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ADAPTACIÔN AL CONFLICTO ENTRE PARADIGMAS 

INTERPRETATIVOS EN EL CONTEXTO 

DEL CAMBIO CULTURAL : 

NEGACIÔN, DISFRAZ Y DISCURSOS TRANSICIONALES 

Xavier RI CARD LANATA * 

El ana lisis de las creencias, en contextos de transformaci6n cultu ra l y de confticto entre 
discursos y practicas religiosas incompatibles, exige nuevas herramientas conceptualcs 
y metodol6gicas, que permita n tomar en considcraci6n la gran complejidad y labilidad 
del fen6mcno religioso. A partir de discursos y practicas religiosas registrados en la 
cordillera del J\usangatc (Andes sur-peruanos), distingui remos Ires tipos clasificatorios 
de adaptaci6n al conflicto ent re paradigmas interpretativos mutuamcntc incompati­
bles. La noci6n de« discurso transcional » permite dar cuenta , en particular, de cierto 
tipo de combinatoria paradigmàtica que rcspondc a dctcrminados con textos de presi6n 
socia l. A partir de este analisis, buscaremos establecer un primer marco de aprox ima­
ci6n al problema general del conflicto entre practicas y representaciones religiosas (ri t os 
y sistemas interpretativos) y a una « antropologia del sujeto » que preste atcnci6n a los 
procesos subjetivos de adhesi6n a determinados paradigmas interpretativos. [Palabras 
claves: Andes, Perù , religion, conflicto cultural, racional idad, rito.) 

Adaptation a11 co11ffit entre paradigmes interprétatifs dans des contextes de cha11ge-
111ent c11/t11rel: négation, lral'estisse111ent et disco11rs transitionnels. L'analyse des croyan­
ces, dans des contextes de transformat ion culturelle et de confli t entre discours et 
pratiques religieuses incompat ibles, exige de nouveaux outils conceptuels et méthodo­
logiques, capables de rendre raison de la grande complexité et labilité du phénomène 
religieux. À partir de l'analyse du discours et de pratiques religieux recueillis et 
observées dans la cordillère de 1' Ausangate (Andes sud-péruviennes), nous distingue­
rons trois fo rmes d 'adaptation au conflit entre parad igmes interprétat ifs mutuellement 
incompatibles. La no tion de « discours transitionnel», en particulier, rend compte d'un 
certain type de combinatoire paradigmatique, répondant à des contextes de pression 
social aigüe. Nous chercherons ensuite à dresser un cadre d'a nalyse du problème 
géneral du conflit entre pratiques et discours religieux, et d' une «anthropologie 
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du sujet »attentive aux processus subjecti fs d'adhésion à tel ou tel paradigme interpré­
tatif. [Mots-clés: Andes, Pérou, religion, conni t culturel, rationalité, rite.) 

Adaptalio11 Io co11.flicl a111011g i111erpre/atil'e par(l{/ig111s i11 co111ex1.1· of c11/111ral change: 
de11ial, disguise and 1ra11sitio11al discourses. The analisis of belier systems, within 
contexts of cultural transformation and conflict among religious discourscs a nd prac­
tices mutually incompatible, requires new conceptual and methodological tools, that 
could provide us with an account o r the complexity and unstability of religious 
phcnomena. Drawing from a study of religious discourses and practices exist ing among 
contemporary shepherds of the Ausangate cordillera (Southern Peruvian Andes), wc 
will distinguish three stra tegies allowing an adaptat ion to religious confiict. The notion 
of « transitional discourse » in particular helps to undcrstand a mode of combining 
paradigms in contexts or social pressure. This wi ll lead us to establish a preliminar 
frame for religious conflict analisis, and for an « anthropology of the subject »sensitive 
to subjective processescs of appraisal and legitimation of interpretativc paradigms. 
[Key words: Andes, Peru, religion, cultural conftict, rationality, rite.] 

Dedicado a la memoria de Nazario Turpo, 
fa llecido tragicamente el 9 de jnlio del 2007 

La mayoria de los trabajos, publicados en los ùltimos treinta a 11os, que versan 
sobre el estudio de la religiosidad popular de las poblaciones campcsino­
indigenas de los Andes del sur, enfocan gcneralmente cl problema de las creencias 
desde la descripci6n de los contenidos de creencias, es decir descle una etnografia 
de las represcntaciones y, cliriamos, de los dispositivos culturales en general, que 
brindan a la sociedad un material sobre el cual los individuos pueden ejercer su fe. 
En muchos casos, este material es prcsentaclo como el resultado de un proccso 
hist6rico de hibridaci6n cultural - se habla por ejcmplo de « catolicismo 
andino » - , que hubicse alcanzado una relativa cstabilidad. Sin embargo, estas 
aproximaciones tradicionalcs al problema de la creencia parecen pcrder hoy en 
dia su capacidad de interpretaci6n del fen6meno religioso frcnte a la multiplica­
ci6n de discursos religiosos y actitudes proposicionalcs, es decir de modalidades 
de relaci6n con discursos y contenidos de creencia. La disoluci6n de los« grandes 
relatos unificadores » (Lyotard 1979) parece afectar a las sociedadcs tradiciona­
les, como Io hiciera con las socicdacles post-modernas. Por otra parte, cualquier 
etnografia religiosa no deja de ser, precisamente, una etnografia: es clecir una 
descripci6n y una interpretaci6n de representaciones y rit os que no logra penetrar 
el complejo recorrido cognitivo mediante el cual cada miembro del grupo social 
establece, subjetivamente, un vinculo con determinado(s) paradigma(s) interpre­
tat ivo(s), y adhiere, por encle, a un( os) orden(es) del mundo. 

El presente articulo prctende analiza r el problema de la creencia descle una 
perspectiva d iferente. A partir de un trabajo de campo rea lizado en la meseta 
central de la cordillera del Ausangatc, con poblacioncs de pastorcs de alpacas, 

88 



Ricard Lanata CONFLI CTOS ENTRE i'ARADIG.MAS EN LOS ANDES SUR-PERUANOS 

buscaremos en primer lugar reconocer, en mcdio de la variedad de discursos 
religiosos que hemos podido registrar, tres tipos clasiflcatorios, que responden a 
Ires estrategias cognitivas diferentes. Denominamos cstos tipos negaci6n, disfraz 
y discursos transicionales. 

Este t'lltimo tipo merecera un analisis detallado, no solo porque es muy 
frecuente, sino también porque procluce cierto tipo de hibridaci6n que poclriamos 
cquivocadamente asimilar a un « sincretismo ». Realizaremos este analisis a 
partir de un ejemplo de discurso transicional, registrado en julio del 2002. 
N ucstro i ntcrlocuto r es un pa111pa111isay 11q de Paqchan ta (provincia de Quispican­
chi , Cuzco), Nazario Turpo 1

• 

Los discursos transicionales son elaboraciones discursivas que buscan csta­
blcccr una « transici6n », una articulaci6n cognitiva, entre dos paradigmas inter­
pretativos cont rapuestos e incompatibles. Esta articulaci6n pretende por Io gene­
ral subsumir un paracligma bajo los términos ciel paracligma cont rapucsto, y 
viceversa. Por o tra parte, el cliscurso transicional es producto de determinados 
con textos de prcsi6n social, en los que la coexistencia de paradigmas incompati­
bles es into lerable. Por razones tanto 16g icas como sociales, po r tanto , los 
cliscursos transicionales se encuentran condenaclos a la preca riedad y la fragmen­
taci6n. Son cognitivamente precarios, pues nunca logran producir una sintesis 
dialéctica que se substituycra a los dos paradigmas anteriormente en conflicto 2

. 

Son socialmente precarios, porque no se convicrten en un nucvo sistema de 
significado que estructurc cl universo social. En otros ténninos, no se estabilizan 
dentro de este universo 3

• 

Como vercmos sin embargo, los discursos transicionales responden a com­
plejns es trategias de supervivencia cultural y social en con textos de cambio y de 
clominaci6n cultural. Por ello, exigen de nosotros, quizas con mayor fucrza que 
nunca, nuevas herramientas de analisis: yendo m as alla de la a ntropologia 
rclig iosa clasica, intentaremos, en unas reftexiones finales, esbozar los lincamien­
tos de una nueva a nt ropologia ciel sujeto , capaz de abordar el estudio de los 
mccanismos de adhesi6n a las creencias. 

A ntes de emprcnder cl a nalisis de las estrategias de adaptaci6n al conftic to 
entre paracligmas interpretat ivos, en contextos de transformaci6n y de clomina­
ci6n cultural , empezaremos haciendo un breve recuento ciel sistema tradicional 
de representaciones religiosas que prevalece en el Ausangate 4

. 

U N UN IVERSO DE REPRESEi\'TACIONES TRADICIONALES 

Los pastores de altura en general, y los del Ausangate en particula r, ubican en 
la cùspide de su sistema de representaciones al ap11, la montai\a divinizada . Por 
ello no debemos en tender que el apu es una divinidad que mora en las entranas de 
la montana, sino que la montai1a es un principio divinizado, en cuanto de clla 
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proceden todas las dctcrminaciones que configuran el mundo del pastor 5. La 
montaiia establece, en los Andes, una ruptura en la continuidad espacial. Seg­
menta cl cspacio, e introduce en él una ruptura. D e la montaifa, de sus determi­
nacioncs naturales mâs concretas (altura, orientaci6 n, composici6n del suelo en 
Jas laderas, morfologia de cuenca, etc.) dependen la repartici6n de las especics 
silvestres de plantas y de animales, las posibilidades de domesticaci6n de estas 
especies y, pa r ende, el ascnta miento de sociedades humanas. Es asi coma la 
montaila, de ser un principio superior de explicaci6n de causalidad fisica (debido 
a su posici6n privilegiada en el origen de muchas cadenas de causalidad), se 
convierte en un principio metafisico de ordenamiento del mundo. La montaiia es 
un ordenador ontol6gico, un ka111a-chi-q («cl que ordena » 6

) . La etnografia nos 
indica que tenemos que en tender esta palabra no en su sentido mas t rivial (coma 
« dador de 6rdenes »),si no en su sentido mctafisico, en cuanto « impulsor de un 
ordcn ». La montaila, pues, ordena el mundo de los fen6menos fisicos, dejando 
en todo aspecta del mundo natural la scùa de su voluntad. Pa r Io tanto, la 
montaiia es una hip6stasis, en el sent ido de que, partiendo de la observaci6n de un 
elemento de la naturaleza (la montaiia, cn quechua: 11rq11), y atribuyendo a este 
clemento una relaci6n de anterioridad 16gica con rclaci6n a los demas elementos 
y fen6mcnos fisicos, se dcduce de ello su s11bsta11cialidad, es decir su naturaleza 
ontol6gicamente distinta. 

Cabe aqui seiialar que es preciso cntender « montaiia » en un sentido muy 
amplio, pues cl término apu (o tira - <esp. ticrra - , o lugar, parajc) se aplica a una 
gran cantidad de accidentes geograficos: monticulos, promontorios, dcsniveles, 
peiias, y hasta también curiosidades naturales coma lagos o fuentes: cualquicr 
fen6meno que establece una discontinuidad espacial es en ese sentido apu. Como 
Io observa Catherine Allen (2002, p. 41), autora de un acucioso trabajo sobre el 
consuma de coca en las inmediaciones del Ausangate: « Runakuna hm•e a11 
i11ti111ate k11011•ledge of their la11dscape; e1•e1y ll'ri11k le i11 the Earth 's physiog110111y 
- el'ery /Jill, Iwo//, plain, ridge, rock 011/crop, or Jake, possesses a 11a111e and perso­
nality. [. .. ] Evel)' aspect of the topography disti11ctil'e e11011gh to be cal/ed a 
la11d111ark in our tenns lws a specific and i11divid11al 11a111e and se(/l10od for the 
Runakuna » 7 . 

