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Resumen. Los autores pretenden aproximarse
desde categorias multidisciplinarias al entendimiento
de la cultura andina, una cultura “que se la vive” mas
“que se lapiensa’; que se la puede interpretar a través
de su quehacer cotidiano, de su vida diaria, de su con-
fexto mds que de su texto y discurso. Muestran las
diferencias intrinsecas de las culturas que existen, a
fin de que se tomen en cuenta en la vida del pais y su
ordenamiento sociopolitico y econémico.

Palabras clave: interculturalidad, cultura andina,
matriz cultural, horizonte de sentido, cultura antropo-
céntrica, fiesta patronal, religiosidad, Santiago mata-
moros, didlogo intercultural.
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Al término “sociedades paralelas”, en este ensayo, le damos
una connotacion estrictamente metaforica, sin pretensiones
académicas para “sociedad” o para “paralelas”. Es una expre-
sion analdgica a la situacion de la diversa poblacion migrante
de Medio Oriente, Africa o Asia, arraigada en paises denomi-
nados del “primer mundo” con la diferencia que en nuestra
realidad, la semejanza de los migrantes es con los nativos ame-
rindios.

Situaciones del acontecer actual hacen pensar que ain hoy no
comprendemos lo que sucede en el pais en general o en las
regiones o localidades. Nos preguntamos por qué ocurren
hechos que desde las lecturas que realiza la hegemonia del
poder hacen percibir, sobre todo en el Perti profundo, una infe-
rioridad que se la endilgan a la pobreza ya que es en estos
estratos, socialmente marginales, en donde se expresan. Sin
embargo, en la marginalidad se ubican no sélo pobres, sino
también ciudades intermedias, poblacion rural y pueblos indi-
genas.

Lograr un mejor entendimiento, requiere de algo mas que una
actitud abierta al pluralismo que alberga nuestra sociedad y
que permitiria construir interculturalidad como eje transver-
sal a ella. Pero eso requiere en primera instancia hacer visible
los elementos que van a entrar como ingredientes en el didlogo
intercultural.

El presente ensayo intenta mostrar a través de diferencias
intrinsecas, que la cultura andina se ha construido sobre la
base de un tejido social e historico diferente a la llamada “cul-
tura occidental” y que en consecuencia se puede hablar con
propiedad, que responden a diferentes configuraciones de
sentido’. Evidenciarlo, es un primer paso en el objetivo de gene-

1 Juan Carlos Scannone (1998: 226). Z. Depaz (2005: 47-76) prefiere el término “hori-
zonte de sentido”.
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rar condiciones para dejarnos interpelar y hacer conciencia del
pluralismo cultural en que nos desenvolvemos. Los siguientes
pasos hacia la construcciéon de un mundo intercultural, se
daran en consecuencia, con la via mas despejada.

Sobre esa base, pretendemos avanzar ensayando algunas
ideas —a través del analisis de un caso— de cémo esa construc-
cion de cultura, ha sobrevivido a una dominacion colonial muy
fuerte, la que contintia hegemonica hasta la actualidad, y que
impide implementar y poner en marcha un proceso de libera-
cion viable.

Comenzaremos precisando que entendemos por cultura al
constructo social en el transcurrir de un colectivo humano,
sobre condiciones geograficas determinadas, y que se va for-
jando como respuesta a sus necesidades de reproduccion de la
vida dentro de su grupo. Hay que recordar siempre que los
humanos respondemos a caracteristicas de una especie grega-
ria (o semigregaria); es decir, que necesita vivir junto con otros
de su especie’. Nos acercamos més a las teorias de la razén
simbolica que asume a la cultura como una estructura com-
pleja de simbolos y significados, muchos de los cuales perma-
necen en el subconsciente colectivo®.

2 Hay abundante literatura al respecto, desde cualquier diccionario hasta tratados
dedicados al término y como entenderlo. Nos sirvi6 mucho revisar “El arca de Noé.
Apuntes sobre significados y respecto a la idea de Cultura” de Carlos Rodrigues
Brandao (1992: 25-45), “La cultura: consideraciones para el Encuentro Intercultural”
de Diana de Vallescar Palanca (2002: 141-162), “Racionalidad Occidental y racionali-
dad andina” de Antonio Pefia Cabrera (2005: 27-45), Geocultura del hombre ameri-
canode Rodolfo Kusch (1976).

3 Tomamos de Estermann (2006: 82) esta categoria pues sefiala que contiene mucho
mas que simbolos e imagenes que el término arquetipo. La acepcion que le damos es
mas proxima al de una memoria historica profunda y colectiva, que se va reviviendo, y
ratificando, de generacion en generacion.
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Desde donde nos ubicamos ahora, Puno, y para avanzar en el
primer proposito del ensayo, intentaremos sistematizar ideas
que han ido surgiendo, en nuestro grupo de estudio, en distin-
tos momentos y épocas. La inspiracion viene de Panikkar
(2002: 30) quien senala que “Cada cultura es una galaxia que
vive de su propio mythos (para evitar la ambigiiedad de 1a pala-
bra «mito»), en el que adquieren valor concreto lo que llama-
mos bien, verdad, belleza e incluso realidad™.

