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Presentacion

E n este articulo el espacio es concebi-
do como una creacion humana que

cobra vida en el contexto cultural y
se representa en las practicas sociales, a partir
de las cuales adquiere coherencia para el grupo
que lo significa. Mirar y concebir ¢! espacio
desde esta perspectiva que aporta la antropolo-
gia, nos lleva a plantear su estudio como una
totalidad construida culturalmente, en la que la
dimensidn fisica no constituye una superficie
inerte sobre la cual se inscriben précticas, cos-
tumbres, discursos; sino un proceso mediador
en didlogo con el cual, el grupo se define.

Para ilustrar esta perspectiva nos situaremos
en el territorio de los Andes planteando una
sencilla pregunta: ;cémo los nativos andinos
entienden el espacio en el que se desenvuel-
ven? Las herramientas conceptuales de las que
nos serviremos para ensayar posibles respues-
tas son el mito y el ritual, entendidos como
representaciones culturales, a partir de las cua-
les restituir el significado que los actores otor-
gan a este espacio concreto 3. Contemplar el
territorio andino como producto de una histo-
ria en constantes reacomodos administrativos,
politicos y sociales —asentamientos originarios
dispersos, Pueblos de Indios, Resguardos o
Reservas indigenas, desplazamientos por
expropiacién y usurpacién de tierras como
resultado de procesos de reformas agrarias, de
violencia politica y narcotréfico, etc.--, implica
abordar las diversas estrategias discursivas, y
las practicas que el grupo genera para afian-
zarse en é€l, reinventiandolo y resignificindolo
a través de los mitos y ritos territoriales. Con-
cretamente nos referiremos a los mitos sobre
los Santos Remanecidos * del Macizo Colom-
biano y al ritual del linderaje 0 mojon muyuy
en el sur andinc peruano, ejemplos que ilus-
tran la reapropiacion de la historia a través del
territorio.

Los mitos territoriales que tienen como pro-
tagonistas estos Santos Remanecidos en los
Andes, muestran un andar en discursos a tra-
vés del cual se explica la historia * oficial de
fundacién de los Pueblos de Indios, no sélo en
el sentido de contarla, sino también y princi-
palmente de reapropidrsela, corrigiéndola sim-
bdélicamente al interior del mito. Mientras que
el ritual andino del linderaje o mojon muyuy,
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mediante el cual los limites del territorio
comunal son recorridos por todoes sus poblado-
res, constituye otro tipo de andar, ya que
mediante este recorrido no sélo se reafirman
los limites adjudicados administrativamente a
este territorio, sino que es el modo mediante el
cual los indigenas construyen y reactualizan la
cartografia de un espacio imaginado, al que
reincorporan otros territorios que consideran
como parte de una unidad orgdnica cultural, e
histéricamente recreada. A través del mito y
del ritual, estos pobladores andinos trasmiten
de generacién en generacién, —mediante una
forma peculiar de significar el espacio que les
rodea-, su pasado como una historia, recons-
truida, redefinida y reactualizada.

El escenario vertical andino
a cordillera de los Andes es un
inmenso territorio que recorre a

modo de espina dorsal la vertiente
del Pacifico en el continente suramericano. Se
trata de una extensa manta con plicgues acen-
tuados en valles situados a 1.000 metros de
altitud, que se elevan a cumbres nevadas de
hasta 6.000 metros 5 Este paisaje agreste ha
sido domesticado desde antiguo por la pobla-
cién que lo habita, bdsicamente a través de un
control vertical y microvertical de pisos térmi-
cos . El manejo simultineo de varios de estos
pisos, s¢ ha mantenido como una constante en
relacién con la apropiacién del territorio, para
maximizar el aprovechamiento de los recursos
naturales. De esta forma, los pobladores andi-
nos explotan la diversidad ecolégica que les
proporciona el paisaje fuertemente vertical, en
el que abundan productos tan diversos como la
yuca, la cafia de azdcar, el café, el platano y el
mani, principalmente en el piso de valle; maiz,
quinua, tarwi y otros cereales nativos en una
altura intermedia; y patata, ulluco, oca, afiu,
lisas, entre otros tubérculos nativos que son
cultivados hasta los 4.000 metros de aitura.
En este escenario se ubican las dos zonas de
estudio. Por un lado el Macizo Colombiano,
nudo orogrifico donde la cordillera de los
Andes se divide en tres ramales, paisaje escalo-

nado en pisos altitudinales que van desde los
1.000 hasta los 4.200 metros sobre el nivel del
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mar. Es conocido como «La estrella fluvial Co-
lombiana» porque proporciona el 80% de agua
al pais. Sus pobladores que habitan y cultivan
hasta los 3.800 metros, son campesinos ¢ indi-
genas yanaconas 2, hablantes de castellano con
algunas acepciones de la lengua quechua °.
Estan distribuidos en ocho municipios, organi-
zados juridicamente en cabildos indigenas ', y
con una economia agropecuaria de subsisten-
cia. Este paisaje vertical nos conduce hasta la
cordillera oriental del sur andino peruano, una
de las zonas con mayor pobreza y mds alta den-
sidad de poblacién indigena en todo el pais.
Esta poblacién estd distribuida y organizada, en
comunidades campesinas '' como la de
Chahuaytire, segundo escenario de este articu-
lo. Ubicada entre los 3.800 y los 4.500 metros
de altura, la poblacién de esta comunidad estd
constituida en su totalidad por indigenas que-
chua-hablantes, que se asientan en el territorio
siguiendo un patrén disperso, en parte determi-
nado por su dedicacion a la ganaderia de ovi-
nos y auquénidos, y al cultivo de tubérculos
nativos (especialmente patatas con mds de dos-
cientas variedades).

La diversidad del paisaje en el que se ubican
ambos escenarios, Nos servird como pretexto
para describir y explicar cémo los nativos
andinos entienden el espacio en el que se
desenvuelven, tal como lo mostraremos en las
siguientes pdginas.

1. LOS RECORRIDOS DE LA
MEMORIA EN EL MITO:
PENSANDO Y VIVIENDO EL
TERRITORIO DE LOS ANDES
COLOMBIANOS

Considerando que los cuadros colectivos de
la memoria son los instrumentos de los que
ésta se sirve para recomponer una imagen del
pasado en cada época con los pensamientos
dominantes de la sociedad '?, podemos decir
que los mitos territoriales andinos son uno de
los mecanismos de los que la memoria colecti-
va se ha valido, para recomponer la historia de
configuracién de dichos pueblos. En este sen-
tido, los mitos de fundacién de los pueblos del
Macizo Colombiano, deben considerarse bajo
la concepcion del «re», de un «volver a»; es
decir, no se trata de narraciones que cuentan el
origen de la tierra y de los pobladores; sino de
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mitos que bajo la metafora de la reapropiacion
de sus divinidades nativas, llamadas localmen-
te Santos Remanecidos '3, representan simboli-
camente la fundacién de los poblados que se
reubicaron a través de la figura de Pueblos de
Indios en la época colonial. Son mitos donde
los protagonistas, los fundadores, no fueron
los europeos, sino los nativos. Son éstos quie-
NEs S€ reconocen como constructores legitimos
de sus asentamientos o mejor, del «nuevo ama-
necer de sus poblados».

Estos santos son: Mama Concia también lla-
mada Virgen de Caquiona del resguardo '* de
Caquiona; la Virgen de los Remedios, del corre-
gimiento de San Juan; ta Virgen Purificacion de
la Candelaria, del resguardo de Pancitara; San
Sebastian del municipio y resguardo de San
Sebastidn, y San Lorenzo del corregimiento de
San Lorenzo. Todos los mitos que relatan el sur-
gimiento 0 «remanencia» de €stos santos, mues-
tran como espacio de origen los sitios agrestes,
salvajes, llamados localmente «sitios bravos de
encanto» (lagunas, cerros, montafias, etc.) que
dejan de serlo en cuanto la imagen cobra vida,
manifestdndose material y discursivamente por
medio de una lavandera, un cazador o un lefia-
dor. La relacién de estos personajes con ¢l agua
(lagunas, rios, nacimientos de agua...) y el monte
(cerros, montafias), les hace mediadores entre ¢l
santo y la comunidad. A través de estos perso-
najes ¢l santo congrega simbdlicamente en pue-
blos a los nativos. Ademds, si bien es cierto que
se ve a los remanecidos como «antiguos dioses»,
no por ello dejan de ser figuras del pantedn cato-
lico, por lo que la lavandera, el cazador y €l lefia-
dor, representan a la comunidad dentro del mito.
En este sentido el texto mitico muestra una ver-
dadera re-manencia: lo que existia (estos perso-
najes), aunado a lo venidero (los santos), con-
forman la fundacién de los actuales resguardos,
como tierras que retinen a los nativos después de
la Conquista.