La autoridad de la montaùa, su carâcter ordenador, se ejerce a través del 
m1i11111. La palabra a11i11111, a pesar de su origen colonial (provienc de anima, o 
a11i1110) remite sin lugar a dudas a l a ntiguo « ka111aq » de los léxicos coloniales, que 
designa el « doble que a nima »,es decir una fuerza, que cada ser posee, y que Io 
impulsa a realizarse plenamente de acucrdo a sus detenninaciones internas 8 . E n 
otros términos, el ka111aq es a la vez una imagen del ser, que contiene sus 
determinaciones potcnciales - su escncia, diriamos hoy - y una fuerza que exige 
la completa efectivizaci6n de esta esencia. E l ka111aq - y el m1i11111 de los pasto res 
contcmporùneos - es una « esencia-cn-via-de-actualizaci6n ». La impulsion que 
el a11i11111 transmite a su doble es a veces dcscrita coma un « cmpujar » - ta11qay. 
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Este caracter impulsor es absolu ta mente definitorio del w1ù1111. L os muertos, tras 
un proceso de disoluci6n ritualmente delimitado, y que dura Ires a iios, picrden la 
mayor parte de su a11i11111, de su capacidad de ser animados y de animar su cntorno 
f1sico y espiritua l. Los muertos dejan de ser a11i11111, y se convierten en a/111ak1111a 
(las a/111a), término genérico que designa a los difuntos en general. El a11ù1111 es a 
menudo identificado con la sombra de su doble. A veces, se trata mas bien de una 
sucrte de ha lo que se percibe en el contorno de las figuras 9. En o tros casos, coma 
en el ves tuario de los baila rines 11k11k11 de la fiesta de Quyllurit' i - que evocaremos 
mas adclantc - , es representado por un muiieco que cuelga de la cintura: un 11ila 
11k11k 11, un ba ila rin miniaturizado. En todo casa, el a11ù1111 retiene en él las 
caractcristicas de su doble. Es la forma de este doble, su substancia. 

Los m1ù1111 son los verdadcros sujetos de la pcrccpci6n y de la acci6n. El a11i11111 
« ticne oj os, tiene boca », como muchas veces me dijeron mis interlocutores 
pasto res. Por Io tanto, la percepci6 n es el producto de las alteraciones en las 
determinaciones de los m1ù1111. C uando nuestra forma mistica - es decir nuestro 
a11ù1111 - padece aigu na transformaci6n, pcrcibimos un cambio en la realidad. D e 
la misma manera, nuestros actos resultan de aquellas alteraciones del w1ù1111 que 
pueden ser t ranscritas, en cl piano de los fen6menos naturales, mediante un 
movimiento corporal. 

La noci6n de w1ù1111, en apariencia sumamente abstracta, cobra una realidad 
muy concreta en cleterminados momentos de la vida ritual, en pa rticular en el 
con texto de las fiestas de reproducci6n del gana<lo. E n aquellas circunstancias, los 
pastores realizan ofrenclas dirigiclas a los ap11 y a los ùu1a o i11qayc/111 (también 
llamaclos il/a 0 kl111ya en ciertas zonas), pequeii.as pied ras magicas ha llaclas en las 
fa lclas de los cerros, regalo de los ap11, que conticncn cl m1i11111 de los animales del 
rcbano (Flores Ochoa 1977). El pastor solicita al ap11 y a su i11qa que transmitan 
a los animales aùn por naccr las caractcristicas genotipicas que desea: color, 
forma (de las orejas y de la cola, en particular) , porte, etc. El i11qa se encargara de 
« insufta r » - « sw11ay » - cl a11i11111 a los a nima les. Idénticos a los i11qa en cuanto 
a su procedencia y a su significado simb61ico, pero distintos en cuanto a su 
funci6n, son las 111isa de los sacerdotes andinos (paq11), que se dividen en clos 
categorias: pa111pa111isay11q o a/111111isay11q. Estas misa, amulctos magicos que 
también a Ooran a la superficie de los cerros en el mes de agosto, o que aparecen a 
proximidad del punto de impacta del rayo, cuando éstc cac sobre el fut uro paq11, 
contienen el nuevo a11ù1111 del elegido. Son de Ires tipos: campanas (con las que el 
futuro paqu podra invocar a su apu de tutela), balas (el rayo se encuentra 
asociado, desde tiempos coloniales, con Santiago arcabucero), y sobre todo 
piedras k /111ya, que conticnen el a11i11111 del futuro oficiante ritua l. Son signas 
tangibles de la elecci6n sobrenatural , cuando son exhibidos frcntc a l pacientc 
incrédulo. Pero su verdadera raz6n de ser es que contienen las nuevas determina­
cio nes del paq11, que la misa debera impulsa r. La misa conticne una fuerza 
animaclora que es actua lizacla constantemente. El sacerclote es el instrumento de 
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la voluntad de los ap11, que se manifiestan a través de él y de los ritua les que realiza 
(Rica rd Lanata 2007). 

Corno podemos apreciar, el sistema de reprcsentaciones de los pastores del 
alpaca del Ausangate es ad mirablemente cohercntc, y presenta el aspecto de una 
urdidumbrc de significados cntretejidos con la cxperiencia cotidiana de los 
pastores. Los ciclos ritua les, pero también las tareas rutina rias del cuidado de los 
animales y del intercambio de productos (que exigcn de los pastorcs rccorrer las 
planicies y las faldas de los cerros, y reconocer en cada parcela de tierra las 
caracteris ticas peculia res del ap11 cuyo suelo pisan) llaman poderosamente la 
atenci6n sobre la pertinencia, y por tanto la vigencia, de las representaciones 
religiosas. Por ende, estas representaciones devienen en una evidencia, que 
conforma un z6calo ontol6gico sobre el cual se elaboran todas las demas repre­
sentaciones y se erige el ed ificio social. 

Sin embargo, los pastores, que hoy en dia enfrentan el auge y la difusi6n 
masiva de sistcmas de representaciones (diremos de ahora en adelantc « paradig­
mas interprctativos » o « esquemas conceptuales » 10

) que contradiccn cl sistema 
que acabamos de describir a gra ndes rasgos, y se encuentran presionados por 
grupos que buscan imponer su propio paradigma sobre los demùs, parecen a 
menudo vacilar y esta r dispucstos a abandonar sus antiguas creencias. 

D~ : LA NEGAClON AL DISFRAZ 

En efecto, a medida que progresa la urbanizaci6n, y que las familia s rurales se 
ven diezmadas por la migraci6n de los mas joveues hacia las ciudades, a medida 
también que las regiones antailo marginales son integradas a la rcd de caminos 
que acortan las distancias con los ccntros urbanos, se cxpanden con un nucvo 
vigor paradigmas, antiguos o nuevos, que contradicen el paradigma tradicional. 
Uno de ellos es el viejo paradigma cicntista, que en el Perù - asi como en otros 
paises de la regi6n - se ha asentado con inusitada tenacidad en el Estado. El 
cientismo - la version periférica y basta rda del positivismo - no es sino una fe 
ciega en las virtudes del progreso, que dcbc ser impulsado por la ciencia experi ­
mental. Los migrantes se encucntran expuestos al cientismo im pcrante en las 
escuclas, y en aqucllos cspacios dondc cstablecen contacto con las élites urba­
nas 11

. Cuando vuelven a sus comunidades de origen, critican a los ancianos con 
sarcasmo. Un pastor, Andrés Merma, me dijo algùn dia: 
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Asi ernn antaiio, asi eran [ ... ] nuestros ancest ros: creian en los cerros - 11rq11. Crcian, 
recordaban a las montaiias, a los paraje, a los nevados, a las lagunas, a los rios: los 
recordaban a todos. En cambio hoy, ya no es asi , ya no crcen en las montaiias, ni en las 
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espiritus no existen ». Asi es: como si fueran cosas naturales, como pied ras. Asi piensan, 
hoy en dia. 
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En apariencia por tanto, estamos frente a un caso de negaci6n ciel paradigma 
tradiciona l, por aquellos migrantes convertidos al cicntismo: las montaiias « no 
son sino cerros, ahi asentaclos, no tienen nada, sus cspiritus no existen ». Sin 
embargo, es notable el hecho de que en muchos casos, los cscépticos no despres­
tigian del toclo a sus antepasados, y les conceden cierta raz6n, al afirmar que, ta l 
vcz, en épocas remotas los apu si existian, pero que hoy han muerto, o en todo 
caso han clejado de comunicarsc con los hombres. En principio, pues, los apu 
existcn. En los hechos, sin embargo, ya no existen, y los cerros son amontona­
micntos inertes de pied ras. Esta distinci6n entre verdades de.fàcto y verdades de 
j ure 12 es muy frecuente y permite cxplicar muchas mecanismos cognitivos de 
adhcsi6n a las creencias, en particular a las creencias mâgicas 13

. Los testimonios 
que rcmiten a este tipo de razonamientos contribuyen a matizar la imagen de 
migrantes aparentemente conquistados por el radicalismo cientista. En muchas 
casos, la negaci6n del si, proclucida por la modernidad periférica 14

, produce una 
re-claboraci6n de las actitudes proposicionales (de la relaci6n con los contenidos 
de crccncia) en términos mas pcrmcables al discurso descalificador de la moder­
nidad, pero que autorizan una rcproducci6n de la creencia. Encontramos enton­
ces argumentaciones como ésta : 

Hoy en dia, ya (los hombres no realizan ofrcndas a los apu] , ademas se han vuclto mcdio 
salvajes, mas rebeldes: matan a los animales, en silencio, sin hacer ruido, ya no realizan 
ofrcndas a las montaiias como antaifo, entonces los cerros ya no agradccen a los 
hombres, y, de igual manera, los hombres no agradccen a las montaiias. Malan a los 
animales, y, por esto, las montaiias se vuelven mas bravas, y los hombres, mas rebeldes. 
Ya no existe cl contacto entre ambos. (Andrés Mcrma) 

La negaci6n inicial producc en retorno una segunda ncgaci6n, que neut ra liza 
los aspectas mas radica les del discurso cientista, en particular su pretensi6n a la 
universalidad, y Io conviertc en una posici6n relativista que no agrede el coraz6n 
mismo de la creencia: la legitimidad de jure de las representaciones religiosas. 
U no puede seguir creycndo en los apu de jure, y sin embargo ser escéptico respecta 
a su ex istcncia de facto, para luego comportarse de acuerdo al modela impuesto 
por la modernidad periférica dominante. 

Este tipo de actitudes proposicionales son muy frecuen tes, en aquellos indi­
viduos que, a pesar de haber estado en contacta con la modernidad periférica, 
conscrvan lazos suficientemente estrechos con la sociedad pastoril como para 
seguir compartiendo ciertas representaciones, y ciertas creencias esencia les a la 
reproclucci6n social, y se cncucntran por tanto subjctivamente implicados en 
relaci6n con csa sociedad . Se trata pues de pcrsonas que han migrado pcro que 
aùn pertenecen - al men os en parte - social mente y subjetivamente al mundo de 
los pastorcs. Corno recuerda Jürgen Goltc (2004), en el sur andino pcruano, este 
mundo ha sido muy poco afectaclo, hasta una época muy reciente, por los 
sistemas procluctivos y simb61icos de la sociedad criolla, puesto que las caracte-
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risticas geomorfol6gicas de los Andes sureüos impedian la importaci6n de tec­
nologias y sistemas de organizaci6n social inspirados en los modelos europcos. El 
espacio surandino mantuvo caracteristicas precolonia les debido a las exigencias 
que imponiau el clima, la calidad de los suelos, las pendicntes de las faldas de los 
cerros ... , factores todos que exigian un dcterminado tipo de sistema de produc­
ci6n, sustentado en determinados padrones simb61icos y normativos. Atm hoy, es 
preciso comparti r la vida de los pastores para en tender que las representaciones 
se asientan en una relaci6n personal y cotidiana con el espacio, con los sistemas 
de producci6n, con los ritos domésticos y colectivos que establecen una estrecha 
correspondencia entre el entorno natural, la organizaci6n socia l basada en 
unidades domésticas y las rcpresentacioncs religiosas. Cuando el pastor recorre 
las superficies de sus apu, de marcadas irregularidades, observa c6mo las especies 
de fauna y flora se distribuyen, en funci6n de determinadas configuraciones del 
terreno, y reconoce en todo ello la seiia divina de la montaüa-ordenadora. Es 
dificil por tanto substraerse a este sistema de representaciones, cuando uno est{1 
inserto en el sistema productivo y social del mundo pastoril. Recurrir a la 
distinci6n entre verdades de facto y de j ure permite resolver en parte, para uno 
mismo y para los dem{1s, el confiicto cognitivo introducido por el paradigma 
reductor de la modernidad periférica. Esta resoluci6n responde en parte a una 
estrategia consciente, pero también es producto de las posibilidades de combina­
ci6n que contienen de por si los paracl igmas interpretativos. Los contenidos y los 
fundamentos epistemol6gicos de cacla paradigma ofrecen un nùmero reduciclo de 
posibilidades de combinaci6n con los de otro paradigma. Los discursos y las 
actitudes proposicionales sacan provecho de estas posibilidades para resolver los 
conflictos cognitivos y sociales que se desprcndcu del enfrentamiento entre 
paradigmas y entre grupos sociales. 