DidActicamente, trabajaremos en paralelo un cuadro de dos
columnas’, tomando de Mander (1996) el término de “intrin-
secas” para caracterizar las diferencias. En un primer
momento abordaremos las que hemos ubicado como “fundan-
tes”, “primordiales”, como las que corresponderian a la ver-
dad de la galaxia y que conformarian ese “ntucleo de cultura”
sefialado por Ortiz (2004)°. En un siguiente momento, mos-
traremos la consecuencia de lo anterior en la vida diaria, en la
cotidianidad, en la convivencia; que seria lo que Scannone
denomina “orden” y un tercer paralelo mostrara lo que consi-
deramos “evidencias” ola “punta deliceberg”.

4 Para el autor mythos es lo que “aceptamos como evidente, obvio, natural, verdadero,
convincente, y no sentimos la necesidad de una regresion al infinito. Creemos en ello de
tal modo que ni siquiera «pensamos» que creemos en ello” (Panikkar, 2002: 48).

5 Como lo hicieron es su oportunidad Javier Medina, Jerry Mander, Blitz Lozada o Josef
Estermann. Medina (1995: 43) al tratar la concepcion indigena del poder, marca las
diferencias como “vision occidental” y “vision indigena” y cuando lo hace con los mode-
los de desarrollo, muestra un paralelo entre el “paradigma crematistico” y el “paradigma
oikondmico” (74-77); Mander (1996: 241-246) describe por un lado, las tendencias de
las culturas tecnolégicas denominandolas “pueblos tecnoldgicos” y las culturas nativas,
“pueblos indigenas”; Estermann (2010: 32) al ejemplificar “dos culturas de tipo ideal” las
llama por un lado “culturas individualistas” y por otro, “culturas colectivistas”.

6 Citando a Ralph Linton sefiala “toda cultura posee un nicleo: la masa de valores, asocia-
ciones y reacciones emocionales, en gran medida inconscientes, que dan a la cultura su
vitalidad y proveen a los individuos los motivos para adherir a los patrones culturales y
practicarlos” (Ortiz, 2004: 377).

7 Scannone (1998: 226) sefiala que las formas institucionales y simbélicas con las que se
convive (orden) responden a la configuracion de sentido y ethos.

Pino Jordan; Riquelme Moreno. Pp. 25-55



La idea es mostrar las diferencias y que si se las compara, sea
en igualdad de condiciones. Haremos, en el recuadro, la distin-
cion entre cultura occidental que la denominaremos “de matriz
antropocéntrica”y cultura andina, “de matriz holistica”.

“De matriz antropocéntrica”

o s 4 8
“De matriz holistica”

Su eje es el homo en tanto
ser, esencia (su mythos)

Sujeto individual: yo

Separa sujeto de objeto

Tiempo separado de espa-
cio

Su eje es la relacion en un
mundo (pacha) en donde lo
Unico, solo, no podria exis-
tir’ (holistico, relacional,
rizomatico, no reconoce
centro) (sumythos)

Sujeto colectivo: nosotros /
otros

Todos son sujetos

Tiempo y espacio insepara-
bles, lo mismo

Decodificar estas diferencias fue tarea complicada y estamos
lejos de concluirla. La experiencia directa en largos periodos
de convivencia y el anélisis lingtiistico —la lengua, es expre-
sion irrefutable de un sentido de vida— son el sustento de las
diferencias encontradas”. Sin embargo, siguen ubicandose

8

Estas diferencias son profusamente tratadas por Josef Estermann en “Reivindicacion
del pensamiento colonizado” (1993) y en Filosofia Andina. Sabiduria indigena para un
mundo nuevo (2006).

“... para el pensamiento andino el individuo como tal es vano y perdido, si no esta bien
instalado dentro de un sistema de relaciones maltiples ... Un individuo concebido como
ser particular y autonomo es para el pensamiento andino sin lugar (u-topico), sin funda-
mento (an-arquico) y sin centro (excéntrico)” (Estermann, 1993: 16-17); en otras pala-
bras, es un “huaccho”, un no-ser.

Ademés de Estermann, ya citado, un desarrollo interesante, desde Levinas y Ricoeur, lo
hace Juan Carlos Scannone (1987).

Diana de Vallescar (2002: 146) cuando sefiala que la cultura es una manera de estar y
ocuparse del mundo trata las dimensiones de ello en mas 0 menos secuencia dgica;
coloca a las formas linguisticas como maneras de expresar el pensar de una cultura; en
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como sefal en la punta del iceberg. Debajo de lo que se ve,
seguimos sin poder interpretar el sentido que ha hecho que
tiempo y espacio sean una sola palabra, por ejemplo, o que la
primera persona (yo) tenga poca importancia en la construc-
ci6n gramatical, o que “nosotros” se exprese en dos palabras
diferentes, una para el nosotros inclusivo y la otra para los
otros.

Inicialmente, nos abocamos a pensar, desde nuestros propios
paradigmas, en el ser humano como artifice de la matriz
cultural; sin embargo, encontramos una primera valla: la cate-
goria “ser” es tratada por la ontologia; pero irremediable-
mente al ser como individuo, como esencia, en singular y
cuando intentamos ubicar al “ser andino”, hablamos de un
sujeto “colectivo”, con distinto contenido “estructural”; era
entonces, arriesgado hablar de una “ontologia andina”.

Stensrud (2010: 42), si plantea una “ontologia andina” carac-
terizada, por la autora, como “animista-analogica”; lo hace
sobre la base de las ontologias distinguidas por Descola (2003:
9-46) —totemismo, animismo, analogismo y naturalismo—
quien ademas senala: “Una ontologia es un sistema de distri-
bucién de propiedades. El hombre da una u otra propiedad a
este 0 a aquel «existente», ya sea un objeto, una planta, un
animal o una persona” (Descola, 2006: s/p); el problema es
que esta referido siempre a un/una = sujeto individual y, aun
cuando Scannone (1987) deshilvana un “nosotros” en funcién
dela otredad, sigue moviéndose dentro de categorias ontologi-
cas.