La intencionalidad de los mitos sobre los
Remanecidos, constituye un medium que per-
mite al narrador comunicar en términos socia-
les, es decir en forma de representaciones
colectivas, cémo se fundaron los poblados del
Macizo Colombiano, y los continuos cambios
a los que se vio abocada la poblacion, desde la
llegada de los europeos, hasta la instauracion
del gobierno colonial.

Para poder sustentar la relacién entre la
memoria de 1os mitos de los Santos Remanecidos

(que fundan pueblos y solucionan conflictos),
con |a historia colonial de los Pueblos de Indios,
veamos en contexto tal y como lo cuentan los
cronistas.

Los misioneros bautizan los pueblos

En las diferentes descripciones de los cro-
nistas sobre el panorama de estos pueblos a la
llegada de los espaiioles, se hace énfasis en lo
disperso de su ubicacién: «(...) viven los natu-
rales en buhios de paja y muy apartados unos
de otros (..)» 13, Se los consideraba adema4s sin
organizacién alguna, ya que no encontraban
entre ellos sefiores en los que se concentrara el
poder: «No hay caciques, ni sefiores naturales,
casi todo ello es behetria (...)» 1%, Las tierras
que se encontraron en este lugar, fueron arbi-
trariamente distribuidas en provincias y nom-
bradas segiin ¢l nombre del grupo que las habi-
taba, de esta manera se distribuy6 el territorio
en seis provincias, tal como lo muestra un visi-
tador '7: «f...).Hay en esta ciudad seis provin-
cias donde habitan los naturales. La de los
Quillacingas es fria y gente caribe que come
carne humana. L.a Discanze estd de guerra y
no sirven [a la causa espariola]; es templada y
muy abundosa de todo género de comida. La
provincia de Choaes, asimismo templada y
muy abundosa, estd de guerra y no sirve. La
provincia de Guachicunu es tierra fria y en
ella hay un seftor principal que la manda toda
y le obedecen. La de Pancitard es tierra fria 'y
que tiene muty junta su poblazén. La de Patia
es caliente y en ella hay muchas minas de oro
y asi mismo las hay en todas las demdas pro-
vincias aunqgue no tan buenas como las de este
valle» 13,

A la llegada de los espaiioles estas socieda-
des eran sedentarias y agricolas, semi-estratifi-
cadas, probablemente patrilineales y patriloca-
les. En el territorio de un pueblo no habia
heredades particulares, una familia era duefia
de su vivienda, su huerta casera, sus enseres y
un individuo de sus armas, prendas de vestir,
omamentos y utensilios, pero la tierra pertene-
cia a la comunidad %,

Esta distribucién espacial, social y agricola,
fue transformada totalmente con la instaura-
cién colonial de los Pueblos de Indios bajo los
cuales se agrupé, administré y goberné a las
comunidades indigenas, para facilitar el cobro
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de tributos, dificilmente aplicable, debido a la
forma dispersa en la que estaban establecidos
originariamente los pobladores. Estos nuevos
asentamientos obedecian a la instauracion de
la politica de «vivir en policia», es decir, con-
forme al modelo civilizador de la metrépoli
hispana 2.

La fundacion de un pueblo se iniciaba con
un primer acto oficial, el bautizo. El misionero
levantaba la cruz y construia una nueva igle-
sia, Casi siempre los nuevos pueblos tenian
nombres compuestos; el primero tenia cardcter
religioso y el segundo designaba al grupo
étnico, bien por el nombre de su jefe, o por las
caracteristicas fisicas o de personalidad atri-
buidas a sus pobladores. Con ello se facilitaba
que los europeos identificaran a los indigenas
que habitaban el pueblo en cuestién 2!, por
ejemplo Santiago del Pongo (pueblo del
Macizo Colombiano), o San Juan de los
Andakis (pie de monte amazdnico del Macizo
Colombiano).

Estos pueblos de indios constituyeron la
unidad bdsica que se empleé en la colonia para
identificar diferentes etnias prehispénicas.
Cada uno de estos pueblos estaba constituido
por varios linajes, localizado en un territorio
especifico, bajo la direccion de un cacique
principal y otros secundarios, con una produc-
cioén comunitaria y con un conjunto de creen-
cias y précticas consideradas magicas. A pesar
de esta intencionalidad, cada pueblo no se
constituyé nunca como un sistema indepen-
diente y autosuficiente frente a los demds pue-
blos vecinos. A pesar del esfuerzo del gobier-
no colonial por dividirlos mediante el cobro de
tributos y los trabajos forzados 22, entre ellos se
mantuvieron las alianzas familiares y afinida-
des culturales como la lengua y algunos nexos
politicos 2.

En el Macizo Colombiano los pueblos de
indios estaban aglutinados en el antiguo distri-
to de Almaguer #*, y en la actualidad ain se
conservan los nombres con la categoria de
poblados y/o de resguardos: San Sebastian,
Santiago del Pongo, Pancitard, Guachicono,
Rioblanco, El Rosal, San Juan, Los Milagros y
Caquiona.

La respuesta de los indigenas fue evidente
frente a todas estas disposiciones de la Corona.
Mediante una actitud de resistencia que se
manifestd en la negativa a abandonar sus siste-
mas seculares de asentamiento, donde se
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encontraban los recursos necesarios para suplir
sus necesidades a distinto nivel; y la reivindi-
cacion de su religién profundamente relacio-
nada con el medio ecolégico. Ademds su sen-
tido de defensa les indicaba que en los pueblos
eran mas vulnerables a las epidemias y a la
explotacion de su fuerza de trabajo %,

Los indigenas asumieron finalmente esta
forma de asentamiento, pero replantedndola,
de modo que poco a poco fue adquiriendo un
papel mas significativo para ellos. Las plazas y
atrios de las iglesias se convirtieron en lugares
donde se recreaban tanto las formas antiguas
con las actuales, en una reconstruccion dind-
mica de lo que seria en adelante su cultura. La
siguiente descripcion del viajero Humboldt,
ilustra esta reconceptualizacién indigena del
espacio: «Lo mds Hlamativo era la danza indi-
gena durante la misa. El capitdn de los indios
estaba arreglado con estilo de arlequin: un
casco de tela..y una urdimbre de cintas. Su
pelo sencillo, suelto del modo de medusa, alre-
dedor de los hombros. Innumerables rosarios
colgaban alrededor del cuello. Llevaba una
corta falda femenina hasta la rodilla, con
innumerables campanillas colgando. Un bas-
tén en la mano. Dos comparieros con campa-
nillas similares, pero con decoracion menos
rica. El cura recibia a los indigenas en la
puerta de la iglesia; ellos bamboleaban los
bastones delante del sacerdote y danzaban
una especie de ballet frente al altar, al ritmo
de un tambor (...) Tan uniformes como el movi-
miento de los brazos eran el bamboleo de los
bastones y el danzar entrecruzado, todo con
una gravedad sin fin y con pretenciosos aires.
Con el comienzo de la misma paraba la danza;
pero jcomo nos sorprendimos cuando en la
consagracion, cuando el padre tenia en alto la
hostia y el cdliz, resoné la miisica indigena!.
Los hombres enmascarados danzaban con
estilo de bacanal alrededor del sacerdote» 8.

Frente a los datos histéricos de fundacién y
asentamiento de los Pueblos de Indios, est4 el
recuerdo de la memoria a través del mito. Los
pobladores del Macizo Colombiano no recuer-
dan la historia de la Conquista y la Colonia tal
como se imparte en las escuelas. Esta historia
no ha llegado a asumirse, dado que es sobre la
historia vivida y no sobre la aprendida, donde
se apoya la memoria.

