos, y
las huacas de proyeccion macroénica y supragnica son los santuarios regionaes y
naciondes, respectivamente®® Interesa establecer cud es € teritorio de devocion del Sefior
de Muruhuay (vinculado alos factores de grupo socid eidentidad culturd).

La formacidn del territorio de devocion de un santuario se hace més comprensible S se
hace una comparacién con los cultos patronaes. Los santos patrones son los protectores de
una sola comunidad socia y dd aea geogréfica de la que éta hace uso: @ pueblo, las
chacras, los pastos, los rios, lagos y manantides (dentro de limites que por lo generd estén,
politica y adminidrativamente, debidamente definidos). Ellos tienen injerencia sobre su
territorio, sobre todo en lo reativo a los fendmenos climatologicos que ocurran dentro de
estos limites (presenciglausencia de lluvias, heladas y 1o que esto acarrea en cuanto a la
provisén de agua y pastos). Dichos fendmenos afectan la situacion de cultivos y ganados v,
debido a la economia fundamentalmente campesina de estos pueblos, la repercuson de las
acciones de | os santos patrones es inmediata en la vida de |as personas (Salnow 1987).

La relacion de un culto de santuario con € territorio es diferente, a la vez edtrecha y
difusa. Las poshilidades de accion son mas generdles, en primer lugar, porque no exise la

sucesos estaba el significado para quienes tuvieran ojos para ver y cuyos oidos estuvieran abiertos' (Christian
1978:205).

“8 No es mi propésito guiar la discusion acerca de la naturaleza de la imagen en direccion al tema sincretismo.
Utilizo €l término de identidad cultural en vez de identidad étnica, pues en el Perl, a diferencia de otros paises
andinos, lareinvindicacién por lo "étnico” no se hamostrado como demasiado genuina (véase Degregori 1998).

49 | a equivalencia entre la clasificacion de las divinidades en la época prehispanica y la actual, esta basada en
Sdlnow (1987). Existe un tercer tipo de santuarios, relativos a toda la cristiandad; los grandes centros de
peregrinacion: Roma, Jerusalén; que son conocidos en los Andes. Aungue en la préctica sea improbable que un
poblador andino acceda a ellos, el que sean conocidos es una constatacion de lainsercién del mundo andino en
una sociedad globalizada.
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delimitacion clara que tiene un culto locd. En ete dltimo, € territorio dd santo y d de la
comunidad coinciden, la identificacion entre uno y otra es inmediata. Mas, d teritorio de
devocion de un culto de peregrinacion depende de las unidades socides por las que sea
vigtado. No exige una relacion automética entre comunidad y santuario, ya que la aceptacion,
decison y participacion en la peregrinacion es voluntaria De ahi viene que la territoriaidad
de los santuarios no sea estética como lade los cultos locaes (Salnow 1987).

Segin Sdlnow (1987), d teritorio de devocion de un santuario se superpone d
territorio de una regidn. El concepto de region designa, a la vez, un determinado espacio y una
comunidad énica Las diversas unidades socides que conforman una region, se caracterizan
por poseer una misma matriz culturd, es decir, por una Smilitud en cuanto a organizacion,
costumbres y celebraciones. Altamirano e Hirabayashi definen a la region como una entidad
que posee tres dimensiones. "the region as a reflection of a persona sense of place; the region
as locde and setting for specific kinds of socid relaions, and the region as imposed political
and adminigrative unit that can generae ether compliance or resgtance' (Altamirano e
Hirabayashi 1997:8).

En ambas definiciones, 1o énico y la percepcion subjetiva de la pertenencia a una
region juegan un papel importante. Ambos factores son dificilmente mensurables y, por lo
tanto, resulta arduo definir los limites geogréficos regiondes. Pero § se examina d fendmeno
concreto de la peregrinacion, entonces puede decirse que d territorio de devocion de
Muruhuay corresponde a la region tarmefia. En d capitulo Sguiente se expone € desarrollo
histérico que ha tenido Tarma, desde la época prehispanica hasta nuestros dias. Alli se dan
cuenta de los cambios en d nived adminidrativo y politico que sufrio d sefiorio, la
intendencia y, findmente, la provincia de Tama A través dd tiempo, se radrea €
mantenimiento de un territorio Mé& 0 menos preciso. Es, sn lugar a dudas, de la provincia
tarmefia de donde proviene € grueso de peregrinos a santuario de Muruhuay.

El reconocimiento de un santuario comuin a través de la participacion en las fietas de
mayo es una prueba de que @ culto d Seflor de Muruhuay se encuentra dentro de las
caracterigticas étnicas que conforman la region tarmefia. Td como se ha sefidado repetidas
veces, la rdacion estrecha entre territorio, poblacion y deidad es una constante desde la época
prehispdnica. Es asi que € Sefior se erige en un simbolo de la region, sendo reconocido como
tal por la devocion activa de los tarmefios. Otro punto importante esta referido a lazo que
mantienen las personas pertenecientes a una comunidad cuando no viven en € nlcleo espacid
de éta Las rdaciones étnicas (socides, rdigiosas, smbdlicas) son consarvadas mediante
digintos mecanismos. la transmison ord de los origenes (que incduye informacién sobre los
lugares y los parientes), la conservacion de las redes de parentesco y una reafirmacion
periddica de rituades relacionados con € pueblo de origen que supone una participacion
regular dentro de las fiestas en & mismo pueblo.

Dede tiempos prehigpanicos se conoce este fendmeno: personas que viven fuera de
centro territorid de la comunidad y mantienen, Sn embargo, activos vinculos con ésta Los
mitmas eran en aguel tiempo los enviados a zonas edratégicas de explotacion de recursos
naturdes. Durante la Colonia y la Republica se modificaron los conceptos de territorididad,
con lo cud camhi6 también € rol de los mismos en rlacion con una comunidad madre® Los
migrantes de la actualidad no son mitmas en € sentido prehigpanico, pero existe entre ambos
una posibilidad de comparacion. Y es que para los dos, € mantenimiento de vinculos con sus
comunidades de origen es vitd. Esto hace que d culto dd Sefior de Muruhuay se vea

°0 En e siguiente capitulo se trata el caso de losmitmasde San Pedro de Cajasy cémo evoluciond su posicion en
lacoloniay larepiblica. Esun gemplo queilustra el cambio que se dio entre ambas épocas (Espinoza 1984).
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multiplicado y esparcido més ala de las fronteras geogréficas de la region de Tarma. Los
tarmefios de hoy se encuentran en innumerables lugares, dentro y fueradel pais.

Debido a esta multiplicidad de espacios a los que se puede cdificar de "tarmefios', a
pesar de estar ubicados fuera de la provincia de Tarma, la territorididad del Sefior de
Muruhuay (como la de cuaquier otro culto de peregrinacion) no puede definirse en un sentido
puramente fisco. El espacio que se menciona como relacionado con @ santuario funciona
dentro de la categoria de los "espacios representacionales’ (“encarnan  Smbolismos
complgos, a veces codificados, a veces no, vinculados a lado clandestino o subterraneo de la
vida' [Lefebre 1994:33]), porque no etd atado necesariamente a una geografia, Sno que tiene
una redidad en d interior humano. En este sentido, d territorio del culto de Muruhuay se
encuentra en donde se encuentren sus devotos.>

Atributos del Sefior

El Sefior de Muruhuay es una divinidad cristiana anding, que basa su fundamento en
ambas raices higtéricas. Td como fue indicado por Albd y Preiswerk para € Sefior del Gran
Poder en Bolivia, la polivdencia es una de las caracteridticas resdtantes de ese tipo de
divinidades.

“La divinidad en d mundo andino suele ser factor de unién como de
disociacion, de ayuda como de amenaza, de bendicion como de castigo.
Dentro de la légica andina, hay que hablar de una variedad de relaciones
con la divinidad. Se reconocen sus muchos rostros. puede amenazar 'y
sadvar, puede estar ariba y abgo, puede ser masculina y femenina. Por €
contrario, en la cultura occidental, S se da una coexigencia entre positivo y
negativo, es sempre con la connotacion de vencer d md. En lo andino, lo
negativo es complementario, coexisencia y no es necesario vencerlo” (Albo
y Preiswerk 1986:242).