Kuhn (2004) nos inspira para hacer el esfuerzo de interpelar
nuestros paradigmas y ayud6 Estermann (2010") en la necesi-
dad de buscar aquello que nos aproximara, con mas respues-
tas, alo que nos interpelaba del mundo andino.

La Méscara de Piedra, Fernando Montes Ruiz (1999: 147-153) muestra las evidencias
lingtiisticas en la l6gica andina de oposicién complementaria.
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Una pista que seguimos fue trabajar el “sujeto colectivo”
(Estermann, 2006: 217-223) con la categoria “Ontico” que
trata al ente —otra expresion de lo que es, de ser —, en donde
se jerarquiza “el existir” sobre “el ser”, que se acerca mas al

sentido de vivir andino.

Nos acercamos entonces al pensamiento de Martin Heideg-
ger; él es quién, en el siglo XX, revoluciona la filosofia del ser al
fijar su atencion en la primacia de la existencia”, del “estar en
el mundo”. Sin embargo, nuestras necesidades de compren-
sion se mantenian; por ejemplo, lo relacionado con tiempo-
espacio, el presente permanente o eterno del que habla Ester-
mann (2006: 203), que se expresaria en el privilegio de la fun-
cién y el contexto (funcionalidad y contextualidad, que confi-
gura tanto el idioma aymara como el quechua). Asumimos que
la superacion de estas inquietudes tendria que ver con el sen-
tido de existir (aquiy ahora).

Encontramos a Rodolfo Kusch” quien siguiendo a Heidegger,
propone un pensamiento latinoamericano propio; es decir,
sefiala que la civilizacion que encontraron y violentaron los
europeos, tenia un desarrollo tal que hasta podrian haber ense-
nado. En su América profunda, analiza las dos filosofias que

12 Heidegger desarrolla toda una “teoria de la existencia” sobre la base de la existencia
subjetiva del hombre a la que él denomina “estar en el mundo” (Rossental-ludin, 1973:
211-212).ementaria.

13 Filésofo argentino (1922-1979) con una produccion abundante de escritos en los que
vuelca reflexiones en torno a su bisqueda de un pensamiento propio de América. Se
movié entre poblaciones indigenas de Bolivia, PerU y el norte de Argentina, concreta-
mente en la quebrada de Humahuaca, en donde vivio la Ultima década de su vida. En
2011, la Universidad Nacional Tres de Febrero (Buenos Aires), le dedico una semana de
homenaje. Ver:
https://www.youtube.com/watch?v=gdK1N-lgfMQ;
https://www.youtube.com/watch?v=tdZY5gBYu9E;
https://www.youtube.com/watch?v=dd0Xh2IKubc; y
https://www.youtube.com/watch?v=9sfRGbh6eQY (Ingreso: 29/9/2014)
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han corrido paralelas desde lallegada del colonizador espafiol;
una sustentada en el “ser” o “ser alguien” y la otra en el “estar”
o “estar aqui” (Kusch, 1975: 89-111). La manera de sentir la
vida de los pueblos amerindios, se sustenta, segin Kusch en el
“estar” que inclusive propone como proto-ontologico; es decir,
como una relaciéon primaria con la realidad. Para llegar a ello,
analiza la etimologia latina del verbo ser que en el espafiol
tiene dos connotaciones: ser (del latin sedere = estar sentado)
y estar (del latin sto = estar de pie, derecho, vertical). Parte de
la observaciéon que en los idiomas nativos americanos, entre
ellos principalmente en el quechuay el aymara, el “ser” es sub-
ordinado al “estar” y que éste es de un uso cotidiano mayor.

Es asi que teniendo como hilo conductor el pensamiento de
Kusch, hemos ido logrando una mejor aproximacion a las
inquietudes planteadas para mostrar como es que en la con-
cepcién andina del mundo, el individuo es una categoria sub-
ordinada, el sujeto es colectivo, tiempo y espacio es una sola
categoria y el presente es permanente —porque la conciencia
mitica carece de tiempo (Matuschka, 1994: 123)—, lo que con-
figura el caracter relacional de “su galaxia” y por tanto, holisti-
co, reafirmando también que “detras de toda cultura esta
siempre el suelo... a modo de un punto de apoyo espiritual...
[que] no se lo ve” (Kusch, 2000[1975]: 109-110) ... “pero que
pesa” (Cullén, 2012: Min. 24:59). Senala ademas que esta
manera de “estar en el mundo” no se circunscribe s6lo a la
parte indigena de América “sino que extiende su exégesis a la
realidad de la parte mestiza” (Matuschka, 1986: 138), de esa
manera se viven, simultaneamente, dos verdades inconexas;
“una ficticia [abstracta, construida, urbana] que a veces nos
convence y otra real [auténtica, teltirica] que apenas alcanza-
mos a vivir’ (ibidem, 141) porque no se ve, esta en silencio,
pero pesa y decide. Esta ambivalencia (Kusch, 1953:22) se
puede percibir hoy en dia.
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Con relativa tranquilidad pudimos pasar a entender el “bien”
de la galaxia. Partimos de que lo relacional, principio bésico,
necesita minimamente de dos partes; de alli que el ordenador
basico del mundo andino esta referido a estas dos partes que
se complementan pero son opuestas (Montes, 1999). Ademas,
no eres sin la existencia del otro, de alli que un individuo tiene
el equivalente a un no-sujeto, no existe.