Pero ademds del contenido mismo de los
mitos que en forma metaférica cuentan la
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fundacién de los pueblos, es importante pre-
guntarse: /jcudl es el contexto de narracion en
que surgen? Sin este interrogante, la relacion
entre la memoria y la historia quedaria incom-
pleta. Los mitos sobre los santos surgieron al
indagar sobre las diferentes formas de definir el
territorio: «; Usted pregunta por cémo nosotros
tenemos pensada y vivida esta tierra de aqui?!
Pues verd, para responderle esa preguntica
tenemos que contarle cémo ésto llego a ser lo
que es (...y». Al ahondar sobre la frase «llegar
a ser lo que es», se puso en evidencia la cate-
goria temporal de «en los tiempos de antes»,
momento en el que los santos remanecidos
cobran significado como fundadores y congre-
gadores de pueblos: «(...)los Santicos Remane-
cidos nos tienen aqui, ellos los que adoraban
los Tapuncus |antepasados], ellos nos hicieron
hacer estas poblazones (...)» ¥7. Todos los mitos
sobre estos santos presentan estructuras narra-
tivas que en el texto elaboran lo vivido para
conferirle sentido. Podriamos decir entonces
que «la memoria colectiva se distingue de la
historia en que aquella no retiene del pasado
mas que lo que alli estd alin vivo o capaz de
vivir en el grupo que lo mantiene»

...Y se subieron a los pueblos

En los mitos de los Remanecidos °, éstos
aparecen como quienes instauran el orden
social en un espacio que inicialmente se conci-
be como «salvaje». Para sustentar este plante-
amiento veamos a continuaciéon los mitos.
Mama Concia por ejemplo, se remanece en la
montafia sobre una laguna, sitios considerados
totalmente agrestes:

Mama Concia que la habia encontra-
do eso haria unos 20 siglos (...), que por
aqui no ha habido habitacion (...). Esto
ha sido todo montaiia brava, lagunas
bravas {salvaje] no como ahora. La
mayorcita que la habia encontrado
Maria Quinayds se ha llamao, jabona-
dora [lavandera) ella (...). La cogié a la
Virgen y se santigué [senal de la cruz]
(...) pues como era que le convenia que
ella se la Hevara(..). Llegaba ya la
ponia {...) al otro dia no le amanecia
(...). A la wltima vez se habia hecho reve-
lar de que ella, alld arriba no se ense-
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Aaba y que sino la trafa aqui habia de
haber centellazos y granizo. Ya habia
hecho hacer el ranchito de paja al pie de
la laguna y se fue seca [secando] y seca
[ta lagunal. De alli, pues ya habian
rega’ o [dicho] a todos los espaiioles y a
la ofra gente, y a la cristiandad [curas],
va la desencantaron [la humanizaron].
Le habian hecho capilla de paja vy fueron
pues derrumbando montafia [para hacer
el pueblo] °,

En este caso la movilidad figurada dada a la
Virgen en el mito, sirve como pretexto para
mostrar los movimientos coloniales a los que se
vieron abocados los caquionejos (gentilicio de
Caquiona), y la posesion definitiva de un terri-
torio a través de la metifora de «construccién
de la capilla». Pues tal como hemos visto antes,
con este acto se oficializaba colonialmente la
instauracién de un pueblo, de modo que los
indigenas conservan el mismo simbolo en el
mito pero le confieren su propio significado.

El mito de la Virgen de los Remedios aun-
que guarda igual relacién de movilidad tanto
con Mama Concia como con todos los otros
remanecidos, en sus «movimientos» recrea el
cambio de asentamiento de los pobladores; y
es que efectivamente, el pueblo de indios de
San Juan, fue trasladado desde su original fun-
dacién en el pie de monte amazdnico del
Macizo Colombiano, hacia la parte altoandina
en la que se encuentra en la actualidad. En
narraciones orales distintas a los mitos, esta
reubicacion se explica como una huida de los
nativos de San Juan de los Andakis o indige-
nas selvaticos. No obstante, segtin las crénicas
este cambio no lo hizo la poblacion, sino los
misioneros en nombre de las autoridades colo-
niales; aunque por igual motivo: escapar del
asedio y afrenta de los indios mas guerreros y
que en esta regién del Macizo, opusieron mas
resistencia al sometimiento espaiiol 3. En la
narracion del mito todo este proceso aparece
mediado por la Virgen, es ésta quien en nom-
bre de los nativos instaura ¢l nuevo orden:

Se cree que en tiempos de la colonia,
en tiempo de los espaiioles (...} que deja-
ron (.)a Virgen que llaman de los
Remedios, por haberla encontrado alli
entre plantas de romero, manzanilla y
otras plantas, sin saber quien lo vivio
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cultivando porque esto fue montaria.
Cuando la encontraron esto era monta-
Aa hasta alld bien abajo. La gente vivia
bien abajo, los indigenas o aborigenes
de éste lugar. Porque el pueblo de San
Juan lo quisieron hacer fue abajo, la
poblacioncita que se llama Placentillas
o Chaguarpamba, alld estaban creando
la poblacioncita de San Juan. Pero dice
la tradicion que venian a cazar los caza-
dores y andando por estas montarias
dieron alli con la imagen, la encontra-
ron alli al pie de un encenillo [arbol
conocido con éste nombre] 2.

Asi como a Mama Concia se la relaciona
directamente con una lavandera, a través de la
cual cobra vida la timagen de esta Virgen; San
Sebastidn se comunica con los nativos emple-
ando la intermediacién de los cazadores. En el
mito de este remanecido, son estos actores
quienes comunicindose con él, posibilitan la
refundacion del poblado de San Sebastidn. En
el relato, estos personajes median entre el
antes y el después de la congregacion del pue-
blo: entre un espacio «braveo» y otro «amansa-
do» ¥, En este sentido cuentan que:

Antiguamente habian unos cazadores
que estaban cazando por aqui que antes
era montafa brava. Entonces es que
caminando (...} voltiaron y vieron a San
Sebastian amarradito en un tronco, y
que dijeron: éste es un santico y lo saca-
ron y se lo lHlevaron para unas casas en
el Alto y lo pusieron en una casa y que
al otro dia fueron a ver donde lo habian
puesto y nada y lo buscaron alli donde
lo toparon [encontraron)] y allf es que
estuvo en ese monte (...). Entonces el
patrén San Sebastidn es que dijo que si
lo querian a él le hicieran la casa ahi
donde lo habian hallado, donde estaba
remanecido. Y ahi le hicieron la casa, la
capilla y después de eso se comenzé a
ser pueblito alli, asi se crid el pueblito
de San Sebastidn **

Por su parte San Lorenzo surge en el mito
como quien media directamente entre la insti-
tucién clerical que tiene el dominio de funda-
cion de los pueblos, y los nativos que se reve-
lan ante tal imposicidn. Pero esta mediacién en
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el relato no es conciliadora, por el contrario, es
una protesta frente al estamento clerical; el
santo reivindica ¢l derecho de la gente a elegir
su sitio de habitacidn, y personaliza en el texto
la sublevacién de los pobladores, tal como lo
ilustra la siguiente narracion:

A San Lorenzo lo encontré un seftor
Genaro con su esposa. Se fueron a traer
lera y estaban haciendo los guangos
cuando lo vieron en un tronco de naran-
Jo silvestre, ellos (...) vinieron y comen-
taron eso y se fue a ver mucha gente y lo
vieron y dieron parte e Bolivar donde el
cura, aungue ellos lo cogieron, lo milla-
ron [cargaron] y lo Hevaron a una casi-
Hlita que tenia allf (...). El padre vino de
Bolivar y les dijo: no!, éste santo no les
conviene a ustedes, éste le conviene es a
Bolivar!. Entonces el padre se lo llevé y
cuando se levantd el santo no estaba
donde él lo habia puesto sino en la capi-
llita donde Ila gente lo habia puesto
cuando lo encontrd, fue de nuevo y se le
volvié a venir y entonces cuando quiso
ir por el santo de nuevo, ese se le reveld
y le dijo: que si lo movia mds lo quema-
ba, entonces el cura venia a celebrarle
misa ahi en el pueblito. (...) Como se
enseid pues le hicieron el templo que
tiene ahora y alli fundaron el pueblo San
Lorenzo (...) .

El mito de La Virgen Purificacién de la
Candelaria, guarda relacién con los otros
relatos en los espacios y actitudes de la
«remanencia» (agua, monte, los movimien-
tos, etc.), sin embargo, esta Virgen al contra-
rio de los restantes remanecidos, aparece bajo
la figura de pacto, es decir, no se enfada, ni
amenaza con grandes represalias, aunque si
pone de manifiesto «el marcharse si la mue-
ven», Esta ayuda directamente a allanar el
camino de la fundacion: «(...} ya ellita les dio
licencia vino y arrincond el agua pa’los laos,
quedo el camino (...)». De esta manera cada
santo es representado con un papel y una acti-
tud en ese «volver a amanecer» de los pue-
blos, que pudiera estar mostrando la forma
como cada uno de éstos asumié su reubica-
cién en los llamados Pueblos de Indieos. El
mito de la Virgen en cuestién es narrado
como sigue:

PEOLIE kD



Los andares de la memoria en la construccion andina... 141

La Virgen Purificacion de la Cande-
laria remanecié en un chaqguilulo (...).
Que cuando acordaron ellita se presen-
t6 paradita en toda la mitad del chaqui-
lulo (...) que como habia remanecido
ahi en la laguna, ya ellita les dio licen-
cia vino y arrincond el agua pa’ los
laos, quedd el camino. (..) la pusieron
en la Zanja y pensaron que ella no se
iha y se iba {...) se hizo revelar en suefio
(...) que dijo que si querian que ella
plantara que le hicieran la casita alld
onde estaba ella, de que no que ella se
iba (...). Todas las veredas se reunieron
a construir el templo y ahi quedo el pue-
blo de Pancitard %

Observando el contar de la historia a través
de los mitos, podemos ver cémo la memoria se
presenta en un proceso total de mensajes que se
reifican en los discursos sociales, que bien
podriamos llamar una reescritura de esta histo-
ria. La compaginacién del mito con las referen-
cias coloniales, sustenta la fundacién cultural,
la legitimacion local de la forma, el contexto y
el tiempo, en que se establecen los actuales
pueblos del Macizo Colombiano. En este orden
de ideas, la «remanencia» de los santos con-
grega simbélicamente a las poblaciones disper-
sas tal y como se asentaban a la llegada de los
europeos. No se acepta al misionero espafiol
que poniendo la cruz bautizaba al pueblo e ins-
tauraba el orden colonial, son los «antiguos
dioses», los «dioses que adoraban los Tapun-
cus», quienes instauran el nuevo orden.