Es en ese contexto que hay que entender los atributos del Sefior de Muruhuay, € que
Se puede modirar generoso y, a la vez, puede enojarse y castigar. Sin lugar a dudas, la cudidad
de s milagoso es la que es reconocida en primer lugar por sus devotos. La primera
respuesta de cualquier persona que se encuentre en € santuario ante la pregunta "¢Por qué es
devota del Sefior de Muruhuay?' es. "Porque es bien milagroso”. La capacidad de conceder
milagros deriva directamente del poder que tiene, € cud se expresd por primera vez con su
goaicion extraordinaria Desde entonces, la continua concesdén de milagros garantiza €
poder vivo del Sefior.

Su naurdeza de poderoso/milagroso supone también e que sea “cadtigador”,
propiedad que es en redidad contraparte de aquellas. Marzal nos dice que aun en los castigos
* "expresa d cdo y la exigencia de Dios, y ad resdlta tan numinoso y tan dgno de la
presencia divina como d milagro” (Marza 1991:254). El que d Sefior de Muruhuay castigue
no es tomado como una sefid ingpropiada, de desinterés o de desamor, Sho que smplemente
es parte de su ser plurivaente. Al igud que € Sefior dd Gran Poder de La Paz: "Es poderoso,
pero con un poder que puede ser ala vez beneficioso y dafind” (AlbS y Preiswerk 1986:175) .
El cagtigo divino es una sefid de que se ha producido un desorden en € equilibrio del cosmos
(pecado). Para van den Berg (1989), no existe una relacion automética entre € cometimiento

®1 Enlos capitulos 4 y 5 se especifican con datos etnogréficos el como es percibido el culto desde los migrantes y
como se establece el calendario de fiesta en base alas unidades sociales residentes en laregion y alas migrantes.
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dd pecado y d envio dd cadtigo. Un tipo de relacion asi seria demasiado juridica y no
corresponderia d vinculo que existe entre Dios y sus fides. La conviccidon de que la conducta
humana gerce una influencia en la naurdeza —en la que estédn contenidos los seres de la
sociedad "extra humana™—, hace que € pecado se entienda como una

"trasgresidon de estas normas, que dgnifica d mismo tiempo, una infraccion
de las leyes coamicas, es lo que los aymaras llaman pecado. Asi llegamos a
la respuesta fundamental y dltima de la pregunta: ¢por qué no hay una buena
cosecha? Porque hemos perturbado € equilibrio del cosmos, no respetando
las leyes coamicas fundamentdes y las normas de conducta que se derivan
de esasleyes’ (van den Berg 1989:182).

Uno de los motivos por los que € Sefior envia castigos, se debe a su naturaleza
"cdosd', la que se origina en d ya mencionado asunto de la territorididad del culto. Debido a
la vinculacion entre santuario y region, resulta la proteccion de la imagen sobre una poblacion
determinada. El término de "celoso" para € Sefior indica, por un lado, un esmero preocupado
por sus devotos y, por otro, —€l extremo de estos cuidados—, la prohibicion técita de participar
en otro culto de peregrinacion. S bien es normd que, en € nive loca, una persona rinda
culto regular a muchas figuras sagradas y en especid d santo patrdn, resulta incompatible €
acudir a otro santuario regional, pues denotaria una dededtad para con la propia region —
simbolizada por laimagen de peregrinacion-.>

Tdes aribuciones de milagroso y cadigador intervienen activamente en las
consderaciones de los peregrinos, estando ambas intrinsecamente unidas. Es la fama de
milagroso la que arae a peregrinos nuevos, refuerza en sus creencias a los antiguos y
convernce a los jovenes a que sigan la tradicion de sus padres. Y es la fama de cadtigador la
que hace que sus devotos se mantengan fieles a El y cuiden de su culto. Ambas caracteristicas
derivan dd ser poderoso, |0 que queda demostrado tanto en los milagros como en los castigos.
Quien cumple adecuadamente con la fiesta recibird adguin tipo de don (un milagro), quien se
rehlisa a colaborar tendra su castigo (en la préxima seccién se trata ampliamente de la
definicion de ambos conceptos en € contexto de las relaciones entre d Sefior y sus

peregrinos).

Para las personas que pasan los cargos de las fiestas de mayo, se transmite dicha
polaridad de la naturdeza del Sefior, traducida en los términos "d Sefior ayudd'y "€ Sefior es
pesado”. Las responsabilidades de asumir un cargo de fieta son grandes, se requiere
coordinar muchas actividades y personas para que todo salga bien. En este sentido se dice que
e Sefior es "pesado”: por € tiempo, esfuerzos y dinero que requiere la organizacion de su
fiesta. Pero, por otro lado, mientras se trabga en la preparacion, pareciera existir una mano
invisble que guia y resudlve las dificultades que se presentan. De esta manera es que @ Sefior
ayuda, como conduciendo de tal manera las cosas que parece que se solucionaran solas. Se
afirma que todo depende de la fe de las personas. Para las que tienen fe, la ayuda del Sefior es
visble, para las que no, senten en la responsabilidad del cargo solamente € peso de Sefior.
Ambos extremos demuestran € celo del Sefior hacia sus hijos.

%2 |_os devotos son conscientes de |0 cel 0sos que son sus sefiores, por |0 que se cuidan de visitar otro centro de
peregrinacién, clasificable como similar a suyo propio. Escuché la historia de una sefiora paquefia, y como tal,
devota del Sefior de Paca, que se rompi6 el brazo cuando acudi6 unavez a santuario de Muruhuay, "como para
conocer". Ellaley6 en este suceso la disconformidad del Sefior de Paca, quien reaccion6 inmediatamente ante su
"infidelidad".
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El Sefor de Muruhuay: € padre de |os tarmefios

La imagen dd Sefior de Muruhuay esta emplazada en un paisge particular: dentro de
U santuario, la pintura en la piedra; fuera de €, & manantid y d carro. Y desde dli, proyecta
un aura de dominio y proteccion sobre la region tarmefia. En los tiempos prehispanicos, las
huacas se reclamaban duefias y protectoras de tierras y hombres, y los hombres contaban sus
historias a través de las acciones de sus huacas. Para los tarmefios de ahora, @ Sefior de
Muruhuay —desposeido de poderes politicos y sociales- conserva, sin embargo, todo € poder
smbadlico que lo hace ser considerado un referente regiona obligatorio. Para las personas que
viven dentro de su territorio de devocion, las relaciones sobre las que basan su vinculo con la
macro-sociedad en la que viven (e nivel que trasciende € edrictamente comuna) exceden las
geogréficas. La geografia es percibida en tanto contiene mensges culturdes y socides. Una
parte de los mensges culturdes edtd referida a la rdacion con una divinidad, la que encarna
en su imagen las caracterigticas énicas de la region. El Sefior de Muruhuay se convierte en la
base smbdlica de laidentidad regiond.

Los que paticipan de la identidad tarmefia definen su relacion con @ Sefior en
términos de parentesco. Ta como en la época prehispanica, es a través de establecimiento de
relaciones de parentesco con las huacas que se representa la pertenencia a una determinada
region (dudiendo d dgnificado énico que este concepto conlleva). Al ser @ Sefior de
Muruhuay la figura divina "duefid' de la region —a més poderosa, la que congrega en su culto
a la mayoria de las unidades socides integrantes-, se convierte en € padre smbdlico de
Tama. En d Manuscrito de Huarochiri se habla de Pariacaca como del padre de los yauyos,
e que les attorizd a poblar Huarochiri y a quien rendian culto anud en su santuario. En la
Tarma de hoy, las relaciones de parentesco que se tgien con € Sefior de Muruhuay son
implicitas y no menos ciertas, ya que su culto funciona como € consolidador de la ingancia
supracomuna 'y como imagen activa que se encarga de |a proteccion de sus devotos.