Si el “estar” andino es en el sujeto colectivo; es también carac-
teristica de esta sustancia (esencia, naturaleza) su reproduc-
cion de sentido, que se expresa también en fertilidad. Atn los
seres asexuados, se reproducen dividiéndose en dos; de alli
que todo sea dual en términos de ser opuestos y complementa-
rios: reciprocidad, complementariedad, correspondencia,
paridad (chacha-warmi)™.

Sobre esa base, se construye social e historicamente, su “bien”;
es decir, su ética, su “deber ser”. El camino que sigue es el de su
religiosidad, orientada fundamentalmente a cuidar la rela-
cion, la que en términos de Estermann (2006: 285) es lo “sa-
grado” en el sentido de vida andino.

Cuidar una relacion, requiere fundamentalmente de comuni-
cacion; y esta se hace a través del rito; de alli que la religiosidad
se exprese a través de rituales que incorporan danza (arte, com-
posicion, movimiento, expresion), musica (creacion, compas,
ritmo, armonia) y canto (palabra, verso, narrativa que se
expresa a través de metaforas). Es esa comunicacién la que
ademaés del contacto e interaccion, requiere de todo aquello
que se considera “bello”. Su sentido estético se sustentaria, se
entroncaria de esa forma en su sentido de vida.

14 Ampliamente tratado en el Cap. 3 de la Méscara de piedra (Montes, 1999) y el Cap. 5 de
Filosofia Andlina (Estermann, 2006).
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En sintesis y a la luz de conceptos que conocemos, podriamos
decir que el horizonte de sentido propio de la cultura andina es
diferente al dela cultura antropocéntrica.

Los horizontes de sentido, generan para la vida cotidiana de
sus sujetos (colectivos o no), sus propias practicas: formas de
trascendencia, formas de transitar y considerar la vida, formas
idiomaéticas de comunicacion (lenguas), formas de produccion
de conocimientos, estructuras de organizaciéon y gobernabili-
dad ylogicamente, instrumentos para cada practica. Es asi que
podemos también, en el siguiente recuadro, ubicar sus dife-
rencias intrinsecas:

“De matriz antropocéntrica” “De matriz holistica”

Es abstractiva: se aproxima | e

al mundo a través de abs-
traer (simbolica y comple-
ja) y bésicamente porque
separa sujeto de objeto”.

Lengua fusionante (analiti-
ca).

Desarroll6 escritura.

Es presentativa: se aproxima
almundo a través del hacer
en reciprocidad con el
pensar16 y viceversa (tacito,
funcional, circunstancial y
memoristico).

Lengua aglutinante” (con-
textual).

Detradicién oral.

15 Caracterizada por oposicion. Cuando Montes, (1999: 147) analiza la gramatica aymara,
observa que la forma reflexiva Oque es la que separa sujeto de objeto, sustento del
gjercicio de abstracciond no existe. Kusch, (1975: 96), sefiala por ejemplo que “el qui-
chua no tiene verbos que designen conceptos abstractos, sino que sblo sefialan una
adjudicacion pasajera de cualidades”.

16 Godenzzi (2005: 15-26) hablando de procesos cognitivos, sefiala que la reciprocidad
“puede manifestarse de diversos modos y en variados sistemas semiéticos”.

17 Cerr6n (1987: 261) extiende la tipologia a la mayoria de lenguas amerindias.
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“De matriz antropocéntrica”

“De matriz holistica”

. , . 18
Sentido econémico : de
acumulacion (crematistico,
del desamparo).

Base juridica: derecho
romano.

Forma de gobierno (Medi-
na, 1995): poderes separa-
dos (control por aparatos).

Democracia (Medina,
1995) representativa por
eleccion.

Aprendizaje: en un sistema
educativo hegemoénico
(deductivo).

Sentido econémico: de segu-
ridad (oikonémico, del
amparo).

. P 19
Base juridica : derecho
consuetudinario.

Forma de gobierno: decision
colectiva (control social).

"Democracia" participativa
y por turno.

Aprendizaje en la préactica
(por el hacer) no en el aula
(inductivo, enactivo™").

En el contacto o choque de civilizaciones™, que en su devenir
establecieron relaciones asimétricas, para su convivencia
tuvieron, consciente o inconscientemente que re-significar el
actuar de “los otros”; es decir, desde ambos lados, se interpre-
to/entendio la vida del otro, con las tinicas herramientas de
razon o logica que manejaban. Podemos encontrar evidencias
deello en cualquier aspecto de vida cotidiana.

18

19
20

21

Los términos crematistico/oikondmico son tomados de Medina (1995); Kusch, en su
Ameérica profunda, habla de la economia amparo y del desamparo y Mander (1996:241-
242) puntualiza las diferencias.

Profusamente analizada por Marcelo Fernandez Osco (2004).

Varela (2006: 87-115). Revisa cuatro etapas conceptualmente distintas de las ciencias y
tecnologias de la cognicion en los ultimos 40 afios y dedica un capitulo (el 5) a este tipo
de proceso como alternativa ante la representacion.

Scanonne (1998: 236), recoge a Ricoeur quien le da a civilizacién la acepcion de “el
dominio de los utensilios”, y le da a «cultura» la acepcion de “a partir del nicleo ético-
mitico”. También desde la etologia; se considera una especie mas o menos civilizada,
por el uso de instrumentos que pone al servicio de su vida o existencia. En consecuen-

cia, “civilizacion”y “cultura” son tratados como conceptos diferentes.