Las referencias a los movimientos de los
santos (el santo que «sube» y que «baja») ilus-
tra sobre dos aspectos. Primero acerca del
caracter que se le imprime a un «remanecido»
como un santo vivo en el sentido literal del tér-
mino: hablan, se enfadan, pactan, habitan,
humanizan, etc. Pero ademds el movimiento
del santo es la metafora del proceso de asenta-
miento de los indigenas en ¢l Macizo. En la
creacion de los Pueblos de Indios, tal como no
lo muestran los cronistas, el indigena tiene que
ser sometido a «vivir en policia» y esto impli-
caba dejar sus antiguos poblados, sus formas
acostumbradas de asentamiento y marchar
hacia donde las autoridades coloniales estable-
cian los nuevos lugares de residencia.

Ceder todo a cambio de una cristianizacion,
que no buscaron, se traduce en los enfados de

los santos quienes se constituyen de este modo
en interlocutores. Recordemos que en el mito
el santo se enfadaba si no lo dejaban donde
querfa, y lanzaba fuego y castigos sobre los
transgresores del orden. A través de estos dis-
cursos puede verse como se corrige la historia
oficial, en la memoria del mito; no es el espa-
fiol quien dictamina el orden, son sus dioses,
que aunque bajo una iconografia catélica, apa-
recen como portadores de un poder adquirido
mediante Ia nueva simbologia con la que los
indigenas los dotan.

Aceptada la ubicacién en los pueblos de
indios, pero bajo una explicacion cultural dis-
tinta, podemos concluir que los indigenas
«gozan el espacio», es decir, lo vuelven suyo,
lo transportan y sostienen del pasado en la
memoria incorporada ¥, puesta en escena en
las prdcticas rituales, tal como lo describia
Humboldt en su narracion.

Los rituales, en la actualidad, no son mds
que la continuacién de dichas representaciones
—performances—, entre los que estdn las alum-
branzas o recorridos comunales del santo en
procesiones, y las fiestas de los sanros remane-
cidos, como espacio sociales donde se recuer-
da no sélo que el santo es un miembro mds de
la comunidad, sino que también es el encarga-
do como representante de los seres espiritua-
les, de reapropiar ¢l espacio para los suyos. Si
el mito es la historia contada a través de la
memoria, la prictica ritual muestra y recons-
truye dicha historia. Este es el punto donde se
cruzan los caminos de este andar que continda
ahora hacia la comunidad de Chahuaytire, en el
Peri.

2. LOS RECORRIDOS DE LA
MEMORIA EN EL ESPACIO DE
LOS ANDES PERUANOS:
MOJONES, LINDEROS, CRUCES
Y WALLATAS

Si como parece aceptado, todo principio de
organizacién social para subsistir tiene que
fundamentarse en un conjunto de conceptos
compartidos y legitimados por el grupo que los
sustenta, el andlisis ritual, contexto en el que
los actores expresan y legitiman un concepto
compartido sobre 1a naturaleza del mundo y las
formas de actuar dentro de €1, parece una de las
formas mds apropiadas para entender como un
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grupo ordena y significa su territorio. Para ilus-
trar esta premisa, nos ocupamos en este aparta-
do del modo en que los indigenas del distrito
del Pisaq dotan el espacio de contenido simbg-
lico a través de sus comportamientos rituales,
gue realizan un dia concreto, con motivo de los
Carnavales, conocido como «mojoén muyuy»
(del quechua: girar alrededor de un mojén), o
«linderaje» y que consiste en el recorrido pro-
cesional de los hitos que marcan el territorio .

En buena parte de estos estudios, ¢l espacio
se conceptualiza como una superficie a partir
de la cual leer la estructura social, politica, eco-
némica o simplemente como registro histérico
del pasado de ese grupo. Segiin esta perspecti-
va dominante, el territorio aparece como un
elemento profundamente estdtico y estricta-
mente funcional al sujeto que lo significa, al
que nos referiremos como un territorio de
memoria . En los Andes esta concepcién se
traduce en dos enfoques distintos: por un lado
aquellos en los que predomina una conceptua-
lizacién del espacio como medio de enfatizar la
identidad grupal #!, y por otro, espacio entendi-
do como una forma de transmisién de la
memoria histérica colectiva 42, La alternativa al
espacio como superficie «inscrita», es la pers-
pectiva que lo supone como proceso, es decir
implicado activamente en el trabajo de cons-
truccién de dicha memoria. Desde esta pers-
pectiva, el espacio recorrido en el ritual del lin-
deraje, no es sélo un mero reflejo de los limites
adjudicados administrativamente al territorio
de la comunidad, sino un «espacio imaginado»,
construido y reactualizado por los indigenas
afio tras afo, al que reincorporan otros territo-
rios que consideran parte de su unidad orgéni-
ca, cultural e histéricamente recreada.

El escenario

(...) este pueblo de Pisac consta de
ochocientas personas de Indios y muge-
res viejos y viejas y dos espanioles (...) en
el distrito de los tres pueblos ay quinze
haciendas de espaiioles (...) las estan-
cias de las punas de los Indios son ocho
por fodas (...} las iglesias de dichos rres
pueblos no fienen rentas sino de los fru-
tos gue se cojen de mais y trigo, gue los
Indios siembran en quatro topos de rie-
rras, que cada uno tiene (..} %,

Beatriz Nates C. y Beatriz Pérez G.

El area conocida como «Valle sagrado de
los Incas» # en la que se enclava el municipio
de Pisaq, a 30 km. de la ciudad de Cuzco, es
como muchos pueblos y ciudades de Latinoa-
mérica, el producto hibrido ** de, al menos, dos
tradiciones bien diferenciadas, una indigena y
otra fordnea. Este hecho se hace evidente
comenzando por la propia ubicacién geogrifi-
ca y la arquitectura del pueblo de Pisaq, met4-
foras espaciales de una historia de dominado-
res y dominados. La historia Colonial, visible
en sus calles estrechas y empedradas, articula-
das en forma de damero en torno a la Plaza
central, eje simbélico y socio-economico del
pueblo, en el que se ubican la iglesia, el Muni-
cipio (antiguo cabildo colonial), el juzgado y
unas cuantas viviendas %, contrasta con la ubi-
cacion del pueblo sobre un conjunto de impre-
sionantes andenerias, vestigios del antiguo
asentamiento Inca, hoy convertido en comple-
jo turistico-arqueolégico para el deleite de
turistas, y fuente de ingresos econémicos para
buena parte de la poblacién ¥,

Del mismo modo, la composicién étnica y
social de la poblacién pisefia es también un
producto hibrido *®. En el pueblo que da nom-
bre al distrito, vive un tercio del total de sus
habitantes —unas 2.000 personas aproximada-
mente—, étnicamente mestizos, bilinglies (que-
chua-castellano), y dedicados casi en su totali-
dad, a la produccién y venta de artesanias en el
mercado local. Los dos tercios restantes de la
poblacion, indigenas quechuas #°, se distribu-
yen en las 11 comunidades campesinas % que
s¢ extienden en las alturas de los cerros que
rodean al pueblo, entre los 3.400 y los 4.800
metros sobre el nivel del mar. A pesar de la
profunda heterogeneidad que caracteriza cada
una de estas unidades, podemos mencionar
algunos rasgos comunes. Se¢ trata de comuni-
dades no muy extensas —entre 1.000 y 3.000
hectireas—, cuya poblacién oscila entre 50
familias —Ia mds pequeifia—, y las 260 de la mas
grande, que se distribuyen siguiendo un patron
disperso, acentuado en ¢l caso de las menos
pobladas 7.

En los iltimos treinta afios las formas de
tenencia «tradicionales» de la propiedad en los
Andes han sufrido significativas modificacio-
nes, acentuada con los movimientos sindicales
en el departamento de Cuzco y la posterior ley
de Reforma Agraria promulgada por el gobier-
no del General Velasco-Alvarado en 1968.
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Tres han sido las formas de propiedad que se
han sucedido en esta zona y que se correspon-
den en lineas generales a tres momentos histo-
ricos. Pricticamente durante la Colonia, el
régimen que predomind en todo el pais fue el
de las grandes haciendas en manos de familias
de la nobleza terrateniente, herederos de los
primeros conquistadores, ¢ entroncados con
las principales ordenes religiosas. Ya en este
siglo, y al fragor de un clima intelectual y poli-
tico favorable al reconocimiento de los dere-
chos de los indigenas, se produce un primer
punto de inflexién en el régimen de la propie-
dad con la afectacién y expropiacién de las
haciendas, que restituia la propiedad a los indi-
genas, considerados por la legislacion de esa
época, como sus legitimos duefios (Estatuto de
Comunidades, 1970).