Tomaremos otro ejemplo, que concluce esta vez al disfraz. En las tierras a ltas 
de la cordillera del Ausangate se han difundido con mucho vigor, en aiios 
recientes, las prédicas de los misioneros protestantes pertenecientes a la corriente 
evangelista (en particula r adventistas). Estos misioneros recorren las altiplanicies 
y quebradas, solicitando alojamiento en casa de los pastores, y repartiendo 
follctos que arremctcn contra las viejas creencias inspiradas por cl demonio. 
Estas viejas creencias son tildadas de supersticiones diab6licas, y deben scr 
abanclonadas todas. Este discurso intolerante ca la en muchas consciencias, por­
que incrimina determinaclas conductas (cl alcoholismo, en particular) y pretende 
ofrecer remedios contra la pobreza y la exclusion social. De hccho, en muchos 
casos, las iglesias evangélicas organizan poderosas reclcs de ayucla mutua, que 
responclen eficazmente a las necesiclades de pobladores marginaclos y cada vez 
mas clesamparados - como consecuencia de la dcscstructuraci6n social del 
mundo rural - frente a los infortunios. 

Se \rata pues de otra modalidacl de uegaci6n de la alteridad cultura l - en este 
caso, de las creencias mâgicas de los pastores -, que sin embargo procede de otros 
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supuestos, y que dcscansa por tanto en otros fondamentos epistemol6gicos. El 
discurso y la practica cvangelista pretendcn substituir las creencias en los ap11 por 
otro tipo de creencias, que no fueran aquellas asociadas con el cicntismo, sino 
todas aquellas contenidas eu el credo evangclista: el maniqueismo de facil uso, 
que opera una distinci6n entre el diablo (satanas) y Jeslis Cristo, cl manual de 
salvaci6n que recomienda la lectura del evangelio y la pràctica de la oraci6n 
individual, la moral de superaci6n mediante la dedicaci6n al trabajo y al ahorro, 
el abandono de los mesianismos colectivos, etc. Esta prédica supone por tanto 
una destrucci6n del ordcn social y simb6lico hcredado del mundo pastoril 
tradicional. 

Sin embargo, esta negaci6n tampoco logra del todo su cometido. Mediante 
una « astucia de la raz6n »,el discurso evangelista termina adoptando todos los 
rasgos del discurso tradicional, al que pretendia substituirse. Veamos este testi­
monio: 

1251 [ ... ] Yo no creo en los apu. i Porqué? Porque el diablo habria sido el que habla en 
nombre de los apu. No habrian sido los propios ap11 los que hablan, i no es cierto? Claro, 
no son los apu quienes realmcntc hablan hoy en dia, si no que debe de ser el diablo cl que 
habria hablado, cl diablo no es cierto, en nombre de los ap11; en nombre de tal montaiia, 
de tal montaiia, del Ausangate, del Yana Urqu, de todos, del Hururu, en nombre de 
ellos, i no es cicrto? Si, el diablo, pues, cl que habria hablado, csto es Io que yo creo, pcro 
no habrian sido las propias montaùas. Asi me parcce. ( ... ] 

/27/ Segurnmente fingiria la voz (del ap11] . 0 sino, con cllos, con los curanderos, con los 
al111111isay11q, existiria maso menos un contacto. Diriamos, [ ... ] haccn como una suerte 
de pacto, ( ... ] facilmentc, en cualquier momento ... C laro, en realidad, ( ... ] no son las 
mismas montaiias las que vienen [a participar en la ceremonia del alt11111isay11q], si no 
que es el diablo no mùs, vicne en nombre de ellas, es contactado. Entonccs [cl diablo y 
el alt11111isay 11q] tienen un pacto. ( ... ] 

1301 Seguramente, los ma los ùpiri/11 viven en las montaiias. Entonces en cada montaiia 
hay [un mal ispiritu]. Entonccs claro, tiene un contacto con este alt11111isay11q, es facil 
pues. /3 1/ Claro, en cambio aquellos que creen [en los apu] son aqucllos que van donde 
cl curandero. Pero en cambio, el al111111isay11q en rcalidad no llama a las montaiias, i no 
es cierto? Son los ispirit11 no mùs aquellos que hablan en nombre de la montaiia. El 
ispiritu de la montaiia vicne, esto diriamos. Es dccir lllO es cierto? (Andrés Merma) 

Como podemos apreciar, el diablo substituye a los apu. Pero Io hace revis­
tiendo todos los atributos de estos ùltimos: mora en las montai1as (« los malos 
ispiritu vivcn en las montai1as. Entonces en cada montai1a hay [un mal isyJirit11] » 
1301), habla en nombre de las montanas, con su voz (« fingiria la voz (del ap11] » 
/27/); se comunica con los a/t11111isay11q, e incluso les obedece, puesto que« hacen 
coma una suerte de pacto » (/27/) . Par otra parte« aquellos que creen (en los ap11] 
son aquellos que van donde el curandero » (/30/), es clecir, « aquellos que van a 
hacerse curar » (lw111pic/1ik11q), Io cual deja suponer que las curaciones del 
alt11111isay11q son, al menos a veces, exitosas. Por Io tanto, la reprcsentaci6n 
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evangelista del diablo se superpone exactamcnte a la representacion del apu. Es 
mas: determina las mismas practicas religiosas (los cabildos m{1gicos del alt11111i­
say11q). Parece que el diablo se disfrazara de apu, hasla identificarse totalmente 
con su disfraz, a tal extremo que los hombres ya no fucran capaces de dist inguir 
el uno ciel otro, y reprodujeran , frente al primero, las actitudes y discursos que 
prevalecian frente al segundo. De tal modo que el discurso cvangelista , con tanto 
ira la busca de las representaciones tradicionales para substituirles la imagen 
equivoca de un diablo andino y terricola, termina re-legit imando la creencia en el 
apu y la practica religiosa tradicional. Cuando uno conversa con pastores conver­
sos, se queda aturdido frente a la facilidad con que la prédica evangelista termina 
diluyénclosc en el recuento de los mitos y relatos tradiciona lcs que describen los 
atributos y poderes de los seres sobrcnaturales que se esconden en las entra lias de 
las monlaiias, en las cuevas, en los lagos, etc. Parece que, luego de un primer 
momento en que se asevera el « credo» eva ngelista , los conversos se encauzan en 
el lccho de las representaciones tradicionales, que fonnan parte de la experiencia 
colectiva e individual, y que son capaces de evocar con minuciosidad y hasta 
cariifo. 

Hemos podido rcgistrar numerosos ejemplos de estas superposiciones cogni­
tivas, que convierten el d iablo evangélico en el equivalente homeomorfico de las 
representaciones rcligiosas pastoriles (por ejemplo, el diablo se disfraza de suq'a 
111achu, o de suq'a paya, o de sirena , y asi seguiclo) . Estos homeomorfismos 
pueden ser aprovechados por las iglesias evangélicas, para lograr un mayor 
nùmero de conversiones. T ncluso cl mismo relato de la conversion religiosa 
contiene a menuclo muchos préstamos de la traclicion altoandina de la « eleccion 
sobrenatural » del alt11111isayuq por el apu. Pero también puecle ocurrir al revés: las 
ceremonias de « renacimiento mistico » evangelistas terminan también, 
mecl iante un curioso mccanismo de inversion, inspirando relatos de iniciacion 
chamaniea. 

lgual que en el ejemplo anterior, la homologia estructural entre representa­
ciones religiosas determina posibilidades de combinacion cognitiva de las mis­
mas (en este caso, una superposicion), que pueden ser aprovechadas o no. Parcce 
incluso que a veces estas superposiciones se proclujeran sin que mediara la 
voluntacl de los sujet os. Los disfraces mùltiples del diablo dan la scnsacion de una 
combinatoria que se despliega al infinito, aprovecha ndo siempre los elementos 
tradicionales, para nutrirse de ellos y producir formas nuevas (la representacion 
cristiana del infierno coïncide por ejemplo con las moradas infraterrestres de los 
cliablos-apu, que contienen tesoros y arden en el mes de agosto ). El diablo burla a 
los hombres, revisticndo nuevos ropajes que Io disimulan y le dan nuevo aspecto. 
En este caso, la vacuidad de la figura ciel diablo (una abstraccion que requiere de 
contenidos para encarnarse en la experiencia religiosa de los sujetos) facilita la 
contaminacion de las representacioncs tradicionales por el sistema teologico 
cristiano. La nocion abstracta ciel « mal » absoluto se combina cstruc-
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turalmcnte con significantes y significados diversos 15
• Podriamos gcneraliza r 

estas observaciones a todos aquellos fené menos de supcrposicié n estructural 
entre signas, donde un signa, extraido de su contexto semié tico o riginal , es 
resignificado en otro con texto. E l disfraz - diriamos: las homologias forma les -
es po r ta nto una propiedad de las representaciones, cuyos contornos se vuclven 
borrosos a medida que se cntremezclan en la consciencia de los individuos. En 
o tros términos: no son los individuos quiencs se disfrazan, revistiendo nuevas 
idcntidades de acuerdo al con texto - como si se tratara de mcros atuendos que 
uno puedc adoptar o quitar cuantas veces sca neceseario -, sino las propias 
representaciones y sistemas de representaciones que parecen atraerse en vir tud de 
similitudes formales y estructurales. En medio de esta suerte de kaleidoscopio, los 
individuos se reapropian periédicamente sus representacioncs y restablecen su 
coherencia paradigmùtica. 

Mas no salen incélumcs de este peligroso fené meno de atracciones semié ti­
cas, porque en él esta en juego su identidad y esta tus social. Al adoptar un nuevo 
paradigma de interprctacié n del mundo, los individuos buscan a menudo inser­
tarse en una nueva estructura social. Ocurre asi, por supuesto, con el pa radigma 
cientista, requisito indispensable para integrar la administracién pùblica y poder 
asi ascencler en la escala socia l. Pero ocurre Io mismo con el paradigma evange­
lista , que autoriza una liberacié n de relaciones sociales apremiantes, en la medida 
en que alienta los felig reccs a que se ciùan a una moral individualista que los 
exime de las viejas obligaciones sociales. Por Io ta nto, las mascaras y disfraces que 
revisten ciertas representaciones (el diablo, los ap11) pueden a vcces ser oportuna­
mente aprovcchadas para beneficiarse de las vcntajas que procura la in sercién en 
una multiplicidad de rcdcs socia les. Es notorio que los evangclistas mùs radicales 
no renuncian a participar en las ceremonias tradicionales de propiciacién de la 
fertilidad del rebailo (con sus respectivos pagos y oraciones a los ap11), pues en 
estas ceremonias se sopesan las fidclidacles al grupo de parentesco y se reprocluce 
la estructura social. Pero este polimorfismo y hasta labilidad de las representa­
cioncs religiosas puede llcvar los individuos a un sentimiento agudo y acaso 
doloroso de sus propias contradicciones. Raras veces Io confiesan, pero es tas 
contradicciones son percibidas y comentadas po r los demas micmbros del grupo 
social. 