PLURALIDADES. Vol. 4 / Abril 2015

35



36

Interpretaciones desde lo Resignificacion desde lo andino

antropocéntrico
e Magia paratodo aquelloque | ® De los rituales catolicos
no tenia una explicaciéon frente a la imposicién (y la
desde su logica. preservacion de los pro-

¢ Deidad/Divinidad paratodo pios).
aquello que significa una | ® Ciertas costumbres como

consideracion especial para la del matrimonio, bautis-
conun “no humano”. mo.
. . . e
* Flojera, tralClOH,. mentira, | e aescritura”,la escuela, el
del comportamiento del cuartel, la representacion
otro (nativo) con respecto a politica
ellos.

., e Elrolypapel del Estado
e Supersticibn para muchas

tradiciones del otro. * Laautoridad politica

e Terquedad frente a insisten-
cias.

e Machismo frente a que sblo
hombres sean los represen-
tantes.

En el encuentro de convivencia, esta situacion hace que al
entrar en didlogo, cada una de la partes en didlogo, interpreta
que el otro entiende lo mismo cuando hace uso de determina-
dos conceptos, sobre todo politicos; sin embargo, la realidad es
diferente y lo que se produce es un “dialogo de sordos” o un
vivir en permanente ambivalencia o en “sociedades paralelas”.

Asi pues, la convivencia en una sociedad donde en el comtn de
los casos sus relaciones son asimétricas, ubicar las diferencias
se hace una necesidad impostergable para permitirnos confi-
gurar un dialogo horizontal.

22 Salomon (2009), en su trabajo sobre literacidades vernéculas, trata la connotacion que
recibe la escritura, ademas de la historia y otros usos que desde una mirada antropocén-
trica resultan criticables. En: http://www.casadelcorregidor.pe/colaboraciones/_ biblio_-
Salomon.php (Ingreso: 20/9/2014)
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Partimos del supuesto de que ese (des)encuentro carece de las
posibilidades de entender al otro desde su propio horizonte de
sentido; de alli que trataremos de ubicar las diferencias intrin-
secas arriba mencionadas y para eso echaremos mano a una
manifestacion cultural de orden religioso, concretamente una
fiesta patronal™ (Celebracion de San Santiago); sabemos que
en el entorno rural-urbano andino las festividades patronales
tienen una importancia predominante en el devenir de sus
vidas. En efecto una fiesta patronal contiene un camulo de
manifestaciones con una fuerte carga simbolica en la vida de
sus pobladores, que regula el orden social y econé6mico ade-
mas de renovar una dinamica politica instaurada en la vida
comunitaria.

Desde el otro lado (l6gica occidental) son por el contrario
muchas veces entendidas como acciones o comportamientos
carentes de fines positivos, son vistas como fruto del retraso y
contrapuestas al desarrollo, generadoras de derroche econé-
mico insulso, incitadoras del alcoholismo y libertinaje.

Intentaremos identificar desde esta ejemplificacion las rela-
ciones asimétricas, por un lado lo hegemonico descalifica y del
otro vivifica, generando una ambivalencia apreciable solo
desde una actitud interpelativa.

Entenderlas desde una perspectiva intercultural es imprescin-
dible pues hasta hoy se las ha observado desde una tnica
mirada que borra las categorias de su logica propia —de ese

23 Durante el proceso de evangelizacion las fiestas patronales cobraron gran relevancia en
las poblaciones indigenas, pues éstas al parecer tenian mucha afinidad con sus propias
creencias. “El culto a las imagenes, las fiestas patronales, camavales, las danzas en
homenaje al Corpus y las fastuosas procesiones sostenidas por las cofradias de los
conquistadores fueron representaciones religiosas rapidamente reconfiguradas por las
poblaciones andinas (Diaz,2011; Estensoro 2001)” citado en Diaz, et al, (2012). Ver
también: Albd (2002) y Marzal (2002).
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otro con el que me relaciono; por el contrario, lo trata como
objeto de estudio* y de manera vertical, por ejemplo desde un
academicismo tradicionalista que las ubica e interpreta con los
supuestos 16gicos de la cultura antropocéntrica™.

Continuando la metodologia planteada para el analisis de
nuestro caso —la fiesta patronal — haremos uso tal vez arbitra-
riamente de ciertos momentos de ese todo que implica la cele-
bracion festiva; para ello manejaremos relatos paralelos que
nos ayuden a entender las dos légicas que intervienen. Pri-
mero ubicaremos algunas ideas fundantes dentro de la matriz
cultural o nucleo cultural de los actores de la fiesta. Luego
sefialaremos dentro del desarrollo de la fiesta de qué manera
se configuran los sentidos —“el orden” — simbolicos propios de
cada cultura. Finalmente, develaremos las evidencias subsis-
tentes de una de las culturas en este caso aquella que se la invi-
sibiliza.

24 Al respecto queda mucho por hacer en las metodologias que emplea las ciencias socia-
les, en el caso particular de la antropologia podria decirse que los estudios sobre los
indios Yaqui de norte América de Carlos Castaneda (antropélogo y escritor, 1995-1998)
replantearon las metodologias de estudio en el trabajo de campo, que en su momento
fue una herejia para la objetividad “cientifica” cobré mas adelante relevancia en lo que
vino a denominarse la postura emic; sin embargo, el tratamiento del objeto/sujeto de
estudio no termina de diluirse.