Su culto ha sdo incorporado como rasgo tradiciona a la cultura propia de la region y
su imagen funciona como la de un padre. En este nivd, d Sefior de Muruhuay es la divinidad
que cuida de los destinos de sus hijos —os tarmefios— como un padre. El establecimiento de
ede tipo de vinculos de parentesco smbdlico con € Sefior hace que su culto sea también
vdido para aquelos hijos que se encuentran fuera dd éea geogréfica que es la regidon. Y s
convierte incluso en un referente obligado de identidad para los hijos de agudlos migrantes,
quienes nunca vivieron en d territorio tarmefio y son, Sn embargo, capaces de reproducir los
vinculos con El, pues la identidad heredada de sus padres se sogtiene smbdlicamente en la
aceptacion de la paternidad del Sefior de Muruhuay (véase capitulo 4).

Asi como la relacion entre padres e hijos (“redes’) no es homogénea, de la misma
manera, no todos los tarmefios tienen con @ Sefior de Muruhuay € mismo tipo de relacion.
Por todos es tomado como un eemento fundante de la identidad, pero no de mismo modo.
Simplifiguemos en dos las posturas que se pueden tener frente a este padre smbadlico, la una
es la de desinterés, la segunda es la de fe. Quienes se encuentran en @ primer caso, aceptan y
cumplen con € culto Sin cuestionar la necesidad de una participacion activa. Para los otros, €
culto es una opcion que se practica conscientemente y con entrega. Td diferenciacion entre
los devotos se expondra mas claramente en d capitulo 4, cuando se ahonde en las
experiencias personales acerca del Sefior.>

%3 Ladiferencia en las actitudes es posible por la naturaleza ambivalente del Sefior: milagroso y castigador, que
ayuday que cela; una concepcion bastante humana de lo divino. Tal percepcion del Sefior permite a sus devotos



Edta relacion entre d Sefior de Muruhuay y sus hijos, se orienta por un mecanismo de
reciprocidad, € que pauta —de manera ided— la manera en que se redizan los intercambios
que tienen lugar durante y fueradel tiempo festivo, dentro y fuera dd santuario.

2.2 Milagros y ofrendas: el modelo del intercambio en la peregrinacion

El moddo de intercambio que se da entre € Sefior de Muruhuay y sus devotos se
ubica en d esquema de la reciprocidad. Td esquema es un lugar comin en los trabgos
etnogréficos, no solamente de &ea anding, Sno de la etnografia clasca. La reciprocidad se
basa en un intercambio caracterizado por dos movimientos fundamentdes € donar y €
recibir. Los objetos en cada movimiento son llamados € don y € contradon (Mauss 1971).
Es € don & que inicia @ intercambio, como un presente que espera ser devueto. El contra-
don se rediza en respuesta d don, convirtiéndose a la vez en un don que tendra que ser
redtituido. Mauss enfatizd la dimenson mora de intercambio, no tanto por tratarse de una
obligacién socid, sino por encontrarse en la base la colectividad socid (Hagen 1999). Para
Hagen, las criticas hechas a Mauss en cuanto a la contingencia de la practica —en la que no
exige necesariamente medidas exactas en los dones y contra-dones—, privilegian € andiss de
las dtuaciones socides de hecho —como d fendbmeno del prettigio y de la diferenciacion
socid—, dejando de lado la ontologia del intercambio:

"seding the socid vdue of giving only in the performance and in the results
which follow, while ignoring the way it enacts a dedre to meet expectations,
will elide the complex and irreducible mora dimenson to exchange. The
vaue of giving is evinced in part in the thought and regard for others which
frames ddliberation” (Hagen 1999:372).

Interesa ahora andizar cOmo se agplica este concepto a la relacion entre e Sefior de
Muruhuay y sus hijos. El don fundante de la rdacion es  milagro, através de d se creay se
consolida un santuario de peregrinacion. La gparicion de una imagen e rediza bgo los signos
de lo extraordinario. Es d milagro originario que actla como transformador de una antigua
presencia sagrada indigena, crigtianiza € lugar y la divinided laente en €, y ofrece una nueva
imagen de culto (Salnow 1987, Rostworowski 1992). La posterior conceson de milagros es
la garantia dd poder de la imagen y mantiene viva la peregrinacion (Poole 1991d). Para
entender esta necesaria aribucion de los santuarios, conviene hacer una diferencia con €
culto que se dedicad santo patron.

Mientras que la ceebracion de la fiesta patrona es una cuestion de tradicion y esta
ligada a la consarvacion de la comunidad como un grupo humano asentado en un determinado
territorio y con una determinada identidad culturd, la redizacion de un peregringe depende
mucho de la voluntad y € entusasmo que demuestren personas individuaes. En los Andes,
las peregrinaciones se encuentran muy influidas por la tradicion, de manera que existe cierta
obligacion consuetudinaria de asdtir (véase Morinis 1992). Sin embargo, es claro que, en
comparacion con las fiestas patronales, no existe una obligacion de participacion en funcion a
necesdades socides. De dli que no bagta la gparicion milagrosa (que es solamente la
indauracion de la imagen en medio de un paisge) para asegurar la continuidad de la afluencia

recurir a una serie de mecanismos con los cuales pueden acercarse, negociar, engafiar y amenazar. De ahi que
sean comunes | as historias de azotamiento e intimidaci ones de iméagenes, por gjemplo.
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de los peregrinos, Sno que es la redizacion condante de acciones milagrosas la que
congtituird una demostracion fehaciente del poder de laimagen dd santuario.

Los santos patrones, sean virgenes, cristos o santos, estan ligados a la estructura
misma de los pueblos. son parte de la reproduccion necesaria de la unidad socid. La
celebracion de la fiesta patrond es una tradicion firmemente arraigada que se cumple por
costumbre. Segiin Sallnow (1987), € concepto de los santos patrones es equivaente d de las
huacas locdes en tiempos prehigpanicos se trata de guardianes dd territorio, con activa
injerencia en la dindmica de ese espacio vitd. Por lo generd, su llegada d pueblo se rediza en
medio de circungtancias extraordinarias, 1o que judtifica su entronamiento como patrén(a) del
pueblo. Desde ese momento, queda consolidada la relacion con  pueblo y no es necesaria la
continuidad en la demogtracion de milagros, ya que @ rango de accion queda entendido como
una proteccion general dentro de los limites territoridles. A los santos patrones se atribuyen
poderes en cuanto a fendmenos climatologicos locaes (presencialausencia de lluvias, heladas
y, dependiendo de esto, € éxito o fracaso de las cosechas), los que son significativos para los
pobladores, quienes viven insertos en una economia campesina (Salnow 1987).

El tipo de accion que gerce la divinidad dd santuario es diferente d dd santo patron,
pues aquélla no tiene @ rol activo que éste cumple en lo relacionado con la geografia. Ya que
U teritorio de devocion no esa definido a priori Sno que depende de la aceptacion y €
reconocimiento de los mismos actores (los que se mueven dentro de esa difusa estructura
supracomuna 0 macroétnica que es la region), la manera en que se manifieta dentro de un
territorio es bésicamente a través de los milagros, con lo cuad no exise interferencia con d
dominio del santo patron (Sallnow 1987).

Los santuarios comparten con los cultos locdes & provenir de una misma matriz
culturd, mas, aguéllos reclaman ser "the repostory of the typicd ideds of the rdigious
culture, but in ther highest, most concentrated, and mogt potent form™ (Crumrine y Morinis
1991:5). Su poder debe exceder d de los santos patrones, pues solo asi se judtifica ante los
ojos de los devotos la enpresa dd peregringe. Y la forma en que se afirma esta cudidad es a
través de la capacidad de otorgar milagros, la que es una sefid fehaciente de que € Sefior se
comporta verdaderamente como un padre poderoso. Ta como lo sefidd Chrigian para la
Espaiia dd sglo XVI:

"Miracles were criticd, dramatic evidence of the power of the shrine image.
Without such evidence a shrine could not dtract the votive necessary for its
maintenance and it would revert to a smple chapd, without keeper or
chaplain.(...) Once it was cear that an image peformed miracles, it could
become along-term shrine" (Chrigtian 1981:102).