Cua ndo éstas se vuclven demasiado agudas, los individuos pueden recurrir a 
un tercer tipo de estrategias cognitivas de combinacié n de paradigmas intcpreta­
tivos, que no descansan en el tipo de fundamento epistemolégico, ni en las 
homologias formales, si no mas bien en compat ibilidades forma les entre fragmen­
tas de paradigmas que pueden combinarse entre si. Llamaremos este ùltimo tipo 
de cstrategias « discursos transicionales ». 
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Los DISCURSOS TRANSICJONALES 

Corno punto de particla de nuestro ana lisis, presentaremos el tcstimonio de un 
pa111pa111isayuq (curanclero de segundo grado) de Paqchanta (provincia de Quis­
picanchi, clepa rtamcnlo del Cuzco), Nazario Turpo (NT) 16

• 

98 

NT: Ill Hcnnano querido, yo soy un pa111pa111isa, no soy un a/111111isa. 121 Los a/111111isa, 
son personajes que hablan con todos los apu. E n los tiempos antiguos habia cxistido el 
Padrc Eterno 17

. En la época del Dios E terno <lice que habian cxistido los alt11111isa. Los 
alt11111isa eran pcrsonajes que hablaban con todos los apu, las tierra: hablaban con todas 
las cuevas, e llos hablaban con todos estos elementos de la natu ra leza en la época del 
Padre Etcrno. Yo no sé si mâs tarde habrâ la época del Espiritu Santo: hay habladurias 
sobre este asunto. Ahora cstamos en la época del Dios Hijo. 

141 Ahora todos los alt11111isa han <lesaparecido hermano mio. Ant iguamente todos 
aquellos cerros, cucvas, tierra, lagunas, solian hablar. Ahora han dejado de habla r. 
Antiguamcute, en nuestro Padre Etcrno no habian creido. Diccn que los lnkas (mica­
mente habian crcido en los apu. Ahora totlos crccmos en el Padre Eterno. Dicen que por 
estas rnzones los a/111111isa han dcsaparecido, y dicen que por eso, con el poder del Dios 
Eterno, las cucvas, los apu, las tierra, las lagunas ... , ya no hablan. /5/ Nuestro Padre 
Etcrno los ha castigado. Diccn que el Padre Etcrno habia dicho: « a mi que soy vucstro 
creador, ustcdes no me recuerdan, ustcdes creen en todos cstos 11p11 y a mi me han 
olvidado, a mi ustcdcs ya no me recuerdan ». Y dicen que por eso cl Pad rc Eterno a 
todos cstos ap11 les ha tapado los oidos, para que dejen de cscuchar; les ha mutilado la 
lengua, para que ya no puedan hablar. Por estas razones, ahora ya no hay alt11111isa. 
Ûnicamente estamos cxisticndo los pm11pa111isa. Esta noticia no es solo mia : todos Io 
sabemos. 

161 Yo tengo 64 aiios de cdad . A mi l quien me aviso? Mi padre era la persona que me 
conto todo. Mi padre hacia despac/10 para todos los apu, todas las tierra. C uando las 
personas se enfcrmaba n mi padre las hacia sanar. lgua lmente hacia sanar a los 
animales, a los productos del campo : igualmente con sus ceremonias los hacia producir 
muy bien. /7/ Mi Padre no ern un alt11111is11, era una pa111pa111isa. Mediante la coca, 
mediante los o rines, captaba , sabia todo, observaba todo. lgualmente sabia ver en las 
manos, eu las venas. Entonces conforme a los males, a las nccesidades, ofrecia los 
despac/10. Algunas vcccs curaba con sebo de animales. /8/ El padre dc mi padre, o sea mi 
abuclo habia sido un alt11111isa. ÉI hablaba con los apu: en esa forma habia aprendido 
todo. Seguidamcnte todas estas sabi<lurias habia enseiiado a su hijo, o sea a mi padre 
don Mariano Turpo. Y lucgo fue mi pad re, don Mariano, quien me ensciio todo: por 
esto es que yo sé todo. A la ciudad de Lima he llegado por estas sabidurias, pero yo no 
sé mucho como mi padrc, solo sé un poco, no mâs. 

191 ï Para qué voy a mentir diciendo: « yo sé muy bien»? l Para qué voy a decir que soy 
un a/111111isa? Qucridos hermanos, hermanas, hoy en dia en ningùn lugar ya existe un 
altumisa. Seguramente en la época del Padre Eterno, habrân existido los alt11111isa. 
Dicen que por esos aiios todos los ccrros hablaban. Ahora en vano nuestros projimos 
cstân caminando afirmando: « Yo soy un a/111111isa ». 1101 En el cielo nucstro Padre 
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Eterno se ha cnojado. Algunos de mis projimos de la nada cstitn ganando dinera. Por 
csas razones yo tengo miedo. Por eso yo habla la verdad, aviso la realidad. Yo tengo 
miedo, respelo a los apu. 

1111 Los rima pa111pa111isa, sabcmos todo. Yo también sé todo. Nosotros sabemos como 
se debe paner, ofrccer los despac/10 para la gente, para los a nimales, para los procluctos. 
A todos ellos, o sca a las personas, a los an imales, a los procluctos tales como la papa, 
maiz, habas, tisas, m/11, se les debe curar. Y yo sé curar. Sé paner despacho para que todo 
crezca muy bien. /12/ Mi padre Mariano Turpo me aviso, me hizo conocer a todos los 
ap11. ÉI me dijo: « aquellos ap11 tienen dinera, aquellos otros ap11 tienen animales, los 
o tros tienen procluctos y aqucllos otros ap11 son los que nos dcfienden, los que hablan 
por nosotros, la gente ». 
/13/ Yo también estoy hacienda todo Io que mi padrc me informa, yo cstoy conociendo 
las formas de curacion de los animales, de las personas, de los productos. Yo cntiendo 
todos los problemas, las quejas; conozco las difercntcs formas de curar, arregla r, sé si 
los arreglos dcben ser, caminando, hablando, o si se debe curar con vela, o si debe ser 
con un despacho. Entiendo, sé todo. /14/ Algunos problemas ticnen solucion; o tros ya 
no tienen solucion. /15/ Nosot ros los pa111pa111i.m, tencmos 111isa de aqucllos cerros, de 
aquellos ap11. El dia primera de agosto preparamos el despac/10 para que todos los apu 
se pucdan servir. Este despacho se prcpara con: bucn trago, buena comida, buen vino; 
con unas bucnas bebidas. El primera de agosto ofrezco un buen despac/10. Seguida­
mcnte el primera de agosto iniciamos una caminata hacia aqucllos cerros, buscando 
una 11/isa. De por si, cuando hay suerte, se nos presenta una 11/isa. Teniendo estas 11/Îsa 
podemos cura r a la gente, a los a nimales, a los productos. En caso de no tener una 11/isa 
no sera posible rea lizar estas curacioncs. 

1161 Hermanos, hermanas, estas trabajos no son para todos, o sea no toda persona 
pucde realizar estos trabajos. Son ùnicamente para los que tenemos suerte. Los que no 
tienen suerte hacen trabajos en vano. N uestros ap11, nucstra madre ticrra, también 
saben enojarse c uando alguien sin saber bien hacc las ofrendas. Entonces nuestra tierra 
se molesta y no recibe. 

/1 7/ Algunos de mis pr6jimos de la nada no mils reciben dinera, comidas en pago a sus 
trabajos. Estos suelen dccir que saben pcro en Io cierto no saben nada. /18/ Algunos no 
hablan la verdad. Sebastiùn Condori ~ era cl padre de mi padre - , él habia caminado 
con todos esos alt11111isa. Y él ya también habia avisado a mi papa Mariano. 
1191 Igualmcnte existia otro seiior alt11111isa : yo llegué a conocerlo, su nombre era 
Gaspar Tunki, vivia en Ch'illka. Ya hace 20 aiios que ha fa llccido. /20/ Esos sciiores 
a//1111/isa, a mi padre toclo habian avisado. Esas sabidurias, mi padre las habia puesto en 
su cabeza. Con esas cosas mi pad re era un buen conoccdor. /2 1/ Esas sabidurias mi 
padrc me las enseiio a mi. Ahora yo las estoy difundiendo. Con el qucrer de los ap11, con 
la bend icion de ellos es que yo también cstoy llega ndo hasta las grandes ciudades. 

Xavier Ricard Lanala (XRL): /22/ A causa de que nuestro Padrc Eterno estù enojado, 
todos csos ap11 ya no hablan. Nuestra padre les habia taponeado los oidos. En tonces yo 
quiero hacertc una pregunta : cuando ahora tù haces un bucn despac/10 para csos apu, 
i,nucstro Padre Etcrno esta molesta? i,Esta enojado por todo Io que hacemos? 

NT: /23/ Diccn que nuestro Padre Eterno se habia enojado por Io que los apu hablaban, 
por Io que los npu cscuchaban. Diccn que no se habia enojado por cl hecho de que los 
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apu comieran: es por estas razones que los apu sigucn rccibiéndonos las comidas. 
/24/ Nuestro Padrc Etcrno no quiere que se hable con los t1p11. !guai mente no quiere que 
los apu escuchen a los alt11111isa. Pero si quiere que los apu se sirvan una conùda . 

XRL: /25/ Ahora los alt11111isa ya no cxisten. Ahora los apu ya no pueden hablar, ni 
escuchar. De acuerdo. lEsas realidades para ti son buenas o no? lTu scrias capaz de 
mentir diciendo que los apu s iguen hablando, siguen escuchando? 

NT: /26/ Esas cosas hermano mio no podemos mentir. En caso de que con mentiras 
recibas dinero, entonces sin raz6n [de la nada] estarias recibiendo dinero de nuestros 
pr6jimos. La verdad debemos comunicar, con las cosas posibles debemos curar a los 
demas. Muchas veces con solo poner el despac/10 y decir la verdad , se puede curar. 
/27/ Para obtener cosas no siempre es necesario poner, ofrccer mucho despac/10, mucha 
comida. Cuando mentimos, los apu también se molestan . /28/ Los apu de todo estan 
enterados: ellos saben cuando mien les y cuando no mien tes. Las veces que ofrecemos 
los despac/10, las hojas de coca, etc, ellos es alli donde se enleran de Ioda la verdad. Eli os 
saben si ofrecemos con voluntad o si es que estamos con dudas. 

XRL: /29/ Entonces a través de los desïwcho, o de la coca, lsigue manteniéndose una 
comunicaci6n entre los r1111a y los apu? Entonccs l los apu cstan comunicando su alegria 
o tristeza, dependiendo de Io que hacemos ? 

NT: 1301 Cuando mentimos o haccmos malos trabajos, tenemos como respuesta: 
eufermedades, hambrunas, pestes. El agua, las lagunas se pucden sccar. Por esas 
razones se debe hablar la vcrdad, ùnicamente Io que sabemos sin exagerar. 

En primera instancia, Io que poclemos observar es que Nazario Turpo fotja un 
mita que articula clos paracligmas intcrpretativos: cl cat6lico (muy enraizado en 
la tripartici6n joaquimiana del Tiempo del Padre, Tiempo del Hijo y Tiempo del 
Espiritu Santo 18

) y el otro, que llamaremos « tradicional ». Los marcadores 
semanticos del primera son Padre Eterno, Hijo, Espiritu Santo, « creador », 
« cielo ». Los del segundo son: apu, tierm, despac/10, pago, misa, pampamisa, 
altu111isa ... De acuerdo a este nuevo mita en apariencia funclacional, el Dias 
Padre, encolerizado pa r la impiedad de los hombres que adoraban a los apu, 
clecicli6 taparles a estas ùltimos los oidos; para que jamas volvieran a escuchar las 
oracioncs de sus feligreces, y arrancarles la lengua, para que tampoco pudieran 
contestarles: « Y dicen que por eso cl Padrc Etcrno a todos estas apu les ha 
tapado los oidos, para que dejen de escuchar; les ha mutilado la lengua, para que 
ya no puedan hablar » (161). Esta combinaci611 paracligmatica es favorecida por el 
hecho de que existen homologias estruct urales entre ciertos elementos, es dccir 
fragmentas, de ambos paradigmas. Los verbos « recordar, hablar con » remiten a 
formas de relacionamiento con la divinidad que cobran vigcncia en ambos 
paradigmas. En el cat61ico, el « hablar con » evoca la oraci6n, el vinculo persona! 
que establecen los feligreces al dirigirse a su dios. La oraci6n es una practica 
subjetiva que permite hacer dialogar la conciencia consigo misma, es decir con el 
« seîior que està contigo, y con tu espiritu ». En la practica curanderil y en los 
ritualcs de fcrtilizaci6n anclinos, el « hablar con» atestigua otro mecanismo, 
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formalrnente idént ico, aunque sus significados profundos sean distintos: se trata 
del envia del a11i11111 del orador hacia el ap11, que debe producir una alleraci6n en 
las determinacioncs de los m1ù1111 que el ap11 tiene a su cargo. Este envia es 
frccuentemente acompaiiado con un soplo: samay, p/111k11y, gesto mediante el 
cual se mima el insufla miento que acompa11a la transmisi6n de los m1ù1111. Esta 
asociaci6n entre soplo y a nimaci6n, en el sentido de una impulsion de la actua­
lizaci6n de las determinaciones contenidas en cada ser, es muy antigua y atesti­
guada en los primeras diccionarios colonia les (camay y çamay son confundidos 
po r Domingo de Santo Tomas, 1951, por ejempl o). Tiene ecos en la tradici6n 
excgét ica cat61ica, pero sus raices son muy probablemente andinas. 