25 Las fiestas patronales han sido estudiadas desde las ciencias sociales y se las ha
ubicado dentro de la llamada religiosidad popular o campesina, que las define como la
vivencia religiosa desde los pueblos, es decir una suerte de practica religiosa que incluye
las propias costumbres culturales de los conversos y desvirtuada de la estricta liturgia y
doctrina catélica. En muchos casos, se ha denominado a este proceso como una mani-
festacion de sincretismo religioso. Como sabemos el sincretismo implica la fusion de dos
l6gicas distintas de entender la realidad que dan paso a una nueva, fruto del encuentro
que se da en ambas. Al respecto los trabajos de Marzal, 1988, son pioneros para el caso
del Sur Andino. Seguir la senda del sincretismo seria asumir que las manifestaciones
religiosas conllevan hasta cierto grado un entendimiento/ convivencia y que no cabria
asumir que existe un desencuentro.

Pino Jordan; Riquelme Moreno. Pp. 25-55



Los que celebran al rayo (Illapa)

Nos ubicamos en el escenario de la bajada y armado del
santo” en la fiesta patronal de San Santiago en el templo
de Lampa especificamente en una de las dos capillas
ubicadas debajo del foto-coro de la entrada posterior
que una semana antes del dia central, el 25 de julio, se
proceden arealizar”.

La actividad esta a cargo exclusivamente de la cofradia
de los g'aperos™® ellos tienen como misién bajar la ima-
gen del altar tanto del santo como la del caballo pues la
imponente escultura representa dentro de la tipologia
iconogréafica catélica a Santiago matamoros™. Por otro
lado y con un rol no menos importante se encuentran los

26

27

28

29

Esta actividad cobra relevancia ritual dentro del mundo simbélico andino, quizas por el
hecho de considerar la condicion de la Imagen representada no como una representa-
cion sino como la presencia misma de /liapa. Al respecto, son interesantes las reflexio-
nes para el caso de los espafioles a las que se llega Alberto Diaz y otros (2012:28 y 31),
denotando la condicién de las imagenes como la realidad sacra en si misma. Por su
parte, para el caso andino Estermann, (2006: 104), habla de lo presentativo; es decir, la
realidad esta presente (o se presenta) en forma simbdlica y no tanto como representa-
cidn o concepto.

El relato que a continuacion pondré a consideracion, en primera persona, como Robin
Riquelme, esta inscrito dentro de la experiencia vivencial; es decir, escapa a la objetivi-
dad que pretende la metodologia etnogréfica de investigacion tradicional. Mi participa-
cion en la escena relatada denota a un personaje que es parte del contexto (un misti), no
un extrafio, soy sujeto participante y experimento de manera completamente subjetiva la
experiencia relatada y la traslado en forma de relato desde mis propias impresiones pero
dejandome interpelar por ese otro con el que me relaciono.

Probablemente, por extension o analogia, viene de Qhapiru consignado en diccionario
aymara-castellano como “«capero» (el que lleva lefia para la fogata en la vispera de la
fiesta patronal)” (Buttnery Condori, 1984: 181).

Es comun que esta representacion se encuentre en la mayoria de los templos andinos,
el trabajo de Hernandez (2006) ofrece un alcance historico muy detallado respecto de
los discursos legitimadores, transposiciones y reinterpretaciones de la imagen de San-
tiago.
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alferados™ quienes tienen que cumplir un estricto pro-
cedimiento: recibir coca y alcohol del antiguo alferado 'y
a la vez compartirlos con todos los presentes. Una vez
que ya ha llegado una buena parte de los encargados, el
alferado procede a convidar a cada uno de los presentes
la coca ataviada en finas uncurias™ y el alcohol en dimi-
nutas copas de vidrio; todos los presentes pikchan® la
coca, toman alcohol, conversan, y recuerdan aconteci-
mientos, el ambiente estd rodeado de alegria y entu-
siasmoy a medida que transcurre el tiempo las risas y las
bromas se hacen presentes; en una esquina de la capilla
se prepara un incensario, alguien del grupo de los g'ape-
ros lo ha notado e inmediatamente ha llamado a otros
miembros quienes se disponen a subir al altar; miran al
santo, le ofrecen la coca y alcohol entre susurros; una de
las mujeres se aproxima con el sahumerio y le derrama
incienso, el ambiente se carga de humo con un fuerte
aroma a causa del incienso echado, transformando el
ambiente en cuasi sacro.

Los cuatro hombres que han subido al altar y que proce-
den a apear al santo de su caballo muestran los sintomas
del alcohol que han bebido; sin embargo, el santo es
bajado sin ningin contratiempo a una de las bancas
donde las mujeres han colocado mantas y frazadas teji-
das para su uso cotidiano, una vez sentada la imagen
cada uno procede a sahumar al santo, susurrarle y per-
signarse.

30 Se trata de una denominacion que refiere a los personajes que estan a cargo de las
fiestas patronales, son quienes presiden los actos y cubren los costos econdmicos
(Vasquez Cuentas, 2009).