Los peregrinos perciben su devocion como llena de sentido, pues esta dirigida a quien
es un interlocutor con una efectiva capacidad de ayuda. La fama de ser un Sefior milagroso
actla en € proceso de peregringe fortaleciendo la fe de los antiguos devotos y aentando la
participacion de los nuevos.

La definicdon de milagro en la teologia crigiana deriva fundamentdmente de las
definiciones de San Agugtin y de Santo Tomés de Aquino. El primero asumia la naturdeza
profundamente inusud y asombrosa de hechos —producidos por una accion divina— E
segundo plantesba que, 9 bien la intervencidn divina configuraba fendbmenos que iban més
dla dd orden "naturd" de las cosas, no eran necesariamente prodigiosos. En @ uso comin del
término es la definicion agudtiniana la que ha primado: milagro es entendido como una accion
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extraordinaria, necesariamente prodigiosa, que no es capaz de ser explicada por la ciencia
occidenta (Salnow 1987).

Los devotos dd Sefior de Muruhuay se refieren a sus milagros de una manera mas
bien acorde con la vison de Santo Tomas. Los milagros son sucesos que no revisten
caracteristicas draméticas. Son muchas veces peguefios acontecimientos que  son
inexplicables, pero cotidianos. El gemplo paradigméico de milagro que tengo en mente
sucedioé durante la fiesta ddl 13 de mayo de 1998. La casa de Teodoro, € mayordomo de la
fiesta, estaba llena de alborotos de fiesta, cosas por hacer, gente que entraba y parecia no sair
nunca Los guiones* estaban apoyados en una mesa, la que se encontraba en la entrada a la
sda de la casa (congtruida como una L arededor del patio) sobre un piso de cemento. Delante
de los guiones habian sido puestos floreros colmados de flores. Unos estébamos sentados en
la banca del patio, otros en la cocina. Cuando Teodoro bgjé de su cuarto, soplé un viento.
Escuchamos un ruido sordo, volteamos a mirar, un florero yacia en @ piso, € agua gotesba.
Teodoro corrié a recogerlo, 1o levantd, o examind. Edtaba intacto. El florero de ceramica no
s habia roto, @ viento que lo estrell6 contra  cemento no fue lo suficientemente fuerte para
romperlo. Fue declarado milagro y Teodoro lo contd durante toda la fiesta. ¢COmo fue que no
se rompié chocando contra @ cemento? Fue € milagro, pues, € que dio inicio a la fiesa con
inme orables augurios.

Se desprende de este rdlato la sencillez que puede presentar un hecho milagroso, ago
gque no se presenta bgo & dgno de lo prodigioso o sobrenatural, aunque pueda ser
consderado como tal porque se escapa de lo que hubiese ocurrido naturalmente. Se hubiese
esperado que se rompiera € florero, porque era fragil, por lo violento de la caida, por la
dureza dd piso. El que no sucediera asi, fue interpretado como un hecho excepciond que
confirmaba la proteccion divina para los mayordomos durante la fiesta.

Es dificil definir un milagro, no exiden respuestas claras a las inquisiciones de qué
hecho seria cdificado como ta. Se dice dd Sefior que es milagroso y se asegura con
vehemencia y conviccidn que ha hecho y sgue haciendo milagros. Empero, no es tan
importante precisar cudes fueron: los fides buscan en la memoria y contestan usuamente con
una higoria de curacion. En los testimonios agparece raras Veces una  actuacion
indudablemente numinosa (uno de estos casos e narra en @ capitulo 4). Los milagros del
Sefior se ubican en un entorno familiar, cotidiano: El soluciona las pequefies dificultades ddl
dia a dia, como una luz permanente que mas que redizar cambios sustanciaes en la vida de
sus hijos, les asegura la armonia en la vida que llevan. S la dribucién de milagrosa a una
imagen es la condicién necesaria para que se mantenga la relacidon de los devotos hacia ésta,
es también necesario que, como parte del equilibrio basado en d vaor de la reciprocidad,
exigad movimiento contrario: la ofrenda aladivinidad.

El concepto de la ofrenda es complementario d del milagro, uno no funciona sn €
otro. La logica que se encuentra detrés de ambos y los sustenta es la reciprocidad. S €
milagro es @ don, la ofrenda es d contra-don. S los tarmefios reciben milagros, dan ago a
cambio; § & Seflor de Muruhuay otorga milagros, también recibe adgo. Naturdmente, como
s indicd d inicio de eta seccion, la mordidad que implica € intercambio no garantiza una
prectica conforme d ided, Sno que intervienen aspectos como € de la escasez de recursos
(Hagen 1999). En d mundo andino, la dimenson mora de la reciprocidad se sustenta en un
patrén cosmoldgico mencionado previamente. EIl mundo es percibido como un orden que

%4 Se |lama guién a un pequefio estandarte en el que esta bordada laimagen veneraday el nombre del pueblo y
de los mayordomos. Simbolizalamayordomia.
%5 M s ejempl os de milagros se encuentraen los capitulos 4 y 6.
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resulta de la interconexion de varias eferas de igud importancia. El hombre y su sociedad
son una de estas esferas y son conscientes de la interdependencia que existe con las demas.
Cada autor define de una manera diginta nombres y componentes de universo. Importa
sefidar la actitud esencid de aencion a funcionamiento de los otros componentes (Allen
1988, van den Berg 1989, Rosing 1994), ya que sdlo un equilibrio entre elos es € requisito
paa € mantenimiento de un orden conocido. Td dafirmacion diga de ser "esencidigtd’, pues
no sogtiene que la préctica sea sempre coherente a principio cosmolégico, pero si que existe
una percepcion del tipo mora acerca de la conducta que debe tenerse frente a las demés
fuerzas dd universo.

Congderemos en primer lugar d fendbmeno de la reciprocidad en su aspecto més idedl:
cuando existe una correspondencia entre las acciones de dar y recibir. En d ritud rdigioso de
la peregrinacion, los principios de don y contra-don toman la forma de milagro y ofrenda™®
(sn que haya entre ambas una sucesion tempord definida). La ofrenda es una accidon dedicada
a la imagen redizada en su santuario, cuya expreson se revise, en adgin momento, de una
materididad. Una excepcion a esta definicion es la oracion, la que no tiene materididad y no
ha de ser necesariamente redizada en d santuario mismo (sobre la importancia de la oracion,
véase Marza 1971). Antes de pasar a definir lo que es concretamente una ofrenda, ha de
hacerse una digtincion previaen cuanto aladinamicade peregringe.

La peregrinacion a Muruhuay esta marcada por dos tiempos y dos actores. En € plano
tempora, encontramos una digincion fundamentd entre mayo, d mes de la fiesta, y € resto
dd afio. A cada uno de estos momentos corresponden idealmente dos tipos diferentes de
peregrinos. los peregrinos colectivos y los individuades. Mientras los primeros son grupos que
representan a una unidad socid, los segundos, aunque no Sean necesariamente individuos
adados son, por lo generd, grupos familiares (véase capitulo 5). Cada uno de estos
peregrinos rediza un tipo de ritual diferente con una clara referencia tempora. Los peregrinos
colectivos se presentan Unicamente durante € mes de fieta en mayo, mientras que los otros
s encuentran durante todo € afio, incluido € mes de celebraciones (aunque su presencia s
vea opacada por lavistosdad de |as presentaciones colectivas).

La fiesta es la ofrenda que dan los peregrinos colectivos d Sefior de Muruhuay, una
ofrenda que tiene una materididad que podria consderarse efimera, pues la existencia de sus
episodios se da dentro de los marcos temporaes festivos. Todas las acciones (que congtituye
una obligacion anua edtipulada) que se redizan en este contexto festivo son consderadas
como ofrendas para € Sefior de Muruhuay. La misa, la procesion, la danza, la comida, € baile
son facetas dd mismo don. Y d oferente es la comunidad en generd, la cud ha ddegado a
determinados miembros —os cargos, los danzantes, agunos acompafiantes— para su propia
representacion. La colaboracion que cada uno de dlos redizd para la fieta los fuegos
atificides, @ contrato de la banda, la participacion en la danza, la donacion de bebida, la
preparacion de comida, etc. son considerados ofrendas personales a Sefior, que se hace por la
gran fe que e le tiene. En los capitulos 4, 6 y 7 se andiza con més detenimiento las relaciones
gue exigten entre celebracion y actores.