En el distrito de Pisaq este proceso de expro-
piacién cobro mayor protagonismo ¢n el caso de
la hacienda de Chawaytiri, por ser una de las
mds grandes de todo el drea, y cuya historia ilus-
tra el proceso descrito. Por mas de cuatro siglos,
Chawaytiri fué una gran hacienda propiedad de
ordenes religiosas que devino en manos de fami-
lias de la nobleza cuzqueiia desde mediados del
siglo XIX y hasta la afectacion de la propiedad
por la Reforma Agraria en 1974. Los limites de
este territorio que bajo la forma de hacienda
abarcaba mas de 14.000 hectéreas, se fragmen-
taba en 4 comunidades campesinas, entre las que
figura la comunidad de Chawaytiri, la mas afec-
tada por las sucesivas reducciones, y que vio
como su territorio en menos de diez afios men-
guaba de 14.000 hectdreas a las poco mas de
3.000 gue ocupa en la actualidad 2, Los limites
del territorio de esta comunidad son, por tanto, el
resultado de un largo proceso que refleja las
diferentes formas de dominacién en el Valle. En
este contexto histérico y socio-econémico €s en
el que es necesario ubicar el ritual territorial, del
que nos ocuparemos en las siguientes paginas, el
linderaje, y que ilustra mediante la sacralizacion
de los limites de la comunidad, no sélo la carto-
grafia de un espacio imaginado, sino también la
identidad del grupo a partir de su concepcion de
dicho espacio.

El linderaje en el calendario ritual

El calendario festivo de la comunidad de
Chawaytiri en el que se ubica el linderaje

abarca todo el afio, pero en él se pueden dis-
tinguir periodos de mayor «efervescencia
ritual» 33 que otros. Sin duda, uno de estos
coincide con la estacion de lluvias, que abarca
en términos festivos desde la celebracion de
Todos los Santos —a comienzos del mes de
noviembre—, hasta el final de Carnavales,
fecha mévil hacia mediados de febrero 4. Los
rituales que se celebran en las catorce semanas
de la estacidn lluviosa, son una sucesién de
actos pyblicos que tienen como comiin deno-
minador el hecho de aislar fuera del tiempo
cotidiano determinados momentos al afio, en
el que los actores recrean y comunican ciertas
premisas basicas, sobre las cuales se basa su
organizacién —colectiva e individual- y su cos-
movisién 5. Durante este periodo el orden de
las cosas, las personas y los elementos de la natu-
raleza se invierte, se transforma y se renueva,
sirviéndose para ello del juego o pujliay,
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expresion con ia que los indigenas se refieren
a toda una serie de acciones de cardcter lidico
y festivo, que transcurren en carnavales y que
les sirve como pretexto para reflexionar sobre
su organizacién. Este es el contexto ritual en el
que tiene lugar el /inderaje, recorrido que los
indigenas han mantenido y transmitido duran-
te generaciones. Veamos a continuacion como
discurre este «viaje».

El viaje a los limites

El linderaje comienza en la mafiana del «dia
de Comadres» ¢, y arranca desde el centro del
poblado —la escuela— dirigiéndose a través de
dreas sembradas y con algunas casas, hasta los
lugares mds deshabitados e inhdspitos -la puna
a 4.500 metros de altitud-, que constituyen la
frontera entre tres demarcaciones distritales.
Los primeros en llegar al lugar donde comen-
zard el recorrido son las autoridades de la
comunidad ¥, que se colocan de acuerdo al
estatus adquirido con el servicio a la comuni-
dad -en un estricto orden—, en espera del resto
de los comuneros y comuneras que van llegan-
do poco a poco y ocupando el lugar que les
corresponde. El orden en el que se distribuyen
en el espacio, tanto durante el /ideraje como en
las paradas que hacen, revela su lugar en el
wachu de los cargos. Con la palabra wachu los
campesinos designan un universo amplio de
situaciones, que tienen como denominador
comiin el hecho de referirse a un tipo de orde-
namiento. La metdfora espacial empleada para
este orden, es el surco de la siembra o «wha-
chi» propiamente dicho .

Para los campesinos de Chahuaytire, «estar
en mi wachu»,, equivale a estar en la obliga-
cién de cumplir con un cargo de servicio o
comunal *°,«colocarse de acuerdo al wachu que
te corresponde», significa situarse en el lugar
que el estatus adquirido por ¢l desempeiio de
estos cargos te asigna espacialmente en las
actividades comunales, familiares o en las fes-
tividades. En el linderaje el wachu es por
tanto, el orden espacial en el que los indigenas
de esta camunidad se colocan para recorrer los
limites de su territorio, reflejo de un tipo de
ordenamiento jerdrquico. Asi, en ¢l extrerno
izquierdo se sientan los que todavia no han
desempenado ningin cargo o Q’asirunas
—hombres comunes, ociosos—, mientras en el
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extremo derecho se situdn los cargos pasados o
Kuragkuna junto a los cargos actuales —alcal-
des, segundas y regidores—, de acuerdo a su
antigiiledad. Esta ordenacién espacial de los
cargos que observamos en el flinderaje, se
reproduce también en otros contextos rituales
y en todas las actividades comunales de la vida
cotidiana.

-t
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Figura 3. Distribucial espacial del wachi de 1a autoridad.
Fuente: Perez G., Beatriz. Trabajo de campo 1995-1996.
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Quienes no desempefien cargos durante el
linderaje no se mezclan para beber, ni comer
con los Kuragkuna:

Es de acuerdo a lo que hacemos nues-
tros wachus, y en orden nos sentanos de
acuerdo a nuestro cargo qgue hemos rea-
lizado. En la faena, delante (fiaupaq)
estan los jovenes, y nosotros estamos
detrds (gqepapi), y cuando descansamos
nos sentamos en forma ordenada, y al
alcalde nosorros lo hemos puesto el pri-
mero, o sea al final de la fila .

Siguiendo el orden de la marcha, los campe-
sinos avanzan por campos sembrados, cerran-
do un circuito por la derecha, direccion que
indica «lo que estd bien hecho». Quien no con-
temple esta prescripcion es sancionado social-
mente, tal como lo sefiala la siguiente referen-
cia oral:

Nosotros siempre empezamos por la
derecha, los Kuyo no hacen bien su
mojon muyuy, ayer hemos visto las hue-
llas que han recorrido entrdndose a
RUESIrO terreno, y es por eso que noso-
tros hemos ido recto, y hasta tenido que
pisar papa, cebada (...) 5.

Aunque el antiguo mapa territorial estaba
compuesto por catorce hitos que se conservan
totalmente, las paradas o descansos sdlo se
hacen en ocho de ellos, que coinciden en lo
sustancial con las comunidades con las que
Chawaytiri ha tenido los conflictos més gra-
ves por la invasién de tierras 2. Ilustremos
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esta cuestion con las palabras de uno de los
entrevistados:

mi papa me hizo hacer desde pequefio mi
wifala, v hasta mis pies recorriendo se
han rajado del frio (...}, el mojén muyuy
empieza en K' umumachay, en la loma de
Qanchaorqo, de ahi viene k'umurumi-
yvog, después vamos a Hualla-hualla
moqo,; en Humurumiyoq la piedra estd
agachada, después Cheqche, en ahi hay
una marca en una piedra, una cruz, bien
profunda que no se puede borrar. Hay
otros lugares, otro hito con Kuyo [comu-
nidad vecina) y también tiene una cruz
grande, los de kuyo quisieron borrar y
voltearon la piedra, pero no han podido,
y ese lugar se lo han Hevado también
ellos, después viene Muna-Muha, des-
pués Akanaku, Isillikancha, Cheqchekan-
cha, después Chegtarumivoq, después
Huch'uy Hukuiri, después Wataywasi,
asi es 'y asi era {...) ©.

Los lugares de descanso o samanapatas, se
corresponden a otros tantos cerros protectores
de la comunidad llamados apus. En cada uno
de estos descansos hay un mojon de piedra que
marca ¢l limite fronterizo con la comunidad
vecina, y que es arreglado ritualmente por los
campesinos con motivo del linderaje. Los pri-
meros de la fila al llegar a este hito, repiten
alabados %, colocan una o dos flores de &' antu
(flor andina) sobre el mojon, y dan tres vueltas
a su alrededor, cerrando un circulo por la dere-
cha. Los dltimos en dar estas vueltas y reafir-
mar la territorialidad comunal de acuerdo al
orden contemplado, son los Kuragkuna y las
autoridades étnicas actuales —alcalde, segunda
y regidores. En cada uno de estos descansos,
por estricto orden jerdrquico, las autoridades
convidan a trago (alcohol) y a hoja de coca al
resto de los comuneros, distribuidos en el
espacio segiin el estatus que ostentan:

(...) es ahi donde ponemos nuestra bote-
lla, y de ahi viene el respeto (...) noso-
tros los kuragkuna empezamos poniendo
nuestro licor en el mojon muyuy, y cada
afio es asi (...) ese dia reunimos cual-
quier cantidad de licor, y asi era desde
nuestros «machulas» [antepasados en
un tiempo mitico anterior a los Incas] 9.