31 Uso castellanizado de unkufia “(tejido a manera de manta pequefia), v. inkufia” (Biittner,
Condori, 1984: 233)

32 Uso castellanizado de pikchay que en quechua es el acto de mascar la coca o cualquier
otra hierba (Diccionario Quechua-Espafiol-Quechua, 2005:134)
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Otro grupo ha subido y se dispone a hacer lo mismo con
el caballo y los tres moros, mientras el santo es trasla-
dado en hombros por tres g'aperos al ala derecha del
altar mayor, alli también una banca con mantas esta
lista para que la imagen sea depositada, los alferados
estan alli con la vestimenta de estreno que llevara el san-
to. Provistos de pequenos algodones limpian el rostro y
las manos de la imagen, para luego guardarselos con
sumo cuidado. Una vez ataviada la imagen de sus nue-
vas prendas el santo es llevado a su caballo que lo espera
ya ubicado en el anda, también ataviado de nuevas rien-
das y adornos, en esta accion a cada momento uno ha de
estremecerse pues los g'aperos y otros participantes
acomedidos que ayudan a subir al santo estan casi
ebrios, unos mas que otros, pero finalmente el santo es
montado en su caballo sin contratiempos.

Todos los sucesos del relato precedente pueden ser percibidos,
por ejemplo, a simple vista por un foraneo —turista— como
exoticas costumbres y como anécdota lo inaudito de unas per-
sonas ebrias tratando de subir la imagen del santo en su caba-
llo al anda. Por otro lado, son interpretadas por los citadinos
de cuno mestizo criollo —émistis?—, como acciones aberran-
tesy sacrilegas y retrogradas. Y claro, como es posible que den-
tro de un espacio sagrado —templo— donde se adora a Dios y
las personas al ingresar por sentido comtn saben que tienen
que cumplir una normativa propia de la fe catdlica hagan eso.
Como es posible que alli se irrumpa con alcohol y coca. Por qué
esta gente transgrede y hace caso omiso de esa normativa que
te pide recogimiento y silencio...

Lo que evidenciamos es que una parte apreciable de lo que
transcurre durante la fiesta, si no es todo, se da de manera
paralela®; en todo momento distinguimos acciones que

33 Si bien hablar de espacios paralelos implicaria entender que la fiesta se desarrolla en
escenarios completamente separados, que no tienen nada que ver el uno con el otro;
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corresponden a un grupo especifico cuya logica es diametral-
mente distinta a la otra; es cierto que se da en un escenario y
espacio en donde confluyen ambas pero como observamos en
el relato, los actores en su gran mayoria son andinos y las
acciones que se llevan a cabo corresponden a sus costumbres,
sin embargo el espacio —templo— corresponde a la légica occi-
dental.

Nuestra aspiracion pasa por hacer notar esa permanencia de lo
andino en sus matrices fundantes no en un tono esencialista ni
comparativo sino el de hacer notar las diferencias; en ese
entender, consideramos como evidencia de ese otro sentido de
horizonte cultural los sucesos relatados que engloban y mani-
fiestan un contenido profundo de simbolos y de una fuerte
carga holistica de la vida andina en su més intima vivencia, es
decir el sumo de su mythos para sentir su realidad frente al
COSMOS.

Cuando los andinos visitan a alguien siempre le llevan algo,
uno no puede ir con las manos vacias e igualmente el anfitrion
tiene por obligacién moral ofrecer algo, pues como sabemos
tanto la reciprocidad, la complementariedad y la correspon-
dencia ordenan el “deber ser” en el cosmos. La celebracion
religiosa no escapa a la regla con la diferencia de que en la
fiesta los dones tienen que ser productos propios del ritual y
evidentemente nunca faltara coca y alcohol; esta forma de aper-
turar la reunion responde a un principio que se ha venido en
denominar relacionalidad”. Desde nuestra interpretacion

aun asi, recurrimos al uso de esta categoria en un nivel percibido desde una interpreta-
cién que solo se la aprecia “desde un tercer 0jo”; es decir, lo paralelo es percibido
solamente desde la interpelacion pues el escenario real nos muestra una totalidad
donde aparentemente todo se relaciona; sin embargo lo que nosotros percibimos mas
alla de esa mera realidad es que las diferencias se dan a nivel interno, a nivel mental,
cada uno “actia” en su rol y desempefia su papel pero desde su propia logica que no es
vista en la realidad formal por la otra Idgica.

34 “Este principio afirma que todo est4 de una u otra manera relacionado (vinculado,
conectado) con todo... la entidad basica no es el 'ente' sustancial, sino la relacion”
(Estermann, 2006: 126).



esta matriz fundante es el marco bajo el cual se dan todas las
acciones de lo andino.

En efecto, aqui los runas —la gente— se estd comunicando
entre siy con la divinidad, y en este caso especifico con la ima-
gen de Santiago pero sabemos que Santiago en el mundo
andino esta vinculado a Illapa, el rayo, es por eso que todos los
sucesos corresponden a la 16gica andina; Illapa o sea Santiago
es un actor mas del escenario de la fiesta, es como si estuviera
presente, se le ofrece coca y alcohol, se conversay se le bromea,
existe una comunicacion de caracter ritual, de esta manera se
esta cuidando la relaciéon para que exista armonia ya que la
divinidad esta asociada a la ganaderia, una de las actividades
cruciales en la vida de los pobladores andinos.

—  Los que celebran al Apéstol de Cristo

El escenario, la misa del dia central en el altar mayor de
la iglesia de Lampa. La pareja de alferados con su
séquito de acompanantes se ha ubicado en las primeras
bancas del ofertorio del altar mayor. La pareja lleva cada
uno un cirio grande y estan elegantemente vestidos con
una banda que los distingue de los demas devotos, el
santo esta ubicado y rodeado de flores en el ala derecha
de la nave principal. Todos los presentes —autoridades
invitadas y pobladores citadinos— esperan el arribo del
parroco de la ciudad y del Obispo, que por la ocasion
especial ha venido ala celebracion.