Los peregrinos individuaes no etan enmarcados dentro de una actividad fedtiva
colectiva. Ellos s limitan a llevar ofrendas como veas, flores, ex-votos, y quizas dgun tipo

*% |na Rasing (1994) ha tratado sobre la "deuda de ofrenda’ como una caracteristica general de lareligion andina.
Su perspectiva se sitla también dentro de un estricto cumplimiento del equilibrio del cosmos.
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de adorno para la imagen o paa la iglesa® También es usud que contraten misas en
agradecimiento o en slplica de adgun milagro. Las ofrendas de estos peregrinos no tienen la
proyeccion comund que tienen la de los colectivos, Sno que sus dones pueden ser
equiparados con gestos privados. poner una flor o prender una vela —por citar los mas
comunes—, incusve las misas que mandan ofrecer son generamente poco vidtadas. Estos
gestos pueden contrastarse con la repercusion en la dimension publica que revisten los dones
de los peregrinos colectivos.

Como es de espeaarse, existen ofrendas que no pueden ser cladficadas como
exclusivas de uno u otro tipo de peregrinos, de las que pueden considerarse como dd ambito
de los peregrinos individudes y, sSn embargo, tienen un dcance a la colectividad. La
intendficacion de las comunicaciones en las Ultimas décadas (véase capitulo 3), ha originado
la proliferacion de las unidades de trangporte de todo tipo. Dentro de este fendmeno naciond,
ocurre un hecho paticular en las zonas de Tama y Lima Una cantidad ggnificativa de
camionetas, combis, buses y camiones que circulan por las ciudades nombradas y por las
careteras centroandines (incluyendo a la selva centra) llevan letreros que ostentan en letras
grandes. "Fe d Sefior de Muruhuay” o "Guiame Sefior de Muruhuay”. En Muruhuay no
solamente los peregrinos son vidtantes habituaes del Sefior, también lo son camiones, autos y
buses que son llevados a ser "bautizados' en d santuario. ¢Las razones? Fundamentadmente
dos: la primera es agradecer y la segunda es consagrar. Agradecer d Sefior por la adquisicion
del vehiculo y consagrar éste aaqué para que o protga.

El encomendar objetos y negocios a agun ser sagrado —sobre todo a santos patronos—
es algo comun, aungue la incidencia que existe entre los vehiculos encomendados d Sefior de
Muruhuay me parece sudtancidmente dta. La cotidianeidad de la presencia en Lima de
unidades de transporte plblico con la frase encomendatoria a Muruhuay llama la aencidn; la
vinculacion del Sefior con d trangporte ha de ser tomada en cuenta. Y no son solamente
unidades aidadas las que poseen td digtintivo, Sno que son incluso empresss las que llevan €
nombre del Sefior de Muruhuay. S se ha extendido la creencia de la especid voluntad dd
Sefior de Muruhuay con los vehiculos, es porque es en este rubro han incursionado muchos de
los migrantes tarmefios en Lima. Con la exploson demogréfica de las ciudades y la serie de
medidas econdmicas dadas desde d inicio dd primer gobierno de Fujimori (como la
liberdizacion de la importacion de vehiculos y las rutas de servicio del transporte publico),
eda actividad se desarrollo répidamente. Los tarmefios encomendaban sus unidades a su
Sefior y, cuando se reveld la dta rentabilidad de dicha ocupacion, resultd una identificacion
entre e Sefior de Muruhuay y € transporte. Quizas sea este hecho uno de los motivos por los
que se ha venido expandiendo tanto @ culto de Muruhuay en los Ultimos afios. Este caso del
transporte es un gemplo de la fluidez entre los conceptos de milagro y ofrenda, pues no queda
cdao cud es d milagro y cud la ofrenda. Se sogtiene que es por favor dd Sefior que se ha
obtenido € vehiculo, € cud es puesto inmediatamente bgo su proteccion, en una accion de
ofrendaen € santuario.

Hay dos conceptos que han quedado a margen en d tratamiento hecho hasta ahora de
la relacion de reciprocidad que existe entre € Sefior y sus peregrinos. El primero es @ de
promesa. Marzal (1971) afirma que en d Perll existe una rdigiosdad de promesas, herencia
de la religiosdad colonid espafiola. Para Albd y Preiswerk: "Una de las formas mas tipicas de
expresar la 'devocion’ a Sefior es la promesa’ (Albd y Preiswerk 1986:158). Ella se hdla
presente tanto en las ofrendas de los peregrinos individuades como de los colectivos, pues en

5" En otras pinturas sacras, se colocan coronas o alglin otro ornamento que sobresale de la superficie, lo cual no
es el caso del Sefior de Muruhuay. Debido a las caracteristicas de la decoracion del templo, no hay cabida para
demasiados objetos. Las donaciones que se aceptan son bancas, ya que hacen faltaen laiglesia
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ambos puede encontrarse la intencion de "pedir’ o de "paga”. En @ primer caso, seria €
compromiso de hacer dgo para € Sefior con d fin de lograr dguna cosa En € segundo, se
reconoceria a Sefior un don ya recibido. Expuesto de esta manera, la promesa pareceria ser
una especie de comercio espiritua. Mas, las promesas que se encuentran con mas frecuencia
en Muruhuagy no estén ligadas a peticiones concretas (Sendo una clara excepcion € caso
citado de las unidades de transportes). Las promesas que hacen los ballarines por gemplo,
estén enmarcadas dentro de marcos consuetudinarios. se tiene la intencion de balar Sete afios
seguidos, tal como manda la costumbre (véase capitulo 6). Van Kessd nos dice que € trato
gque = establece entre la divinidad y € balarin "no es un contrato, ni una compraventa de
favores a la Virgen, td como muchos no-balarines piensan equivocadamente. El trato de
promesero tampoco quita € derecho a la divinidad de no conceder inmediatamante € favor
deseado” (van Kessd 1987:163). La enunciacion de una pomesa se inscribe por [o genera en
un ambito vago que corresponde a la anterior definicion de milagro. S es que los milagros
ocurren en la vida diaria, como sefides de la presencia divina, las promesas fluyen dentro de
los cauces de las ofrendas.

B segundo concepto, la generosidad, refuerza @ sentido de la naturdeza no
contractual de la reciprocidad que existe entre € Sefior y sus devotos. La generosidad es una
sfid de la fe y s2 manifiesta en la devocion que muestran los tarmefios en la peregrinacion,
cuando las ofrendas adquieren caracteristicas de derroche —en cuanto a tiempo, dinero y
energia—. Tdes actos no responden a una relacion mecanica de intercambio; no son ni la
respuesta a dones recibidos, ni sacrificios hechos para conseguir favores. Las ofrendas son
més bien la agplicacion de pautas tradiciondes. los peregrinos individudes dgan flores y
velas, los colectivos organizan procesones y cortamontes. En un esguema edricto de
intercambio, las ofrendas serian los contra-dones, la respuesta a los dones recibidos del Sefior,
y deberia haber una correspondencia entre una y otra. Pero esta correspondencia no puede
exigir. En primer lugar, porque implicaria un mdentendido de los dones dd Sefior (sus
milagros). En segundo lugar, porque demostraria una incomprension de lafigurade Sefior.

Los milagros son sefiddles en medio de la vida cotidiana que no revisgen de
caracterigticas especidmente asombrosas, Sno que son indicadores de una presencia divina
constante. Agrado o desagrado, bendiciones o castigos, muy a margen de la repercuson que
pueda tener € milagro en la vida de las personas, la interpretacion esponténea es sentir la
compaiiia dd Sefior. Tad como su proteccion subyace a curso de lo cotidiano, €
agradecimiento se produce segun los @uces de la tradicion, la que pauta ofrendas enmarcadas
dentro del esquema del derroche. El dar todo lo que se pueda, et relacionado con la fe que
s tiene d Sefior, a la actitud generd de confianza en su presencia "La fe es derroche en
tiempo, dinero y entusasmo, un derroche que se ofrece d Sefior y beneficia d grupo y a la
comunidad” (Albd 'y Preiswerk 1986:160).