En la prùctica chamanica de los alt11111i.my 11q, que es la que se encucntra aqui 
incriminada, la oraci6n, acompa iiada por el soplo, ticne entre otras fi na lidades la 
de convocar a los apu. Mcdiante la invocaci6n de los ap11, el a/t11111isay11q actua liza 
un nuevo orden del mundo, una nueva configuraci6n de los a11i11111 - en cl scntido 
de que aqui el a11ù1111 de los ap11 atraviesa una meta morfosis que conducc a una 
aparicncia distinta - , que produce la llegada de los ap11 bajo el aspecta de 
a nima les (a menudo pajaros) o vientos ( waym) , que son portadores de voces. En 
cl cabildo ritual, los ap11 dialogan entonces, en vivo y en directo, con cl alt11111i­
say11q. Los participan tes en la sesi6n chama nica pueden entonces cscucha r el 
d ia logo entre el alt11111isay11q y su interlocutor sobrcnatural. La oraci6n inicial es 
substituida por un dialogo c uyo espacio de matcria lizaci6n es el univcrso coti­
diano de la percepci6n. E n o tros términos, el cjcrcicio individual de la oraci6n es 
substit uido por una sucrte de jus ta oratoria (cl apu enojado muchas vcccs reclama 
a l alt11111isay11q y a los part icipantes, por haberlo llamado) en que todos participan. 

Esta forma de hablar por supuesto se dista ncia mucha de la oraci6n cat61ica, 
y ciertamente sus fundamentos epistemol6gicos son distintos. En todo casa, el 
paralelismo formai entre a11ù1111-sa111ay por un lado, y oraci6n por cl o tro permite 
articular los dos paradigmas. Las oraciones de los nma - especialmcnte las de los 
mediadores ritualcs, los a/t11111isa - , por scr, a l menas en un principio, formal­
mente idénticas a las cat61icas, contradiccn el credo en el Dias t'mico y le dan 
motiva de queja al Di os Padre - y a los curas evangelizadores. « Los a/t11111isa eran 
personajes que hablaban con todos los ap11, las tierra : todos los apu, las tierra: 
hablaban con ta clas las cuevas, ellos hablaban con todos estas clementos de la 
naturaleza en la época del Padre E terno » (/2/). En rcalidad, los términos que aqui 
se enfrentan no son dos divinidades - Dias por un lado, los ap11 por el o tro -, sino 
dos concepciones de la oraci6n, estructuradas en torno a dos ejes paradigmaticos 
totalmente distintos. 

Para resolver este conflicto cognit ivo, las sociedades pastoriles han fo1jado un 
discurso t ra nsiciona l. La coexistcncia entre los apu y cl Dias cristiano es posible 
gracias a una suertc de acondicionamiento operativo. Dias tapa los oidos y la 
boca de los ap11 (161), para que no puedan escuchar las plegarias de sus feligrcces 
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ni contestarles. Con esta salvedad, la existencia misma de los apu es tolerada, 
junto con todos aquellos rituales que no exigen comunicaci6u verbal directa 
- precisamente aquellos que practican los palllpalllisa: « Nuestro Padre Eterno 
no quiere que se hable con los apu. lgualmente no quiere que los apu escuchen a 
los alt11111isa. Pero si quiere que los apu se sirvan una comida » (/24/). 

Sin embargo, las contradicciones internas de esta soluci6n transicional saltan 
a la vista. Por un Jado, como hemos visto, las modalidades de comunicaci6n entre 
los apu y los m1w no se reducen al cabildo chamanico. Los apu saben, por otros 
mcdios, todo Io que sienten y picnsan los hombres a la hora de realizar las 
ofrcnclas rituales: « Los apu de toclo estân enteraclos: ellos sabcn cuanclo mientes 
y cua ndo no mi entes. Las veces que ofrecemos los de.\1mcl10, las hojas de coca, etc, 
ellos es alli dondc sc enteran de toda la verdad. Ellos saben si ofrecemos con 
voluntacl o si es que estamos con dudas » (/28/). Por tanto, no pueden ser 
engailados. Esta ascveraci6n se encuentra dircctamente asociada a la forma en 
que el m1ù1111 es transmitido,junto con los k 'intu (las ofrendas rituales) de coca, en 
el momento de soplar sobre las hojas. La tradici6n exige que este gesto se rcalice 
tukuy s1111q11wa11 (con todo coraz6n), Io que sin duda cvoca un cariüo, pero 
también, debiclo a la polisemia de s1111q11 (coraz6n) a una disposici6n favorable del 
m1i11111, de tal suerte que sus dcterminaciones produzcan el cambio deseado en el 
apu y en los demàs r111illl11 que el pastor busca influenciar (los de sus animales, por 
ejemplo). La realizaci6n de las ofrendas (la« comida »en términos de Nazario) 
exige por tanto una comunicaci6n, un hablar por parte del oficiantc ritual, y un 
escuchar por parte de los apu, que no se ve afcctado por la decreto supremo del 
Dios Padre. 

Por otro lado, como hemos visto, el connicto entre moclos de relacionamiento 
con la clivinidad remite en realidad a ontologias y a fundamcntos epistemol6gicos 
muy diferentes. La existencia de los apu y de los rituales curanderiles - aunque 
fueran aquellos de segundo nive!, que practican los palllpalllisa, y que no requie­
ren de una interlocuci6n no mediatizada con la divinidad - , exige que cl sistema 
de representaciones tradicional se conserve intacto en la consciencia de los 
feligreses. Con prohibir los rituales chamanicos de mayor visibilidad, el Dios 
Padre - y las jerarquias cclesiales - no resuelvcn cl problema ciel conflicto entre 
paracligmas interpretativos incompatibles 19. 

Por Io tanto, cl cliscurso transicional aparccc descle el comienzo debilitaclo por 
sus contradicciones internas, que afectan su capacidad a convertirse, de una vez 
por toclas, en un nuevo discurso fundacional , que se substituyera a los clos 
paracligmas en conflictos, intcrmecliandolos y superânclolos clialécticamente. En 
su intento de proponer una formula que permitiera reducir cada paradigma a los 
términos del paradigma opuesto, el discurso transicional encuentra soluciones 
fragmentarias, que pe1judican la integridacl y la coherencia 16gica de cada 
paradigma, y por tanto Io debilita. En este caso, el Dios ùnico, al tolerar 
reprcscntaciones de la divinidad que descansan en una tcologia heterogénea, 
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renuncia a sus pretenciones a la unicidad. Por otro lado, los apu, al tolerar 
cualquicr recorte en sus atribucioncs misticas, perderian su relevancia teologica, 
si la practica ritual no lograra, a través del ritual de ofrcndas, restablecer la 
comunicacion perdida. 

Con todo cllo, vemos que los discursos transicio nales conllcvan una marcada 
precariedad cognitiva, Io cual no impidc que puedan ser compartidos por el 
grupo (el discurso transicional de Nazario es bastante difundido en la region del 
Ausangate), ni que puedan perdurar en cl tiempo con una marcada robustez. 
Como decimos, la precariedad de los discursos transicionales es cognitiva: son 
discursos cognitivamente débiles, porque contienen contradiccioncs internas. La 
consecuencia de cllo es que jamas logran convertirse en discursos oficiales, va le 
decir en paradigmas interprctativos hegemonicos en el seno del grupo social. 
Siempre coexistcn con otros paradigmas interpretativos (en particular aquellos 
en conflicto que pretendian conciliar), dentro de un mismo espacio social, e 
incluse dcntro de un mismo individuo. En funcion de las circunstancias (en 
pa rticular, coma veremos, de la presion social), se recurre a ellos, o por el 
contrario se los abandona para adoptar uno de los dos paradigmas en conflicto 
(por Io general , el paradigme subordinado). 

Pero con esta no agotamos el comentario del testimonio de N azario, porque 
en él también figuran elementos que remiten a otra dimension de analisis. En 
efecto, cl gran mérita del discurso transicional elaborado por nuestro interlocu­
tor, ademas de la fragil reconciliacion que autoriza entre paradigmas, es que 
conficrc una nueva legitimidad a la figura del pa111pa111isay11q, en desmedro del 
alt11111isay11q, a pcsar de que sea este ùltimo el que tradicionalmentc goza de mayor 
prest igio en las sociedadcs pastoriles. Es notorio el hecho de que, en distintas 
ocaciones, Nazario insista en que, hoy en dia, ya no existen alt11111isay11q ( « A ho ra 
todos los alt11111isa han desaparecido » 141. Ver también /9/). Los verdaderos 
alt11111isa son expulsados hacia un ticmpo mitico que ha quedado atrùs para 
siempre (« En la época del Dias Eterno dice que habian existido los 
alt11111isa » /2/). En la nueva composicion paradigmatica, los pm11pa111isay11q son 
presentados coma los ùnicos oficiantes ritua les posibles y, pa r tanto, como los 
ùnicos cfectivamente existentcs: « Unicamente estamos existiendo los pa111pa-
111isa. Esta noticia no es solo mia : todos Io sabemos » (161). Los que afirman ser 
alt11111isay11q son por Io tanto mentirosos: « A ho ra en va no nuestros projimos 
estùn caminando afirmando: " Yo soy un alt11111isa" » (Il Of). Estos mentirosos 
ofenden no solamente a Dios, sino a los propios apu que respetan el mandata 
divino y que por Io tanto ya no regalan las misa a los futures aprenclices, para que 
se conviertan en alt11111isay11q. Solo ofrecen misa de pa111pa111isay11q, es clecir 
amuletos magicos cuyo va lor ri tuai es inferior. Incluso estas amuletos son dif1ci­
les de encontrar. Solo aquel que es favorecid o por los apu, que tiene suerte, podrù 
hacer semejante hallazgos: « De por si, cuando hay suerte, se nos presenta una 
misa» (/15/). Solo aquél que posee una misa puecle curar: « Tenicndo estas misa 

103 



JOURNAL DE LA SOCIÉTÉ DES AMÉRICANISTES Vol. 93-2, 2007 

podemos curar a la gente, a los animales, a los productos. En caso de no tener una 
misa no sera posible realizar estas curaciones » (/15/). Son pocos los elegidos para 
ejercer el oficio de pampamisa: « estos trabajos no son para todos, o sea no toda 
persona puede realizar estos trabajos. Son ùnicamente para los que tenemos 
suerte. Los que no tienen suerte hacen trabajos cn vano » (/16/). Por tanto, los 
impostores mienten dos veces: al afirmar que son altumisa, y al afirmar que han 
tenido suerte, es decir que han sido favorecidos por cl apu mediante cl hallazgo de 
una misa. 