La sacralizacién de los limites de la comu-
nidad reificados en forma de mojones, va ain
mas lejos, si tenemos en cuenta que en cada
uno de ellos hay marcada alguna sefial signifi-
cativa que evoca para los pobladores imdgenes
de animales, santos y otros personajes miticos,
a los que nombran y relacionan en cada uno de
los apus. Tal como sugiere el siguiente relato:

En Qollakancha [parte del recorrido]
dicen que hay un «raki» [tiesto para
hacer chichal que gotea, ahora sigue
goteando, en el lugar por donde vienen
los de Ccamahuara |[comunidad vecinal,
en ese lugar hay como un altar, y ahi el
raki estd goteando agua, eso es en
Qollakanchaka, y es igual como si estu-
vieras cerniendo la chicha, en ese lugar
se dice que hay un goriraki [tiesto de
oro] 56,

Hacia el mediodia, y tras aproximadamente
siete horas de camino ininterrumpido en fila,
los indigenas alcanzan la que sera la tltima
parada del recorrido del linderaje, y posible-
mente la mds significativa: la pampa de Chiu-
chillani, situada a 4.500 metros de altitud .
En esta parada y como finalizacién del linde-
raje, se lleva a cabo una especie de enfrenta-
miento o batalla ritual conocida como tupay
(encuentro) %,

En el tupay de Chiuchillani, las mujeres se
visten con sus mejores /{ijllas (mantas tejidas a
mano) y polleras (faldas de vuelo de varias
capas) multicolores, mientras que los hombres
se transforman en wallatas blancas, decorando
sus brazos con largas mangas de blanco lino
con las que simulan las alas del pdjaro, y el
cuerpo disecado del animal colocado sobre sus
monteras (sombrero plano). Emitiendo grazni-
dos, los indigenas de las diferentes comunida-
des bailan un ritmo de Carnaval en una explo-
sion de color y misica. El ejercito de wallatas,
comandados por sus respectivos capitanes
repiten alabanzas y libaciones rituales a los de
los otros bandos, mientras raptan simbdlica-
mente a las mujeres para bailar en la pampa:

Desde que tiempos todavia seria ese
Chiuchillani, ;acaso hay otro lugar, otro
Chiuchillani en el mundo?, ;cémo
habria sido Chahuaytire sin Chiuchilia-
ni, y en Comadres como toda la gente se
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encontraria «tupanku» y bonito bailan
los wifalas (...) dice que antes habia una
guerra donde actualmente es Rumpugqa-
qa, y en ese lugar tras de una loma hay
una iiusta [mujer del Incal, y dice que ahi
se habia realizado una guerra hace tiem-
po y dice que era una mujer gue estaba
dando vueltas, agarrando su puska
[usol, y dice que esa fiusta le habia onde-
ado al jefe, ¥y que por ese motivo desde
entonces desaparecio la pelea ©.

Territorio, identidad y orden

na de las riguezas de este ritual,

reside en la aparente ambigiiedad

que caracteriza las acciones sim-
bélicas desarrolladas durante su transcurso, y
que ponen de manifiesto su caracter hibrido,
dentro del que se articulan dimensiones apa-
rentemente antitéticas, como son los elemen-
tos nativos con otros procedentes de la liturgia
cristiana o la dimensién individual y colectiva
de este ritual.

Asi, individualmente los indigenas de Cha-
waytiri ratifican el estatus adquirido con el ser-
vicio a la comunidad por medio de los cargos,
representando en la estricta distribucién que
cada uno ocupa en el wachu que recorre los
linderos. También individualmente, el encuen-
tro que tiene lugar en la iltima parada, en el
que varones y mujeres jovenes se transforman
en pdjaros salvajes, es el escenario que les sir-
ven para conocer a sus futuras parejas. En
tanto que la dimensidn colectiva de estos ritua-
les se observa en el orden y lugar que ocupan
los mojones, la direccién a recorrer y los luga-
res de descanso negociados —excluidos o cam-
biados de lugar— con base en la coyuntura his-
torica, o en el baile y el saludo fuertemente
estandarizado entre comunidades vecinas, con
las que los indigenas de Chawaytiri no sélo
renuevan taitamente sus alianzas, sino que las
pactan simbdlicamente. Por otro lado, esta
articulacion es también visible en la mezcla de
cruces propias de la liturgia cristiana reseman-
tizadas en este contexto, frente a las libaciones
ofrecidas a los mojones.

En definitiva podemos afirmar, que tanto la
direccion de este circuito (de lo poblado hacia
los limites deshabitados y liminalas ~cardcter
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de frontera—), como ¢l arreglo ritual de los lin-
deros en los mojones, proclama la existencia y
la validez de una concepcidn social y cultural
especifica, vinvulada y significada a partir del
movimiento a través del territorio. Desde esta
perspectiva, las acciones rituales analizadas y
representadas escénicamente sobre un territo-
rioc «aparentemente inerte», aparecen como
algo mas que un mero reflejo o explicacién
simbdlica de su organizacidn social. Se refie-
ren mas bien a una concepcion de lo trascen-
dente que vincula el movimiento del grupo a
través de su territorio, con el wacku que orde-
na su universo simbdlico.

Concluyendo

isto el territorio como uno de los

ejes centrales en los que se sus-

tenta y se expresa la identidad
cultural en los Andes, podemos decir, retoman-
do la pregunta con la que inicidbamos este
camino a través del territorio, que el significado
del espacio para estos pueblos se representa
como un proceso dindmico sobre el que cons-
truyen su cotidianidad y su historia. Cotidiani-
dad e historia mostrada en discursos miticos y
practicas rituales, recursos referenciales de los
que se sirven para mirarse a si mismos y dotar
de coherencia su mundo. Caminar por el terri-
torio andino y preguntar por su significado a los
nativos resulta, tal y como hemos mostrado en
este articulo, una buena manera de introducirse
en el imaginario colectivo que se recrea a partir
de un paisaje profundamente antropomorfiza-
do, en el que todos sus elementos tienen nom-
bres y mitos de origen que ubican su papel en
relacidn a la historia vivida por estos pueblos.
Ejemplos como los santos y los hitos humani-
zados, las altas cumbres nevadas transformadas
bajo la mirada del native en apus o ruwales, la
tierra en pacha mama, metaforas de entidades
trascendentes que unifican dimensiones espa-
ciales y temporales, y que nos remiten al
mundo de lo sagrado, nos hablan al mismo
tiempo de un entorno muy significativo y signi-
ficado, en relacion con el cual esta poblacién
define su identidad. Desde esta perspectiva
parece evidente el papel central que el territorio
juega en la construccion identitaria de una
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sociedad cualquiera. Cabria preguntarse enton-
ces por los miuiltiples ejemplos que nos presen-
ta la historia de «pueblos sin territorio» o en
permanente didspora como los Judios, los Kur-
dos, y tantos otros: ;De qué elementos se sirven
para construir su identidad?, ;es la territoriali-
dad de facto un elemento imprescindible en esa
construccion? Es evidente que las respuestas a
estas preguntas desbordan los objetivos de este
articulo, pero también parece necesario apuntar
que la perspectiva simbélica desde la que
hemos presentado el espacio, no implica Gnica-
mente el territorio en cuanto que realidad fisica,
sino en tanto que construccion cultural. La
vacuidad de las fronteras territoriales, los pro-
cesos de violencia, desigualdad y exclusidn que
amenazan grandes extensiones de nuestro pla-
neta, en €l contexto que evidencia y acelera la
globalizacién, obliga necesariamente a repensar
estos espacios desde diferentes dpticas. La pre-
tension de estas paginas ha sido la de mirar uno
de ellos, el espacio andino, desde las pricticas
culturales, negociadas y reactualizadas afio tras
aflo, generacidn tras generacidn, a través de
mitos y rituales territoriales de sus pobladores.
El resto del camino estd por recorrer.

NOTAS

! El material en el que sustentamos este articulo forma
parte de respectivas investigaciones de tesis doctoral.

¢ Antropdlogas, Departamento de Antropologia So0-
cial. Facultad de Ciencias Politicas y Sociologia, Uni-
versidad Complutense de Madrid (becarias del programa
de Formacion de Personal Investigador).