La fe, que = expresa en ofrendas generosas, e entiende desde la posicion
fundamental que tiene la imagen dd Sefior de Muruhuay para los tarmefios. El se erige como
un eemento fundaciond de la identidad regiond. Siendo € simbolo de un territorio que
funciona cognitivamente como paradigma de identidad que contiene sgnificados relativos d
epacio, la gente y las costumbres, su figura es un demento basico en la conditucion persond
y colectiva de Tarma. El Sefior es € padre de los tarmefios, quien garantiza una continuidad
en sus vidas —como espacio, sociedad y cultura—, € que se presenta en @ flujo cotidiano, que
Se puede reconocer S es que se presta atencion a entorno, no sdlo con los gjos y la razdn,
sino con todos los sentidos.*®

%8 |afrase "tener los 0jos en las orejas’ grafica esa afirmacion. Es una méaxima de la teologia medieval, cuando
la perspectiva de conocimiento era la alegoria. Indicalanecesidad de estar atentosy otorgar €l mismo valor delo
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La generosdad, ademés, funciona dentro del marco cognitivo y afectivo que tiene la
reciprocidad con € Sefior, lo que no implica —como ya se ha dicho—, un intercambio
contractual. S @ Sefior de Muruhuay es percibido como un padre, una ayuda, una compafiia,
la generosidad para con El se expresa de una manera variable. Cuestiones de contexto como la
escasez de recursos son decisvos en la eeccion de las ofrendas. Como una relacion fraterna
cuaquiera, no todos los hijos son iguamente agradecidos, pacientes 0 amorosos. Hay quienes
no consderan que sea su obligacion @ ofrendar. La generosdad depende ddl grado de
cercania en la relacion con @ Sefior (véase capitulo 4), de cuanta confianza y certeza hay en
ésta.

El Sefior de Muruhuay no mantiene relaciones smbdlicas Unicamente con sus hijos
tarmefios, Sino que tiene ademés una determinada red de parentesco con otras imagenes.

2.3 El sistema de parentesco del Sefior de Muruhuay

Una atribucion que tiene € Sefior de Muruhuay es € tener relaciones de parentesco
con otros sefiores de la Serra centroanding, la cua deriva de un rasgo prehispanico. Desde
antes de Horizonte Incaico, exigtia una identificacion entre territorio y personges sagrados —
las huacas—- que eran las divinidades protectoras de un espacio fisico y de los seres que
moraban en . Las reaciones que exisian entre unidades socides —con sus territorios— se
expressban en un nived mitico, en términos de parentesco, agrupandose las huacas en un
Sstema de parentesco: "These beings, associated with mountains, crags, or other natura
features, were capable of successve replication across the landscape through the idioms of
ghlingship, efinity, and descent, lending a veneer of culturd unity to diverse populations
scattered across the region” (Sallnow 1987:29).

Dependiendo del grado de cercania que tuviera la huaca local con la regiona, énica o
edtatd, se ubicaba la unidad dentro de la estructura socid. Las variaciones en ésta (debido a
invasiones, anexiones, dianzas, etc.) implicaban redefiniciones espacides y una reglaboracion
de la estructura de parentesco entre las huacas (Salomon 1991).

El ya mencionado Manuscrito de Huarochiri es un excdente gemplo de como la
hisoria y la organizecion politica de los sefiorios énicos prehispanicos eran relatados en
mitos en los que las huacas actuaban en nombre de sus territorios y sus hombres. Sus acciones
tenian repercusién en la vida humana: sus encuentros y desencuentros, sus peleas y romances,
sus engaios y profecias expresaban dianzas, guerras, conquistas, congtrucciones de sSstemas
de irrigacion. Estas acciones estaban narradas en los mitos, los cuaes no eran idénticos, Sno
gue las versones variaban de etnia a etnia (pues a cada una le interesaba destacar agun
aspecto que le incumbiera directamente). El autor ddd Manuscrito pertenece a la etnia checa, y
aunque su proposto manifieto es redizar un registro completo de la mitologia de la
macroetnia de Huarochiri (ver nota d pie nimero nueve de este capitulo), nos ha trasmitido su
perspectiva énica. Desde edta perspectiva se cuentan las historias de las huacas mayores
Cuniraya, Pariacaca y Chaupifiamca, desde las cudes se tienden los lazos hecia las huacas

gue se ve, alo que se percibe con otros sentidos. "To teach the pilgrim to have this eyes placed in hisearsisto
teach him to picture corporeal similitudes —simple concrete likenesses— of the many quiddities which are
essential to human life but elusive to human understanding” (Hagen 1990:4).
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locales. Tutayquiri, la huaca de los checas, era uno de los cinco hijos de Pariacaca™® y tenia, a
U vez, hijos que se expandieron conquistando territorio. Dado que € Manuscrito es "checa
centrico” se enfatiza la perspectiva checa de los sucesos mitdlogicos huarochiranos. Se narra
as como Tutayquiri los engrandecié sobre una etnia vecina —los quint— nombrandolos
hermanos mayores (cepitulo 11); y como vencié a los concha —os antiguos habitantes- y
acomodd en esas tierras a sus hijos.

Las higorias narradas en d Manuscrito también expresan la manera en la que se
llevaban a cabo las relaciones entre las digtintas unidades socides. € empleo de términos de
parentesco entre las huacas permitia a cada unidad socid ubicarse dentro de una estructura
socid comun. En los capitulos 17 y 18 se muestra una redaboracion de la estructura mitica
para que reflgara los cambios ocurridos por la conquista incaica. Fue con la conquista
espafiola que se produjo un quiebre con esta tradicion, pues € dios de los espafioles se impuso
sobre las huacas, negandolas, rechazandolas abruptamente, Sin que exigtiera la poshbilidad de
negociar posiciones dentro de un nuevo orden. Fue asi como se desmontaron las
macroestructuras  (Wachtel 1976), quedando en funcionamiento los niveles locdes, lo cud
repercutio en € olvido y/o dgamiento de las grandes huacas regiondes y estatdes. Debido a
la evangdizacion compulsva y hasta vioenta —cuyo paradigma es la extirpacion de
idolatrias— las formas crigtianas fueron tomadas y, de esta manera, se identificaron a los
santos crigtianos con las huacas y fueron éstos los que poblaron @ espacio (Sallnow 1987:52).

No es de sorprender entonces que d Sefior de Muruhuay se le atribuyan una serie de
hermanos (sn que e llegue a la complgidad geneddgica antigua), cuyos nombres dependen
de donde s recoja la versdn. En Tarma no se enfdiza la exigencia de "familiares’ del Sefior,
se dirma de manera generd que es d padre de la region. Que Muruhuay sea d santuario més
importante de la sierra centrd,®® hace que los tarmefios no vean la necesidad de judtificar su
devocion mediante relaciones con otros cultos. Por € contrario, en la vecina provincia de
Jauja, se cuenta dd parentesco existente entre € Sefior de Muruhuay y los sefiores de la zona:
el de Pacay € de Marca Ambos son objeto de peregrinaciones locaes, sendo € territorio de
devocion de Paca mayor que € de Marca Los dos peregringes poseen caracteristicas
comunes con Muruhuay: no exise una cedebracion centra anual, Sno un cdendario que —d
igud que d de mayo— sefida las fechas de presentacion de cada unidad socid. En ambos
lugares se asocian alos mencionados tres sefiores como hermancs.