El resto del testimonio es una ardiente defensa de los pampamisa, y su 
relegitimaci6n frente a los aft11111isa, tradicionalmente mas sabios (yaclwy11iy11q) 
y poclerosos. Los pa111pamisa son tan buenos cura ncleros como los alt11111isa: « Los 
r1111a pampamisa, sabcmos todo. Yo también sé todo. Nosotros sabemos c6mo se 
debe poner, ofrecer los de.1pacho para la gente, para los animales, para los 
productos. A todos ellos, o sea a las personas, a los animales, a los productos tales 
como la papa, maiz, habas, lisas, m/11, se les debe curar » (/11/; ver también /13/). 
Esto se debe, entre otras casas, al hecho de que los actuales pampamisa aprendie­
ron los secret os de su oficio de los propios alt11111isa que antaùo existian: « Esos 
sei1ores alt11111isa, a mi padre todo habian avisaclo. [ ... ] Esas sabidurias mi padre 
me las ensefi6 a mi. Ahora yo las estoy difuncliendo » (1201 a /21/). 

Es preciso brindar alguna informaci6n respecta a Nazario Turpo para en ten­
der los motivas de su insistencia en presentarse como un auténtico conoceclor de 
la tradici6n curanderil de los pastores de altura (« Entiendo, sé todo » / 13/). 
Nazario es cl hijo de un paqu, hoy fallecido pero otrora muy conocido en el media 
universitario del Cuzco, Mariano Turpo. Nazario hered6 de Mariano su consi­
dcrable fama y su rccl de amistades, cliseminadas en el nrnndo entero. En su 
calidad de representante y especial conocedor de las culturas indigenas del sur 
andino peruano, Nazario ha sido invitado, en numerosas oportunidades, a 
participar en eventos que se desarrollaban en Cuzco, Lima, u otras ciudades del 
mundo. Estuvo presente en la inauguraci6n del Museo del lndio Americano en 
Washington DC y figura en clicho museo como un portavoz prominente de la 
cultura quechua peruana. Por tanto, sus motivaciones para rehabilitar la figura 
de los pa111pa111isa, en un con texto en que los altumisa pierclen credibilidad (pues 
los rituales que realizan exigen la adhesi6n de los oyentes, y proccdcn muchas 
veces de trucos de prcstidigitaci6n faciles de clescubrir), son obvias. En distintos 
momentos de su testimonio, Nazario opta por un tono declamatorio y parece 
clirigirse a una muchedumbre: « Hermanos, hermanas » (« wayq(J', prmay » 1161) 
es caracteristico de ese registro 20

. Este discurso adquiere incluso caracter auto­
legitimatorio cuando aborda el clelicaclo problema de la remuneraci6n de los 
servicios ciel paqu. Solo aquellos que « sabcn todo » pueden pretencler cobrar 
honorarios elevaclos: «En caso de que con mentiras recibas clinero, entonces sin 
raz6n [de la nacla] estarias recibienclo clinero de nuestros pr6jimos » (/26/). 
Nazario encuentra entonces en su extenso conocimiento, equivalentc al de un 
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alt11111isay11q de mayor jcrarquia, una justificaci6n para las ret ribuciones econ6-
micas que recibe, particula rmente de extraujeros deseosos de aprcndcr los fuu­
damentos de la practica ritual pastoril. 

Estas acotaciones, que concierncn a la personalidad de Nazario, no dcbcn 
hacernos perder de vista que en todo su tcstimonio existe un complejo trasfondo 
social. Como advertiamos anteriormente, en efecto, la figura del alt11111isay11q se 
ha ido desprestigiando a medida que la urbanizaci6n y el progreso de la ideologia 
cientista ha puesto al descubierto las artimafias de muchos oficiantes ri tua les. En 
forma general , diriamos que la atm6sfera cultural que prevalece en las ciudades 
intermedias y hasta en las regiones rurales mas remotas, contaminada por el 
cicnlismo y por el discurso misionero evangelista, no favorece la existencia de la 
instituci6 n chamanica, cnca rnada por el alt11111isa. El paradigma cat61ico, pese a 
sus limitaciones (puestas al descubierto en el momento en que se fo1jan discursos 
transicionalcs como el que hemos presentado) es mas pcrmcable a la practica 
ritual tradicional, aunque fuera la de los pa111pa111isa. Lo que està en juego a qui es 
precisamcntc la rcproducci6n social, y la supervivencia, de la pràctica ritual 
tradiciona l, y del paradigma intcrprctativo - el sistema de representaciones - que 
la hacc lcgitima. El discurso t ransicional es por tanto producto de una situaci6n 
de conflicto cultural marcada por una profunda asimetria. En esta situaci6n, las 
culturas subordinadas hacen un intento desesperado por a rticular sus esquemas 
conceptua les y culturales al paradigma dominante, aunque fuerc a c uesta de 
contradicciones. Este esfuerzo se produce sobre todo en contextos en que la 
presi6n social para q uc dcterminados grupos huma nos abando ncn sus creeucias 
y practicas religiosas, es demasiado fuerte para poder ser ignorada. En este 
contexto, las soluciones que hemos anteriormente evocado - la combinaci6n de 
fundamentos epistemo16gicos diferenciados, el aprovechamiento momentanco 
de los« disfraccs », va le decir las homologias estructura lcs entre representacio­
nes - ya no son digues Io suficicntcmentc eficaces como para contener las fucrzas 
socia les. El discurso transicional es el ùltimo recurso antes de que se produzca 
la disoluci6n en la ideologia dominante. Es un producto de la asimctria que 
caracteriza la relaci6n entre las culturas dominadas y la moclerniclacl periférica 
domina nte. 

Que los discursos t ransicionales y las dcmas combinaciones entre paradigmas 
interpretat ivos sea n propiedad exclusiva de los actores culturalmente indigenas 
no debe sorprendernos. En efecto, para la modernidad periférica, la a lteridad 
cultural es simplcmente «barbarie» y par tanto no mcrece csfuerzo alguno de 
intelecci6n - no debe ser « pcnsada » - ni de articulaci6n cognitiva, y mucho 
menos, por supuesto, socia l. La modernidad periférica aprehende las sociedades 
culturalmente ajenas dcsdc cl postulado de su necesaria integraci6n en cl espacio 
nacional, es decir su desplazamiento, arrinconamiento y finalmente desintegra­
ci6n en este espacio. Espiritua lmente su movimiento es la absorpci6n del o tro en 
el scr, su reducci6 n a los términos propios del ser, mediante una suerte de 
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culturofagia que opera a partir de las categorias del universal abstracto. Para 
resistir este proceso de digestion (es decir de disoluci6n) a l que les somete la 
cultura dominante, las culturas subordinadas - y los individuos que en ellas se 
desenvuelven - deben erigir diques cognitivos que neutralicen el impacto del 
discurso de la rnodcrnidad periférica. Toclos estos diques consisten en aceptar 
cobijar el paradigma modernizador, y aplacarlo, ofreciéndole cualquier deriva­
tivo sobre el cual ejcrccr sus pretensiones a la universalidad (como si se tratara de 
distraer su atenci6n con un engailü): algùn asiento cpistemol6gico sobre el cual 
poner el pie (caso 1), a lgunas representaciones con las cualcs revestirse para 
mima rias y descalificarlas (caso 2), alguna articulaci6n con el paradigma domi­
nado que en apariencia reconoce la autoridad del paradigma dominante. En el 
testirnonio de Nazario, el paradigma dominante es reconocido y reafirmado: 
« Ahora todos crecmos en el Padre Eterno » (/4/). 

Es preciso insistir en el hecho de que estas estrategias cognitivas de rcsoluci6n 
- a estas alturas diriamos de minimizaci6n - del conflicto cultural no dependen, 
al menos exclusivamente, de la voluntad de los individuos. Por cl contrario, 
clependen de las posibilidades reales y, en cierta medida, hasta de mecanismos 
espontaneos, de combinaci6n de paradigmas ode fragmentos de paradigmas (de 
representacioncs culturales). En este juego de combinaciones, las cul tu ras y los 
individuos apuestan su sobrevivencia. 

En todo caso, ninguno de los tres tipos de combinaci6n de paradigmas 
intepretativos que hemos evocado hasta ahora se asemeja a Io que podriamos 
llamar « dialogo intercultural », debido a la marcada asimetria y al contexto de 
violencia simb61ica que los vi6 nacer. En cualquiera de los trcs casos, como hemos 
dicho, la combinaci6n de paradigmas es una ncccsidad impuesta a la cultura 
clominada, y es proclucto ciel conflicto y de la amenaza de dcsintegraci6n que pesa 
sobre ella. Estamos muy lejos por tanto de un proceso de « hibridizaci6n » o 
cualquiera que cxija, como condici6n previa, la igualdad entre culturas. Lo que 
mas bien se confirma en estos fen6menos de combinaci6n, es el arrinconamiento 
ciel discurso y, en forma general, ciel espacio (social, ritual , etc.) de la cultura 
propia, en beneficio de la cultura dominante 2 1

. 

Todas estas conclusiones se pueden resumir graficamente: 
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Disoluci6n cultural 

C11/t11rt1 IJ0111i111111te 

Cullum Dominodo 

Diques cultu rnlcs 

C11//11ra /Jo111i11a11/e 

î 
C11/t11rt1 /Jt1111im1tlt1 

Diàlogo intercult urnl 

Culturn Dominante 

('11/tura /)omimmte 

1 î ('11fl11ra /JomiuaJa 

Cullura Domin:ttfa 

En el primer grafico, la cultura dominante se apropia la dominada y la 
absorbe, t ratândola descle sus categorias universales que la disuelvcn como otra, 
para luego substituirle su propia jerarquia de valores y normas. La flecha indica 
la direcci6n en que se realiza el movimiento de absorci6n y de disoluci6n cultural. 
En el segundo grâfico, obscrvamos c6mo la cultura dominada procluce muros de 
contcnci6n a partir de las combinaciones posibles de paradigmas o fragmentos de 
paradigmas. En todo caso, su espacio propio se ve a rrinconado (a Io domést ico, 
Io cla ndestino, Io festivo etc.). En el tercer grâfico, el dia logo intercultu ra l pennite 
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revertir la asimetria y reconquistar un espacio dentro de la cultural dominante. 
Am bas culturas interactùan, Io que es graficado por las flechas. Pero este ùltimo 
esquema exige una redefinici6n de la modernidad, en un sentido intercultural , y 
una reelaboraci6n de las culturas indigenas, en diâlogo con la modernidad, para 
poder producirsc y re-producirsc en el espacio moderno. Estamos muy lejos, en 
los Andes, de haber alcanzado las condiciones socia les y politicas de realizaci6n 
de este proyecto. 

CADUClDAD DE LA NOCIÔN DE SINCJŒTISi\IO EN LOS ANDES 

Hasta ahora, nos hcmos limitado a presentar discursos que ponian de 
manifiesto combinacioncs entre paradigmas interpretativos mutuamente incom­
patibles. No nos hemos preocupado por describir cl contexto en que estos 
discursos, y de manera gcneral cualquier mecanismo cognitivo de adhesi6n a una 
creencia, se producen. Es a hora necesario interrogarnos, entonces, respecto a los 
contextos sociales y rituales en que las representacioncs religiosas son puestas a 
contribuci6n , y atrevernos a algunas hip6tesis respecto a la manera en que, en 
estos contextos, los individuos adhiercn a sus creencias. 

Observamos en primer lugar que, en los Andes, los cspacios performativos, es 
decir los contextos de ejecuci6n de los rituales que remiten a paradigmas inter­
pretativos incompatibles pueden ser, o no ser, diferenciados. Por ejemplo, cuando 
un pastor rcaliza un rito doméstico de propiciaci6n de la fcrt ilidad del ganado 
- como la fiesta de purificaci6n ( ch'11yay) del mes de febrero o la fiesta de las 
flores (t'ikaclwy: litt. « haccr flores» o « a rrojar flores») del mes de agosto -, su 
espacio ceremonial esta estrechamcnte circunscrito a la unidad doméstica. Por 
diversas razones que atailcn al vinculo muy estrecho que existe entre este tipo de 
rit ual y el sistema productivo agro-pastoril de la puna, los ritua les propiciatorios 
se manticnen fieles a un paradigma interpretativo esencialmente tradicional. 
Como ademas involucran a un nùmero reducido de personas, y no desbordan de 
la esfera estrictamente privada, se mantienen de a lguna manera a salvo de 
cualquier intcrferencia con otro tipo de espacios performativos. 