A la senal del sonido leve de unas campanillas hacen su
ingreso el Obispoy el parroco con sus monaguillos acom-
pafiados de un coro que resuena al costado del anda del
Santo.
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El cura se percata que los g'aperos estan afuera en el
atrio del templo y hace un llamado publico por el altavoz
para que ingresen; cuatro de ellos se aproximan al anda
de laimagen y se colocan como fieles guardianes milita-
rizados en las cuatro esquinas del anda, mientras el
resto se queda en la parte posterior de la nave central.

El Obispo realiza la liturgia que esta vinculada a recor-
dar pasajes de la vida del Apostol de Cristo, Santiago el
Zebedeo, da su sermén y bendice a los alferados e
imparte la comunién. Terminada ésta, se procede a rea-
lizar la procesion.

La santa misa es un acto que corresponde estrictamente a la
logica occidental y esta circunscrito a normas de la liturgia
catolica; todas las acciones estan dadas de manera vertical y es
el Obispo su maxima autoridad. La idea de divinidad est4 sus-
tentada en una diferenciacion clara y precisa entre creador y
creacidn, es absurdo asumir una relacion vivencial con la divi-
nidad. Para occidente la nocién fundamental que sustenta esto
se da en un plano ontolégico, es decir la idea del “ser” esta cla-
ramente diferenciada entre un ser trascendente y la divini-
dad®.

Todas las acciones realizadas en este escenario por los mismos
personajes que se encontraban en la bajada del Santo, cum-
plen ahora su rol de buenos feligreses, siguiendo ahora si en el
recinto del templo las normas que se exigen como el silencio y
recogimiento.

Es interesante percatarse de la ausencia de lo g'aperos —tu-
vieron que ser llamados para que participen y lo hicieron pero
de manera solapada— como una suerte de resistencia o indife-

35 Como ya se sefiald, los trabajos de Kusch (1953-1975) son esclarecedores respecto la
condicién del “estar” propio de las culturas andinas y el “ser” propio de las occidentales.

Pino Jordan; Riquelme Moreno. Pp. 28-55



rencia a participar de la misa. Sea como fuera, lo que muestran
ambos relatos es que en ambos escenarios se vivencian dos
maneras de entender la realidad, dos logicas distintas de con-
cebir una misma realidad.

Habiamos sefialado que hacer consciencia de las diferencias
era un primer paso en el camino de construir interculturali-
dad. Diana de Vallescar (2000: 354-368) lo considera dentro
de una propedéutica social pues sigue siendo un problema
practico de primer orden. En esa linea, ella propone entre
otras acciones, ejercitarnos en el “dialogo dialogal” o “dialogo
diatopico”; es decir, el didlogo a través de los “horizontes de
sentido”, pero indica también, como lo hace en otro de sus
escritos (Vallescar, 2001: 115-136), que la interculturalidad es
fundamentalmente una “actitud” que requiere de criticidad
frente a la colonialidad persistente en nuestras conformacio-
nes hegemonicas de “ser, saber y poder””; en fin de cuentas,
“el desafio de la interculturalidad es solamente al monopolio
de una cultura como patrimonio universal de la humanidad”
(Panikkar, 2006: 35).

En la confianza que las culturas no son inconmensurables y
que es posible entenderse “diatopicamente” utilizando, valga
la redundancia, una “hermenetica diatopica™, se hace nece-
sario trabajar en la busqueda de equivalentes homeomorfi-
cos” para lograr el didlogo intercultural. El hecho que los equi-

36 Alrespecto, los principales autores revisados son: Anibal Quijano, Franz Fanon, Cathe-
rine Walch, Arturo Escobar; Nelson Maldonado; Boaventura de Sousa Santos, Edward
Goldsmith.

37 Cuando Panikkar (1998:18-22) sustenta su afirmacion de que “No existe lo transcultu-
ral’, introduce donde los espacios —topos-son diferentes, esta hermenéutica para los
estudios interculturales.

38 Panikkar (1996: 128) sefiala: “Los equivalentes homeomorficos no son meras traduccio-
nes literales, ni tampoco traducen simplemente el papel que la palabra original pretende
gjercer, sino que apuntan a una funcion equiparable al supuesto papel de la filosofia. Se
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valentes se ubican teniendo en cuenta su funcién mas que su
concepto, permitiria moverse mas confiadamente dentro de la
cultura andina, construida histéricamente sobre relacionali-
dades en donde el contexto y la funcién son, aparentemente,
sus principales caracteristicas. Para eso seria necesario hacer
lo que senala Santos (2010: 46), recogiendo planteamientos
de filosofos africanos (Serequeberhan y Oruka): decodificar
las expresiones para distinguir qué entendimiento viene de los
dominadores y cual, de los nativos (utilizando la hermenéutica
diatopica), para encontrar su equivalente.

Sin embargo, una cuestion previa es la de reconocer al otro
como legitimo otro y alli tropezamos con una gran barrera: la
colonialidad mental por la que cada quién reproduce el “hege-
moén”, que conlleva una serie de barreras como son, entre
otras, el racismo, la discriminacion, el sentirse “superior” y
asumir que todos los otros, que ademas son social y econ6mi-
camente diferentes, son “inferiores”. En consecuencia, un
trabajo en torno a la de-colonialidad, es en el momento actual,
estratégico y prioritario, sobre todo en la academia, la intelec-
tualidad y en los decisores politicos.
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