Exidgen varias amilitudes entre la iconografia y d culto que se le rinde a los sefiores
mencionados, por €lo no s duda de que sean hermanos. El orden entre dlos es caro,
Muruhuay es € hermano mayor porque se le aribuye ser mas antiguo, més conocido, més
"fuerte’ —en @ sentido de ser més celebrado—. En Paca se establecen las semganzas entre su
Sefior y d de Tarma por ser ambos Cristos crucificados, celebrados durante todo un mes a
aho: Muruhuay en mayo y Paca en febrero. El que la fiesta de mayo sea més grande hace a
Muruhuay € hermano mayor. En Paca no se toma en cuenta la existencia dd tercer hermano,
e Sefior de Limpias de Marca (tambien un Crucificado). El territorio de devocion de este
altimo es menor que @ de Paca, Sendo su cdebracion también més modesta Alli se nombra
la rdlacion filid entre los tres sefiores, colocando a suyo como & menor. El hecho de que
Muruhuay, Paca y Marca sean hermanos (en ese orden de mayor a menor) se debe a que
gparecieron, segln la creencia, todos a mismo tiempo: afio, mes, dia Las minimas

%9 "Entonces, [Pariacaca] decidi6 que sus hijos iban a poblar aquel territorio y 49 3 todos los yuncas hacia la
tierra baja. A cada uno de los que vencieron aestos [yuncas, le dieron] el nhombre de hijo de Pariacaca. Es verdad
gue [en] cada[comunidad se] declara hijo de Pariacaca aun [hérog] diferente”(Taylor 1987:163).

€0 a fiesta de la Virgen de Cocharcas, también en el departamento de Junin, es una peregrinacion bastante
concurrida (Olivas 1999).
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variaciones dentro dd dia fueron las que determinaron @ orden jerarquico, € que expresa las
diferencias no s0lo en € aspecto de las fedtividades, sno también la mayor importancia
politicay econdémica que tiene la region tarmefia con respecto alajaujina

En los casos nombrados se nota daramente la posicion egocentrada del que relata; en
Tarma no se interesan por aclarar @ parentesco que tiene & Sefior de Muruhuay con otros,
porque es El —su Sefior— d més poderoso. En Paca han de recurrir a Muruhuay para
beneficiarse con la fama de que goza, pero no les interesa nombrar a Sefior de Marca. En
Marca en cambio si se nombra a Paca, pues para los marquefios es importante conectarse con
esa cadena regiond de sefiores poderosos. Y, ademés, establecer una procedencia comin que
les otorgue, automaticamente, una smilitud potencid. Las diferencias entre los sefiores
(expresado en nimero de fides y nimero de dias de fieta) se explican miticamente por una
medida cuantitativa que es € haber nacido a diferentes horas.

En Huanuco, un departamento vecino a Junin, la peregrinacion del Sefior de Chacos es
la més importante. Este Sefior tiene también varios hermanos, los cudes estan enmarcados
dentro de la region huanuquefia. Algunas personas, Sn embargo, conocen dd Sefior de
Muruhuay y lo sefidan como € hermano menor (aungue hay otras que nieguen € parentesco:
una sefiora fue rotunda: "No, no, ese Sefior no tiene nada que ve). Y es que Huanuco y
Tarma son dos regiones que mantienen un circuito en € que hay pocas coincidencias, no hay
mucho intercambio entre ellas. Cada una esta mas bien conectada con su propia entrada a la
sdlva, ala red minera de Pasco y La Oroya y a la ciudad de Lima®* En este caso, se confirma
el planteamiento de la identificacion de una divinidad protectora con una etnia determinada.

Ademas de estos casos, en los que @ parentesco esta aludido expresamente con €
término de "hermano’, exigen también conexiones dd Sefior de Muruhuay con otros
personges sagrados. la Virgen y € Sefior de los Milagros. Durante las fiestas de mayo, las
procesones que e redizan en € atrio de templo se hacen con las imégenes dd Sefior de
Muruhuay y de la Virgen. Ete patron de la Virgen como acompafiante se repite en las
procesiones los dias 14 y 23 de mayo en Tapo y en la procesidon de fiesta que organizala
Hermandad del Sefior de Muruhuay en Lima (cuando la imagen dd Sefior se encuentra con la
de la Virgen de Chapi). La necesdad de que la imagen femenina sdga en procesdn es un
patron extendido (se encuentra, por gemplo, en la existencia de la grua de la Virgen de
Faima en € santuario de Qoyllur Riti [Fores 1997]) en los Andes. La caracterigtica dudidad
* expresa en la divison dd universo segin géneros —creando una suerte de "fuerzas
antindmicas— que < reflga también en d ambito reigioso (van den Berg 1989). De ta suerte
que la necesaria participacion de seres sagrados de distintos géneros condtituye la busqueda
de la unidad por medio de la conjuncion de los opuestos complementarios (Ossio 1992).

Un caso especid es la relacion entre @ Sefior de Muruhuay y € Sefior de los Milagros,
la cua pasaremos a examinar a continuacion.®?

El Sefior de Muruhuay y & Sefor de los Milagros

1 También es conocida la rivalidad tradicional entre Hudnuco y Tarma, semejante a la que existe entre
Huancayoy Tarma.

62 Rostworowski da varios ejemplos de parentesco entre santos, virgenes y Cristos en los Andes peruanos
(Rostworowski 1992:49-57).



63

El Sefior de los Milagros es € patron de la ciudad de Lima, festgado en dos largas
procesiones redizadas en @ mes de octubre. Ademés, su imagen es vidtada en la iglesa de
las Nazarenas durante todo € mes. Maria Rostworowski (1992) ha propuesto una
identificacion entre d Sefior de los Milagros y la antigua divinided prehigpanica de
Pachacamac, basandose en fuentes etnohistoricas. Pachacamac era una divinidad mayor desde
por lo menos € Horizonte Medio y un centro de peregrinaciones que fue reconocido por los
incas y eliminado por los espafioles, quienes destruyeron y saquearon su templo (Salnow
1987). Por eunir en su santuario a peregrinos de los mas diversos sefiorios, he cladficado a
Pachacamac como unadivinidad del tipo supraétnico (véase cuadro 2.1).

En d Manuscrito de Huarochiri se narran varias historias en las que Pachacamac juega
un rol importante. En d capitulo 20 se cuenta dd envio que hizo de un hijo suyo,
Llocllayhuancupa, a la comunidad de San Damian. En € capitulo 22 se nombra la deferencia
gue tenian los incas tanto por Pachacamac como por Titicaca,® la que se expresaba en envios
de ofrendas a sus santuarios. Se menciona en ese miSno capitulo la exigencia de llamas
dedicadas d culto de Pachacamac en Suquishuillca En € capitulo 23 se le menciona
addiendo d Cusco a un requerimiento del inca, explicando su imposhilidad de ayudarlo: "O
Inga sol, yo no propongo nada puesto que suelo hacer temblar la tierra entera con todos
vosotros juntos. En efecto, no slo aniquilaria d enemigo sno que acabaria con todos
vosotrosy € mundo entero también. Por eso me quedo callado” (Taylor 1987:343).

Es sobre esta divinidad y sus caracteristicas que se habria establecido € actud culto
dd Sefior de los Milagros. Para Maria Rostworowski (1992), este Sefior es la continuacion de
una divinidad prehispanica que ha logrado unificar a los diferentes grupos étnico-racides
indios, negros, criollos, mestizos, en una sola visén integradora. El atributo dd antiguo dios
andino que habria logrado ta prodigio es € rdacionado con la proteccion contra los
movimientos sismicos "El miedo sigue sendo € hilo conductor entre € ayer, € hoy y €
mafiana, entre la tenebrosa divinidad andina y la resplandeciente imagen del Cristo de
Pachacamilla' (Rostworowski 1992:184).

La multitudinaria adheson a Sefior de los Milagros no se limita a la ciudad de Lima
Ademés dd culto que recibe dentro de la ciudad de Lima®* se le celebra en todo € territorio
peruano, e incluso fuera de éte. A mi modo de ver, lo més interesante ocurre en & segundo
punto: la replicacion de la imagen y € culto en los mas diversos puntos dertro y fuera de
pais. Para comprender esta peregrinacion "en negativo’, hay que examinar antes lo que
representa este Sefior en Lima.