De la misma manera, aunque simét ricamente, las misas cat6licas, por ejem­
plo, remiten, en Io fundamental, a una ortodoxia celosamente vigilada por los 
« ccladores ». Estos guardianes se esmeran en hacer respetar los padrones de 
conducta impuestos por cl ritual cat61ico, y hasta se encargan de ga rantizar su 
correcta interpretaci6n (como veremos mas adelante). En los rituales cat6licos, 
por tanto, a pesar de la incursion de elemcntos del folklore indigena - tota lmente 
descontextualizados, y por tanto convertidos en adornos insignifica ntes, que no 
ponen en peligro la intcgridad ri tuai de la performance que se lleva a cabo 22 

- , se 
observa un estricto conformismo dogma tico, y se aplica la liturgia al pie de la 
let ra. 
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Tenemos entonces dos rituales co nsignados a espacios perfo rmativos clara­
mcntc d iferenciados y que, sin embargo, remitcn a paradigmas intcpretativos 
distintos. lCmll podria ser cntonces la actitud de los feligreces para a rrcglâ rselas 
con sus creencias? Emit ircmos la hip6tesis de que, sicmpre y cua ndo exista una 
clara di fcrenciaci6n de los cspacios perfo rmat ivos, los individuos puedcn clara­
mente asociar el rito con un paradigma y adhieren a las representacioncs que en 
él se cncuent ran estructura lmcnte engarzadas. D icho en otras pa labras: se puede 
ser cat6 1ico en el contexto de rea lizaci6n de la liturgia cat6lica y « tradiciona­
lista »en cl contexto de realizaci6n del rito propicia to rio ganadero. Con cllo, no 
queremos insinuar que los pas to res quechua habla ntes del sur a nd ino, cultural­
mente indigenas, se comporta n como individuos post-modernos, edificanclo 
a ndamios fabricados con representaciones sueltas. Al cont ra rio: todo ocurre 
como si los individuos se cntregaran enteramente (es decir, subjet ivaincnte: 
cognitiva, afecti va y emocionalmente) al sistem a de representacio ncs que preva­
lece en cl ritual 23

. Para luego abandonarlo, ta l vez, en o tro contexto ri tua i, que 
igua lmente exig ira una entrega absoluta a un sistema religioso clistinto. Las 
contraclicciones que pudiescn surg ir de esta actitucl son müümizadas por cl hecho 
de q ue los espacios performativos son claramente cliferenciados: las actitucles y 
las d isposiciones espiritua les requeridas de los ind ividuos son muy distintas en 
cada caso, y no interfieren la una con la o tra. Corno Io seiia la Catherine Allen 
(2002, p. 61; el subrayado es mio): « Runa kuna /Jold co11tradictory belie.fs si11111/­
taneo11sly and e111ploy t/Je111 in d({lèrents co11texts ». 

Esta coexistencia pacifica se ve amenazada cua ndo los espacios pcrformativos 
se superponcn: eviclentementc, csto ocurre en la inmensa mayoria de los ritua les 
a ndinos, debido al a fan de las ig lesias (la cat61ica, pero ta mbién a hora la evange­
lista) po r penetra r el espacio ritual y festivo tradicional , e im poner un nuevo 
ordenamiento ri tuai. U n ejem plo de ello es cl Cruz Vela kuy, la fies ta de las cruces, 
que se realiza cada aiio en el mes de mayo y consiste en adorna r las cruces 
ubicadas en las abras o las cumbres de las montanas, y en a lgunos casos, llevarlas 
en procesi6n hasta la iglcsia del pueblo para que a hi sean bendecidas. La fies ta 
entremezcla representaciones cat61icas y trad iciona les, en un solo espacio perfor­
mativo. Esto es posiblc porque la iglesia logr6 aprovechar homologias cstructu­
ra les entre ambos rituales, o incluso fo1j6 nuevas represcntaciones y d ispositivos 
ritua les pa ra crear, a partir de la nada, estas homologias. Establecer cruces en las 
apac/Jita y en Jas cumbres de los cerros, donde a ntcrionnente se realizaban 
ritua les de ofrenda 24

, pertenece a este t rabajo de paciente supcrposici6n de 
represcntaciones t rad iciona lcs por o tras, de o rigen cat61ico, q ue resultaran acep­
tables de pa rte de la l glesia. 

Esta superposici6n de cspacios performativos puede resultar sienclo poco 
conftictiva, con la condici6n de que los rituales sean formalmcnte hom61ogos y 
los con textos de interprctaci6n ciel ri tua i se ma ntcngan claramente d ifercnciados. 
En efecto, el hecho de que los clispositivos rituales se sobrcponga n no implica 
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necesariamente que los sistemas de represcntaciones sobre los cuales descansan 
entrcn en conflicto, y que este conflicto se desatc en el seno del grupo social ode 
la propia conciencia religiosa de un individuo. Si las homologias estructurales 
entre ambos rituales son sistematicas, entonces detcrminado comportamiento 
puede ser interpretado en cualquiera de los dos paradigmas. La autobiografia 
de David Villasante, vecino de Paucartambo y creador de varias de las danzas 
que actualmente se bailan con ocasi6n de la fiesta de la Virgen del Carmen, 
contiene numerosos ejemplos de superposiciones performativas, en que las 
costumbrcs campesinas y aquellas propias de los mestizos se terminan confun­
diendo (Authier 2005). Las representaciones religiosas y las creencias de Ios 
grupos campesinos se mantienen sin embargo en el limbo, opacadas por la 
perfecta coincidencia performativa del ritual. lEn qué creen los indigcnas 
q 'ero cuando rinden su silencioso homenaje a la Cruz de Q 'osiiipata, por 
ejemplo? 0 lCUando participan en la guerrilla entre Ch'unchu y Qolla, que es cl 
episodio mas misterioso de la fiesta? Sin duda, se entremezclan poclerosamente, 
junto con las representacioncs y el ritual ortocloxos, una serie de clcmcntos que 
remitcn a otro paracligma. Un excelente ejemplo de este tipo de correspondencias 
estructurales nos es brindaclo por la clanza saqsa de Paruro (y en gencral la fiesta 
de la Virgen de la Natividad en que, entre otras oport uniclades, se desarrolla esta 
clanza) analizada por Deborah Poole (199 l ). Como bien seîiala la autora, el 
scnticlo de la clanza se clesprende de la rcprescntaci6n tradicional del saqsa (que 
tiene ecos en la obra de Guaman Poma), que puede ser aborclada a través de los 
mitos y el analisis socio-lingüistico. Pero también se desprende del calenclario 
agrîcola, que otorga al momento de la fiesta una importancia considerable. De 
esta manera, la fiesta , que en apariencia se desenvuelve en el uni verso formai ciel 
catolicismo « andino », remite a representacioncs y practicas culturales muy 
diferenciadas 25

. 

Basta sin embargo con que los rituales superpuestos dejen de ser estructural­
mente hom61ogos para que esta magnifica y tacita coexistencia vuele en pedazos. 
Este es el caso de la fiesta de Quyllurit ' i, que se desarrolla entre mayo y junio, dos 
dias antes de Corpus Cristi, en las inmediaciones del nevado Qulqi Punku, frente 
a la poderosa cadena del Ausangate. Durante varios dias, los feligreses bailan al 
son de sus quenas y tambores, en una rueda inccsante alrededor del templo 
cat61ico erigido en torno a una pied ra en que figura la imagen de un Cristo. Pero 
también su ben comitivas de bailarines, extra nos personajes disfrazados de osos­
alpacas, al nevado mismo, donde realizan ritos de iniciaci6n y clepositan ofren­
das. A pesar de sus esfuerzos, la Iglesia no logra incorporar al ritual cat61ico la 
ascension del ncvado Qulqi Punku por estos grupos de bailarines 11k11k11 disfra­
zados de oso-alpacas primordiales. Este comportamiento herético, y por tanto 
inaceptable, ha exigido que celadores, representantes de la Hermandad del Sefior 
del« Qoyllor Rit'i » 26

, asciendan a su vez el nevado para normar y controlar las 
pautas de comportamiento de los bailarines y de los fieles 27

. 
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Es mas: en la fiesta de Quyllurit'i, obscrvamos que no solo los espacios 
performativos se superponen a pesar de marcadas incompatibilidades estructu­
ra les entre rituales, si no que ademas hay un csfuerzo, por parte de la lglesia, por 
imponer una interpretacion ortodoxa del significado de la fiesta: es decir, no solo 
se sobreponen los espacios performativos, si no también los discursos interpreta­
tivos. En la esfera fisica del desarrollo ritual , y en la csfera espiritual de la 
intcrpretacion del rito, el proselitismo eclesiast ico se caracteriza por su violencia 
e intolerancia. No debe sorprendcrnos entonces que precisamente en Quyllurit 'i 
cmc1ja otro discurso transicional, del tipo que hemos presentado aqui. Este 
discurso intenta satisfacer a los ccladores y adormecer su mcticulosa vigilancia, a l 
mismo tiempo que apacigua también el conflicto religioso cuyo esccnario es la 
propia conciencia de los peregrinos pastores, y deja libre un pequefio espacio para 
la rcalizacion de los rituales de ofrenda y la cmocion religiosa que les corres­
ponde 28

. 

Comprendemos entonces que el conflicto ent re sistemas de reprcsentaciones y 
creencias, y la aclhesion a estas creencias, dependen en parte (al menos en el 
contexto ritual) de la clara diferenciacion de espacios performativos y de inter­
pretacion de los ritos, por un lado, y de la homologia o inhomologia estructural 
entre sistemas de representaciones y dispositivos rituales, por cl otro 29

• 

En resumen, las situaciones de superposicion entre rituales y con textos inte­
pretativos que efectivamente podemos encontrar en los Andes son las siguientes: 
~ 

Es11acios 11crformatirns Contcxtos inter11retatirns 
+ + 

Homologia cstructurnl >------ -
- + 

~ 

Tnhomologia estructurnl + + 
- -

F10. 1 - El valor + o - corresponde a la cxistencia o ausencia de una diferenciaci6n. 

Por Io general, cuando hay homologia estructural entre ritua les, cl conllicto 
entre paradigmas interpretativos, y entre creencias, es leve, incluso si los espacios 
performativos se sobreponen (véase linea 2, ausencia de diferenciacion, signo -
en la columna « espacios performativos »: la fiesta del Cruz Velakuy illustra este 
caso). En la mayoria de los casos de homologia estructural, ademas, los contex­
tos interprctativos se mantiencn por separado (véansc lineas 1 y 2, existencia de 
una diferenciaci6n: signo +en la columna « contextos interpretativos »):en otros 
térm i nos, cada gru po socia 1 in terpreta el rit ual a su ma nera. 

Por Io contrario, cuando los rituales no son hom61ogos estructuralmente, los 
paradigmas interpretativos entran en confticto, sicmpre y cuando los cspacios 
performativos se sobrepongan (véase linea 4, ausencia de difcrenciaci6n: signo -
en la columna « espacios performativos » y en la columna « contextos interpre­
tativos »: la fiesta de Quyllurit' i ilustra este caso). En efecto, cuando los ritos se 
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sobreponen y no son hom6logos, los con tex tos interpretativos a su vez se sobre­
ponen. Entonces el conflicto entre paradigmas se hace visible y se agudiza: el 
color mas oscuro de la linea 4 evidencia esta situaci6n . En ausencia de tal 
superposici6n de los espacios performativos, por el contrario, la conflic tividad se 
manticne baja (véase linea 3, existencia de una diferenciaci6n entre espacios 
performativos y contextos interpretativos, y por tanto signo + en las columnas 
correspondientes: los ritos de propiciaci6n del ganado, que se ejecutan en las 
unidades domésticas, ilustran este caso). 

HACIA UNA NUE\'A ANTROPOLOGÎA DE LA SUDJETIVIOAD 

Paginas arriba nos preguntabamos accrca del « con texto en que ( ... ] cualquier 
mecanismo cognitivo de adhesi6n a una creencia, se produce ». Es evidentc que 
hasta ahora, no hemos presentado sino algunas hip6tesis rclativas a un tipo 
particular de con texto, el con texto ri tuai. Pero existen otros tipos de con textos, y 
una infinidad de contextos particula res, que inciden en los mcca nimos de adhe­
si6n a las creencias. 