* De la copiosa literatura antropoldgica que existe
sobre el mito y el ritwal, nosotras planteamos el mito
como un conocimiento que se «viver ya en la socializa-
cién de su propia narracién, ya en su corpus ideolégico
que inspira diversas explicaciones o practicas sociales en
la cultura que lo asume como suyo. Mientras que por
ritual entendemos un conjunto de acciones que tienen el
denominador comiin de aislar fuera del tiempo cotidiano,
momentos recurrentes para poder reflexionar sobre el
orden social (Rasnake, 1987:223), y con las que los acto-
Ies recrean y comunican ciertas premisas basicas sobre
las cuales se basa su vida social —colectiva— vy particular
—individual—.

1 Los Santos Remanecidos son considerados cultural-
mente como «santos originarios del Macizo Colombia-
no», «antiguos dioses» que hoy forman parte del imagina-
rio catélico. Etimoldgicamente el concepto de remanecido
remite a «aparecer de nuevo o manifestarse alguna cosa al
rayar el dia, persistencia de un fenomeno después de la
desaparicién de la causa que lo ha provocado» (Dicciona-
rio enciclopédico hispénico pag. 2.174).

5 Es necesario aclarar que no es porque los creyentes
distingan mal la verdad mitica de la verdad histérica, por
lo que los mitos se avemerizan (esto es que los dioses son
entendidos como divinizaciones de heroes que existieron
antiguamente), sino porque demandan ser situados en el
tiempo, en funcién de la creciente precisién de la repre-
sentacion en el tiempo de las cosas. Por eso el rejuvene-
cimiento de los mitos no es un fenémeno diferente del
general de lacalizacidn en el pasado, sino una forma par-
ticular del mismo fenémeno (Humbert, 1909:5),

5 Segiin Jorge Flores (1970) en el sur del Pertt las
alturas maximas scbrepasan los 6.000 m. de altitud.

7 A partir del estudio de las Visitas Coloniales hechas
a los Pueblos de Indios por los espafioles, John Murra ha
constatado la existencia de una légica vertical de funcio-
namiento socio-econémico indigena, basada en la explo-
tacién simultdnea de diferentes pisos altitudinales, posi-
ble gracias a una variada gama de sistemas de
cooperacién en el trabajo, muchos de los cuales se prac-
tican en la actualidad {Murra, 1975; Golte, 1980).

8 En Colombia la diferencia entre indigena y campe-
sino estd en ¢ue el primero vive en reserva indigena con
propiedad comunal, y bajo un etnénime que identifica al
grupo, mientras que el campesino no tiene ninguna de
estas caracteristicas. Por el contrario en el caso peruano,
campesino ha devenido sindénimo de indigena, a partir de
la reforma agraria aplicada por Velasco Alvarado en
1968.

® El quechua era la lengua oficial de los nativos de
esta region hasta el definitivo asentamiento de los espa-
fioles en la época Colonial. El proceso de aniquilamien-
to de los indigenas en el Macizo Colombiano llevé a la
casi desaparicién de esta lengua. Por el contrario, en el
foco andino gque ocupd el Tawantinsuyo o Imperio Inca
(actuales paises de Perd, Bolivia y Ecuador principal-
mente), existen en la actualidad mas de cuatro millones
de indigenas quechua-hablantes.

10 Maxima autoridad indigena, elegida anualmente.
Los cabildos indigenas tienen poder legislativo y ejecu-
tivo al interior de su territorio.

" En Pert una comunidad indigena es definida como
una entidad coorporada poseedora de tierra con estatus
tegal vy juridico, en virtud de una serie de leyes que
comenzaron con el decreto supremo de 1821, por el cual
se abolfa el sistema de encomiendas basado en el tributo
indigena y en el trabajo gratuito (Isbell, 1985:25). Los
drganos de autoridad de la comunidad indigena, trans-
formada en «campesina» desde la Reforma Agraria de
comienzos de los afios 70, son la Asamblea comunat y la
Junta directiva elegida por sufragio anualmente. Este sis-
tema impuesto por el gobierno peruano, coexiste en la
préctica con el sistema de autoridades étnicas, al que nos
referiremos como wachu.

2 Halbwachs, Maurice, 1950:70

1 Existen también las categorias de: «santos apareci-
dos» y «santos hechizos». Los Aparecidos son unacate-
goria que remite a santos que surgen en la actualidad y
que consideran de menor importancia. Los pobladores
dicen que éstos hacen milagros igual que los remaneci-
dos, pero que no son originarios del Macizo Colombia-
no. Mientras que los santos hechizos. son considerados
como una «fabricacién» tanto material como espiritual,
perienecientes en su totalidad al imaginario catdlico
espafiol.
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" Los conceptos de resguardo. corregimiento y
municipio, son algunas de las divisiones territoriales
administrativas colombianas. Los resguardos no sélo
hacen alusién al territorio, sino también a la identidad, ya
que son reservas indigenas de propiedad colectiva.

5 Visitador anénimo. Referencia tomada de la trans-
cripcion de Visitas hechas por Hermes Tovar Pinzén,
1988: 32-33.

16 Tbid.

17 Visitador anénimo ob. cit., pag. 33.

I* La anterior distribucion se observa en la actualidad
de la siguiente forma: Pancitard y Guachicono se man-
tienen con la reduccion territorial de la Colonia. La pro-
vincia de los Quillacingas citada por el Visitador, remite
en parte al actual pueblo de la Cruz, situada al sur del
Guachicono. Otro de los pueblos que no aparece explici-
to en la visita, es el de los Papallactas o de Papallacta,
actual pueblo del Valle de las Papas. Estos pueblos pare-
cen haber tenido nexos entre si, sin embargo habia otros
que eran independientes como: Cacaofia, actual Caquio-
na; Choa, que pudo haberse hallado en el lado oriental
del Macizo Colombiano, ¥ que no tiene ubicacién exac-
ta en la actualidad. Por iltimo Iscancé en el pie de monte
amazonico del Macizo, que pertenece en la actualidad al
departamento del Caquetd (Romoli de Avery: 1963).

1 Friede, Juan, 1967:112.

2 Pachdn, Ximena, 1980-1981: 305.

' Llanos Vargas, Hector & Pineda Camacho Rober-
to, 1982,

2 Nos referimos fundamentalmente a la mita como
sistema de reclutamiento de indigenas para el trabajo en
las minas (Rostoworoski:1983, Murra: 1975, entre otros).

% Las tierras destinadas a estos pueblos, tomaron
diferentes nombres en cada una de las divisiones admi-
nistrativas importantes del Nuevo Mundo. En México se
les llamé Fondo Legal, y en Colombia Resguardos nom-
bre que se ha mantenide hasta la actualidad.

2 El antiguo distrito de Almaguer fundado a media-
dos del siglo XVI, comprendia aproximadamente 4.000
km?. Esta jurisdiccién y ciudad de Almaguer, que en su
momento representaba oficialmente a casi todo el terri-
torio del Macizo Colombiano, en la actualidad es uno
mis de los poblados que lo componen.

% Llanos, Hector, 1981: 310.

2 Buenahora Durdn, Gonzalo, 1994:9.

¥ Entrevista a L.M., trabajo de campo 1996.

% Halbwachs, Maurice. Op. cit., pag. 70.

# Aunque los mitos de los «Remanecidos» guarden
cierta relacidn con la aparicién de santos en Castilla y
Leén, la creatividad e intencionalidad de dichos mitos en
el Macizo Colombiano, es sin duda otra muy distinta. Al
respecto de Castilla y Le6n ver: Christiam William, 1990.

0 Mito recogido por Claudia Lépez en Caquiona,
1991.

3t Juan Friede (1976} alude a esta cuestidn basdndose
tanto en relatos orales como bibliograficos. Citando a
uno de sus narradores, cuenta: «Of de chiguito a los
mayores, que vinieron los indios pumas [salvajes], quie-
nes se comieron la villa de Santa Rosa v la villa de Des-
canse [posterior San Juan], juntados con Andaquis». Por
referencias de archivo, concluye que efectivamente en el
afio de 1600, los Andak{s, debido a la proximidad de las
tierras colonizadas en €l Alto Magdalena, realizaban fre-
cuentes ataques a las poblaciones espariolas.

W
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2 Mito recogido por William Vizquez en San Juan,
1989,

Y Categorias locales de silvestre y habitado.

* Entrevista a A. R., trabajo de campo, 1996,

* Entrevista a S.M., trabajo de campo, 1994.

‘o Mito recogido por Patricia Cerén en Pancitard,
1990.

1 Connerton: 1989,

* Pdjaros salvajes de los Andes, similares a las gar-
zas. Entre la poblacién indigena se reconocen porque
siempre caminan en parejas {macho-hembra).

¥ Este ritual ha sido ampliamente documentado para
diferentes zonas de la cordillera andina (Rapapport:
1994; Radcliffe: 1990; Salinow: 1987; Rasnake: 1987).