El culto dd Sefior de los Milagros posblemente, basado en d de una deidad
prehispdnica, unié a los diferentes sectores de la poblacién limefia y, desde entonces, se
asenté como e patron de la ciudad. El pacto inicid entre los sectores. indio, criollo, negro y
mestizo ha servido para que los "nuevos pobladores’ de Lima —os migrantes—, se puedan
también sentir identificados con d culto. Su legitimidad como patrén se ve ampliamente
confirmada por la participacion generdizada en @ culto por pate de los limefios® En la

83 Taylor dice al respecto: "No se trataba de un origen dual. Los Incas, encontrandose en |as tierras que habian
conquistado en la costa, mostraban la misma deferencia al gran dios cuyo culto predominaba en la regién, que
los otros invasores observaban en relacion con los huacas locales. En € territorio de Pachacamac, les era
necesarialafuerza animadoradel huaca supremo de los yuncas' (Taylor 1987:329).

8 La tradicionalidad de los festejos al Sefior de los Milagros se halla firmemente enraizada en el
desenvolvimiento de la ciudad. El color de los habitos que usan |os devotos es morado, por 1o que es |lamado €l
mes morado. Tipicos de este mes son también fendmenos que no tienen que ver con el religioso: eslatemporada
delascorridas de toros y de lafabricacién de un dulce limefio: el turrén de dofia Pepa.

85 Considero limefios a las personas que viven en Lima, sin importar si es nacieron alli.
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actudidad, sus festgjos involucran a toda la ciudad en varios aspectos. @ recorrido de las
procesiones e enorme -y cada afio se hace més largo, incluso hay un vehiculo que transporta
la imagen en determinados trechos—, todos los sectores socides y las autoridades politicas —y
evidentemente las eclesadicas- participan en dlas, los medios de comunicacion informan de
los pormenores de su redizacion. Las procesiones en octubre demuestran una magnitud y una
resonancia enormes en la vida rdigiosa, socid y politica de Lima. Y, sn embargo, € culto d
Sefior de los Milagros no se ha convertido en un culto de peregrinacion en sentido edtricto —td
como lo fue Pachacamac—, pues no se registran participantes provenientes de otros lugares
(por lo menos, no en proporciones sgnificativas). Los participantes son basicamente los
limefios, aguno de los cudes se presertan en tanto autoridades politicas o0 eclesadticas. El
presdente de la replblica, los miembros del Congreso, € cardenal, son personges publicos
gue cumplen un rol definido en la proceson: presentar € sdudo, inaugurar dguna ceremonia,
incluso llevar las andas.

Fienso que fue este d mensge que entendieron los migrantes que llegaron a Lima la
figura de Sefior de los Milagros como patron de la capitd del pais, identificAndola como €
centro rituad dd pais En un pais fuertemente centrdizado, en € que las provincias han
empezado a tener presencia por € movimiento modernizador emprendido desde elas mismas
(Degregori y otros 1986), la necesdad de mantenerse en contacto con la capita aparece como
una necesdad permanente. También en d &mbito ritual se ha establecido una relacion de este
tipo: @ Sefior de los Milagros se ha convertido en la imagen més celebrada en todo € Perq,
por la labor de los migrantes a la ciudad de Lima cuando regresaban a sus pueblos® La
introduccion de este culto en sus pueblos de origen —a los que sSguen unidos por diversos
vinculos- tiene por objetivo tender puentes en por 1o menos dos sentidos: entre la ciudad y su
pueblo, y entre elos y su pueblo. Al adoptar la devocion a la imagen del lugar en d que
viven, reconocen asi @ nuevo espacio junto con todos sus sSgnificados. Al llevarla a sus
pueblos, se demuestran ante sl mismos y d resto de la poblacién que son también parte de
otro ambiente, mayor, moderno, "naciond”; € mismo que acercan a su pueblo mediante ese
acto smbdlico de hacer € "trangplante' de una tradicion religiosa (Prorok 1999). Ta acto,
tiene su complementario en la multiplicacion de fietas parondes de migrantes en Lima
(véase, por gemplo, Altamirano 1984 y 1988, Canepa 1996, Marzal 1988). Este intercambio
de imégenes. € Sefior de los Milagros a los pueblos y los santos patronos a Lima, es la
expreson smbdlica dd proceso de las intensas comunicaciones que se redizan dentro del
pais.

Mas e Sefior de los Milagros no se ha desplazado solamerte dentro del Pertl, ha sdido
con los peruanos fuera de sus fronteras. En los lugares en donde hay colonias numerosas, se
organizen diferentes tipos de asociaciones, sendo las deportivas y las religiosas las mas
destacadas. Altamirano (1992) enumera d tipo y la cantidad de las asociaciones de peruanos
en los Estados Unidos, sdtando a la visa € ndmero reaivamente dto de hermandades del
Sefior de los Milagros que existen (8 sobre 10 asociaciones de tipo religioso en un tota de
32), lo cud indica que esta imagen es uno de los puntos comunes de los peruancs en d
exterior, quienes, a pesxy de tener origenes diversos, pueden sentirse identificados bgjo su
culto.’” Edta capacidad integradora hace pensar en la importancia smbdlica que tiene este
culto en € mantenimiento y, quizés, hasta en la conformacion de unaiidentidad peruana.

66 Este "regreso” de los migrantes no implica un asentamiento "definitivo" en lazona, sino que es parte del flujo
constante del ir y venir de la gente entre sus pueblos de origen y laciudad (ver Alber 1990 para una discusion del
significado de |os procesos de migracién).

67 Una eventual excepcion se darfa entre los migrantes provenientes de la clase alta: "El &rea metropolitana de
New York y del noreste de New Jersey acoge a la poblacion peruana de clase media baja y baja, en donde la
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El Sefior de Muruhuay no es una excepcidon frente a ninguno de los dos fendmenos
relativos d culto de Sefior de los Milagros, pues es celebrado por los tarmefios tanto en los
pueblos de la regiorf® como por los que viven en d exterior. Y es en este sentido que se puede
consgderar d Sefior de los Milagros como relacionado con € de Muruhuay, pues las mismas
personas celebran ambos cultos. No exigte contradiccion dguna en este tipo de celebracion
pardela cada Sefior tiene un sentido diferente. Mientras que la relacién con € Sefior de
Muruhuay es smbdlicamente equiparable a la de padre y, como td, desempefia un rol
importante en la consolidacion de la identided regiond de sus hijos, la relacion con @ Sefior
de los Milagros s enmarca en un nivel més amplio y ambiguo, pues eda referida a la
formacion de unaidentidad naciond.

En este sentido, es Util volver a hacer una nueva comparacion con € contexto
prehigpanico. En primer lugar, es Util digtinguir entre las caracteriticas de cada una de las
imégenes a las que nos referimos. Td como entonces, existe una diferencia entre las imégenes
locdes (los santos patronos), las regiondes (las imégenes de peregrinacion) y las
suprarregiondes o nacionaes. Entre cada uno de los nivees no existe interferencia, pues esta
revestido con diferentes caracteristicas (Smilares a las expuestas en @ cuadro 2.1 para las
huacas prehispanicas). De td manera que mantener un culto en cada uno de los niveles no es
incompaible, como s 1o es un culto padeo entre imagenes dd mismo nive (véae la
seccion anterior acerca de los hermanos dd Sefior de Muruhuay). Tomando como caso
concreto a las informaciones contenidas en & Manuscrito de Huarochiri  acerca de
Pachacamac, se puede establecer una similud con la época actud. Td como habia enviado a
un pueblo huarochirano un hijo suyo para que en é le rindieran culto, as se ve ahora un
Sefior que se desplaza fuera de su santuario en forma de copias de imagenes, a las que se
celebra en  mismo mes. Tales fiestas son dedicadas d Sefior de los Milagros y expresan de
una manera ritud, d igud que en la época prehigpdnica, la pertenencia a una estructura
mayor, € pais en este caso.

participacion religiosa es muy altay es precisamente el Sefior de los Milagros el que tiene una base popular”
gAItami rano 1992:117).

8 No afirmo agui de que en todos los pueblos de la region exista una fiestaa Sefior de los Milagros; tomo como
base los datos recogidos en €l trabajo de campo en Tapo. La presuncion de que no se trate de un fenémeno
aislado se basa en la continua comparacion de parte de los tarmefios del Sefior de Muruhuay con el Sefior de los
Milagros, como la misma figura de patrono. La diferencia estaria marcada por el mayor estatus que posee Lima
al ser lacapital del Perd.