0 Hirsch: 1995.

4 Allen: 1988, Rasnake: 1987, Radcliffe: 1990,

42 Rapapport: 1994.

* Felipe Flores de Miranda, pirroco de Pisaq, 9 de
mayo de 1690, Cuzco, 1689, documentos; en Villanueva,
1982; 287-8).

“ Hace referencia al drea geogréfica recorrida por el
Valle del ric Vilcanota o «Wilca mayu» (del quechua: rio
sagrado). Este drea fue el centro de desarrollo del imperio
Inca o «Tawantinsuyu» (del quechua: cuatro regiones).

4 Adoptamos el término «hibridacién» en el sentido
empleado por Canclini, para referirnos a procesos que
designan diversas mezclas interculturales —no sélo las
raciales a las que suele timitarse el concepto de «mesti-
zaje», y porque permite incluir las formas modernas de
mestizaje mejor que «sincretismo», férmula habitual-
mente referida a fusiones religiosas (Canclini, 1992: 14-
15).

4 Como hemos seflalado, la necesidad de reubicar a
la poblacién indigena dispersa en las montafias para vivir
«en policiax, es decir bajo vigilancia, es pricticamente
paralela a los primeros contactos entre colonizadores y
colonizados. El objetivo principal era facilitar el cobro
de tributos por un lado, y utilizar a la poblacidn indigena
como mano de obra. Sin embargo la constitucién de
Reducciones organizadas segiin el modelo de cabilde
castellano, no llega hasta la reforma que lleva a cabo el
Virrey Toledo, en 1571 en todas las provincias del Virrei-
nato del Perti (ver apartado anterior en este artfculo).

47 Este pueblo, a semejanza de otros que se distribu-
ven a lo largo del valle, fue edificado siguiendo la cos-
tumbre de los colonizadores espafioles de construir sobre
antiguos nicleos de poblacién incaicos, resemantizando
asf la funcidén de un mismo espacio entre la poblacién
indigena. . .

% Es necesario tener en cuenta que los dos grupos
que describimos no son sino «tipos ideales» que sinteti-
zan s6lo algunas de las caracteristicas mds visibles de la
poblacién; pero ni se trata de tipos que aparezcan en
estado puro, ni se agotan en si mismos. El contexto glo-
bal en el que es necesario ubicar el complejo caleidosco-
pio de las identidades en el Perd, no es simplificable a
divisiones duales, recurso que sirve tan sélo como abs-
traccidn qtil para recrear la escenografia local.

49 l.as categorias «indio», «mestizo» O «nativo»,
hacen referencia no sélo al componente radical, sino
también a la situacion socio-econdémica, en un determi-
nado contexto histérico, y en funcién de la posicién rela-
tiva que ocupa el hablante. Por «indigena quechua» nos
referimos bédsicamente a la poblacién reconocida en la
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legislacién peruana como «campesina» (en virtud de la
Reforma Agraria establecida por Velasco Alvarado en
1968). Sin embargo y mds alld de formulas legales, el
emndénimo que utiliza esta poblacién es el de «runas» (del
quechua: ser humano), por diferencia a los nativos, tam-
bién émnicamente indigenas que habitan en la selva Ama-
zénica a los que denominan «ch’unchos» (salvajes), y
también a los «mistis», mestizos o criollos que habitan
en el pueblo.

3 En Perd, una comunidad indigena es definida como
una entidad corperada poseedora de tierra con estatus
legal y juridico en virtud de una serie de leyes que
comenzaron con el decreto supremo de 1821, por el cual
se abolia el sistema de encomiendas basado en el tributo
indigena y en el trabajo gratuito (Isbell, 1985:25).
Actualmente se calculan en 50.000 ¢l nimero de comu-
nidades campesinas en el Peni, especialmente concentra-
das en el drea conoctda come «mancha india», en los
departamentos serranos de Ayacucho, Apurimac, Cuzco
y Puno,

31 En cuanto a la dotacién de servicios e infraestruc-
turas, la ausencia de los minimos equipamientos es la
ténica dominante, que se reducen apenas a una escuelita
de ensefianza primaria, deficientemente dotada, una o
dos tiendas de productos de primera necesidad —velas,
kerosene, sal, alcohol= en cada una de las comunidades,
hay una posta médica con lo indispensable para atender
primeros auxilios tan s6lo en una de ellas. A diferencia
del pueblo, no tienen luz eléctrica, y sélo en cuatro
comunidades disfrutan de un servicio de agua entubada a
domicilio. Segiin el Censo Nacional de Poblacién y
Vivienda de 1993, el departamento de Cuzco es una de
las dreas de mayor pobreza de todo el pafs (Fte, INEI,
1993, Perui).

52 Esta merma ha sido resultado basicamente de dos
procesos paralelos en el tiempo. En primer lugar, la frag-
mentacién producida por la ley de Reforma Agraria, que
redujo la extensién de Chawaytiri de 14.000 a poco mds
de 6.000. Durante los afios inmediatamente posteriores a
la expropiacién del gobierno (1974-75), algunas comu-
nidades vecinas invadieron y reclamaron para si otra
parte del territorio de Chawaytiri, que tuvo come resul-
tado una segunda merma de 3.000 Has.

33 Durkheim: 1993.

3 En los Andes, ésta es la época de maduracién de
los frutos en la que los graneros de las familias campesi-
nas estdn pricticamente vacios, y las formas de coopera-
¢ién y reciprocidad familiares y comunales, asi como los
rituales propiciatorios de la fertilidad de animales y plan-
tas se convierten en una importante prioridad.

3% Rasnake: 1987: 223.

$6 Comadres es el dia en que los varones festejan a las
mujeres, ¥ se celebra el jueves anterior al Miércoles de
ceniza, en tiempo de carnavales.

7 En las comunidades de las Repiblicas andinas
(Ecuvador, Pert y Bolivia) el sistema democritico
impuesto por el gobierno coexiste desde la etapa repu-
blicana con el sistema de autoridades étnicas o sistema
de cargos. A lo largo de los siglos, este sistema de orga-
nizacién duoal ha sido paulatinamente apropiado por los
indigenas hasta convertirlo en la actualidad en una de las
sefias de identidad bésicas de la poblacién.

% Asi aparece registrada en los primeros diccionarios
coloniales de quechua-castellano. Gonzales Holguin

(1952) dice al respecto: «huacho: camellén o surco; hua-
chu-lla tarpuni: sembrar por orden y en surco; cosa que
estd, en la fila»,

 En sentido ascendente este sistema de cargos
comienza con el de alferez, regidor, siguen con el segun-
da, wifala, wifala capitdn, wachu, wachu capitan, alcalde
o varayoq (portador de la vara de mando), mayordomo y
terminan en el de kurag o cargo pasado.

% Entrevista a G.P,, trabajo de campo 1996. Todos los
fragmentos de entrevista que se reproducen han sido
recogidos en quechua y traducidos al castellano con la
ayuda de Guadalupe Holgado.

s Entrevista a N.P., trabajo de campo 1996.

%2 No existe una lista Gnica o univoca de cudles son
estos lugares. Segiin algunos indigenas —los mas ancia-
nos—, se contabilizan 15 mojones, que se corresponden
parcialmente a la antigua division cuatripartita del terri-
torio, y que ahora constituye tres comunidades admi-
nistrativamente separadas (comunidad de Llocllapam-
pa, comunidad de Pampallaqta y la comunidad de
Chahuaytire dividida en dos sectores: Uyucati y Wan-
karani). Contrastando estas versiones con el recorrido
en el que participé en el afio 1996, los mojones eran 8
(Cheqchekancha; Cheqgtagaqga; Liayllipata; Huch’uy
hukuyri; Wiscachani; Kanchiscruz; Yanakancha; Pal-
tarumiyoq y Chiuchillani). En cuatro de ellos (Cheq-
chekancha; Wiscachani, Yanakancha y Paltarumiyoq),
se efectuaron paradas para descansar, almorzar y pasar
lista.

! Entrevista a G. P, trabajo de campo 1996,

64 Estrofas rituales de alabanza en las que se mezclan
elementos del culto cristiano con elementos del entorno
natural.

5 Entrevista a E.G., trabajo de campo 1996.

% Entrevista a N.P., trabajo de campo 1996.

ST Iimite fronterizo entre los actuales distritos de
Pisac, San Salvador y Qolgepata.

% Un tipo de enfrentamiento frecuente en la tradicién
carnavalesca espafiola (Caro Baroja, 1979), y que ha sido
ampliamente abordado en el contexto andino {(Casaver-
de, J., 1970; Cevallos, 1974; Molinie, A., 1985; Urton,
G., 1993; Sallnow, 1987; Rasnake, 1987; Radcliffe, 1990;
Orlove, B., 1994).

% Entrevista a E.G., trabajo de campo 1996,
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