La antropologia por Io general no se ha preocupado por cstablecer analitica­
mcnte un vinculo entre los contextos sociales y de cnunciaci6n, po r un lado, y las 
determinaciones cognitivas de los individuos, particulannente en cuanto estas 
dctcrminaciones concierncn a la adhesi6n a creencias, las cuales remitcn, cada vez 
màs, a sistemas de representacioncs en con flicto. El connicto cultural contribuyc 
sin duda a que la rclaci6n de los individuos con la creencia sea mas labil, mas poli­
morfa y contextualizada. Esta situaci6n es un verdadero reto para la antropologia, 
y en forma general para nuestro entendimiento de las configuraciones cognitivas de 
los pueblos y de los individuos culturalmente indigenas, cuyas creencias y rcpre­
sentaciones tradicionalmente se presentan bajo el aspecta de cstructuras, no 
necesariamente rigidas, pero si, por Io general, cohcrentes y autoreferenciadas. 

La tarea de la antropologia contemporanea es entonces de en tender c6mo, en 
qué contextos, mediante qué mecanismos, los individuos pertenecientes a cultu­
ras indigenas adhieren a sus creencias y sus representacioncs religiosas, y realizan 
cxitosos arbitrajes entre paradigmas interpretativos (culturas, en cl sentido 
amplio) en contlicto. Esta antropologia deberia renunciar a cualquier generaliza­
ci6n totalizadora para considerar casas particulares, es decir sujetos particulares, 
y adentrarse en sus discursos, en sus pa utas cognitivas de relacionamiento con su 
entorno natural y social. Establecerse dcsde el comienzo, entonces, como una 
a11tropologia del « sujeto » culturalmente ajeno, en todas sus dimensiones. Solo 
asi compredercmos la riqueza y la Aexibilidad de las elaboraciones culturales, 
lejos de los lemas seductorcs, pero final mente poco fecundos en términos cienti­
ficos, de Io « hibrido » o del « disfra z ». * 

• Manuscrit reçu en janvier 2006, accepté pour publication en juin 2007. 
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NOTAS 

1. El lcctor podrà consultar una version completa de esta entrevista en cl anexo que adjuntamos al 
final de este articulo. 

2. Entcndcmos esta precaricdad cognitiva en cuanto consecuencia de la imposibil idad de subsumir 
un « csquema conccptual » en los términos de otro csq uema, y viceversa, como Io se1iala Goodman 
(1992). 

3. No ignoramos cl hecho de que la noci6n de« objcto transicional »y de« fen6meno transicio­
nal » ha sido desarrollada, en otro campo de significado, por cl sicoanalista Winnicot. Sin emba rgo, la 
coincidencia es aqni totalmentc fo rtuita. La transici6n a la que nos rcfcrimos en este art iculo es 
cstrictamente cognit iva. 

4. La informaci6n que pn:scntamos aqui es cl resulta<lo de trcs aiios de i1westigaci6n ctnografica 
rcaliza<la en la cordillera del Ausangatc, principal mente en la comunidad de Siwina Sallma, ubicada a 
orillas del lago Siwinaqucha, entre el aiio 2001 y cl ailo 2004. Nucstros interlocutorcs fueron esencial­
mente pastorcs monolingiies con quicnes vivimos durantc m<'ts de oc ho mcscs. Nuestro trabajo también 
se dcsarroll6 en los vallcs vecinos de Pitumarca, <le Marcapata, y <le Tinquimayu, éste illtimo en la 
verticntc nortc del Ausangatc, de donde provicnc cl paqu Nazario Turpo, del que sera cucsti6n mas 
a<lelante. Para mayor informaci6n sobre el sistema de rcpresentacioncs y ritos de los pastorcs del 
Ausangate, remitimos a nucstra tesis de doctora<lo (Ricard Lanata 2007). El lcctor también podra 
encontrar informaci6n en castcllano en Ricard Lanata 2003. 

5. A qui esta observaci6n de Catherine Allen (2002, p. 4 1 ): « Tirakuna arl' 1101spirits1d10 i11/wbi1 titi' 
place:.; but the Places tltemselres, 1rlto lire, 1ratc/1, and !tare tl'll)'S of i111eracti11g 11•i1/1 the /11111u111 bl'ings, 
plants, and animais tlwt lire aro111ul and 11po11 tlte111 ». 

6. Podriamos traducir literalmentc: «cl que hace que las cosas advengan ». Es la traducci6n 
propucsta por Allen (2002, p. 43) « Tltese regio11al Ap11k1111a are ka111ac/1ik11qk1111a, the multorities 
(/illeraly, the 011es 1rlto make so111l'lhi11g lwppe11, 1/1e ac11111li::ers) J>. Nuestros propios interlocutores en 
Sallma y Marcapata cmplcaban a menudo cl verbo ka111ac/1iy para designar la forma en que los apu 
interviencn en su tcrrilorio. La polisemia del verbo « dar una ordcn », pcro también « imparti r un 
ordcn »,es notoria. Pero la asociaci6n de la palabra ka111ac/1iq, aplicada al apu, con la noci6n de 1111ù1111, 
que es central para entendcr la forma en q ue los apu interviencn en cl de\•enir de los fcn6menos fisicos, 
justifica la glosa dekm11achiqco1110 «cl que instaura un or<len ». i'vlas adclantediscutiremos la vigencia 
de la noci6n de ka1111u1, tal como Gérald Taylor (2000) la ha descrito sobre la base de manuscritos 
quechuas coloniales, en la socicdades contcmporancas del Ausangate, a través de su rclaci6n con el 
vocablo a11i11111. 

7. « Los r1111ak1111a ticncn un conocimicnto intimo de su paisaje, cualquicr rugosida<l en la fi sio­
nomia de la tic rra - ca<la cerro, loma, planicie, ci ma, roc a o lago - posce un nombre y mm pcrsonalidad 
[ ... ) Cada aspecto de la topografia que posee una caractcristica suficientemcntc distintiva para ser 
rcconocido como un hito - en nuestros términos - , tiene un nombre especifico e individual que Io 
i<lentifica ante los r111wk1111a » (traducci6n del autor, XRL). 

8. Remitimos a qui cl lector al trabajo de Gérald Taylor (2000) sobre las nocioncs de kamaq, k11111ay 
y ka111asq11 , tal como se dcsprcnden <le los primcros manuscritos coloniales escritos en quechua. La 
rclaci6n ent re la noci6n contempon\nca <le a11i11111 y la de kamaq (fucrza que impulsa, pero también 
forma del ser, que conticnc sus <leterminaciones propias) es muy patente si uno observa los ritos de 
fer tilizaci6n y cl pape! de las picdras inqa o i11qayc/111, que contienen cl 1111i11111 de los animales. 

9. Sobre este punto, véase el fascinante articulo que Palmira La Riva (2005) dcdica a la noci6n de 
1111i11111. 

1 O. Adoptamos estas expresioncs de la filosot1a del lcnguaje, en parlicular de los trabajos de Quine 
(1981) y Goodman ( 1992). 

11. Son muy escasas las élites que toman sus distancias con rdaci6n al discurso y la pràctica 
« mo<lernizadorcs » inspirados en cl para<ligma cicntista. 
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12. Esta dist incion también es frccucntc en la filosofia clasica, y en particular en Kant, en Critique 
de la raiso11 pure, que distingue Ycrdadcs apodicticas (fundamcntadas en la razon), de verdades 
asertoricas (factualcs). 

13. Para un analisis de esta dimension cpistcmologica de la adhcsion a las creencias magicas, véase 
Ricard Lanata 2005 et 2007. 

14. Al hablar de modcrnidad pcriférica, dcsignamos cl tipo particular de modernidad que se ha 
ascntado en cl Pcr(1, caractcrizada por la relacion de dependencia con relacion a la metropoli y los 
mcrcados del primer mundo, los rezagos cconomicos y politicos del colonia lismo, un proyecto de 
intrcgracion nacional basa do en la idea de una mision civilisatoria de la élite criolla fren te al indio, y los 
avatarcs de este proyecto en los distintos sectores del Estado : extension agricola, servicio militar, 
cscucla, etc. En particular, este proyecto « modernizador » se encuentra claramente reflejado en cl 
discurso cientista de los maestros de escuela, y ha formado a generaciones de nuevos « extirpadorcs de 
idolatrias », incluyendo a los militantes de Sendero Luminoso (ver Degregori 1990). 

15. Es evidente que se podrian aplicarestas observaciones a l analisis de la figura del supay colonial, 
combinacion de representaciones pertenccicntes a paradigmas catolicos y no-cat61icos (véasc al 
respecto el articulo que Gérald Taylor (2000) dcdica a la figura del supay en la época colonia l). El 
Yocablo Sll/HIJ' designaba probablemente, en tiempos pre-coloniales, el « alma», en particular cl alma 
(la «sombra ») de los mucrtos (ibid., p. 29). La iglesia catolica convirtio a los muertos paganos en 
« diablos », y supay paso a ser sinonimo de« demonio » en los léxicos coloniales y los brcviarios de 
cvangclizacion. La palabra s11pay designa hoy, en las sociedades pastoriles del Ausangate, todo a11ù1111 
nefasto (en particular, los m1ù1111 que se manificstan en las horasphiru, pcligrosas). Supay tiene entonces 
un campo de significado cat6 1ico (Io cual demuestra que los homeomorfismos han sido aprovcchados 
dcsdc la época colonial por los misioneros catolicos, como ocurre hoy con los pastores protestantes), y 
o tro « tradicional ». El paradigma intcrprctativo tradiciona l se constituyc mcdiantc la rcfcrencia al 
a11i11111, al apu ... - y la significacion precisa de estos significantes dentro del sistema de represcntacioncs 
y la practica ritual. En otras pa labras, la nocion de paradigma « tradiciona l » no se define historica­
mente, sino linguisticamente. 

16. Este tcstimonio ha sido registrado en el marco de un trabajo realizado para el periodico 
Washi11gto11 Post y quisiéramos agradcccr a Edgardo Krebs por habcrnos autorizado a hacer uso de 
este material. La entrevista se realizo en Cuzco, en julio del ;1110 2001. Nazario Turpo pertcnccc a la 
socicdad pastoril del Ausangatc, y sus afirmaciones en general son muy parecidas a las que hemos 
podido registrar en la vcrtiente sur del Ausangatc. Sin embargo, su prcstigio exccpcional (en Paqchanta 
pero sobre todo en Washington) y su experiencia como representante del mundo indigena quechua en 
Washington otorgan un valor particular a su tcstimonio. El lector podrà remitirse a la transcripc ion 
quechua de la entrevista en el anexo. 

17. Sc trata de la época del Dios Pad re, primera época que corresponde a los tiempos originarios. 
18. Esta version de la triparticion de la historia rcmitc a la version Q'ero recogida por Oscar N m1ez 

del Prado ( 1957) en 1955 y también a la recogida por David Gow ( 1976), en Lauramarca, en los aiios 
1970. 

19. Varios autorcs han observado la cxistcncia de incompatibilidadcs u oposicioncs estruct urales 
entre la religion catolica y la religiosidad popular tradiciona l de las poblaciones campe-sino-indigcnas 
del sur andino. Este es cl caso por ejemplo de JVl ichael Sallnow (1974, p. 130), quien se11ala, por 
ejemplo, que la imagcn del Cristo flagclado cmpkada en cl santuario del scüor de Huanca « no ticnc 
cabida en la cosmovision de los indigenas » es decir en el sistema religioso tradicional de los 
campcsinos-indigcnas de San Sall•ador (provincia de Calca, dcpartamento de C uzco), y no ofrece 
posibilidades de combinacion estructural con reprcsentacioncs rcligiosas tradicionaks, micntras cl 
Cristo crucificado, a través del simbolo de la cruz, se encuentra asociado a rocas y lugares sacras (ibid., 
pp. 126- 127). F ina lmcute cl autor concluye: « cspcramos habcr dcmostrado que la peregrinacion 
andina es cualitativamente distinta de las expresiones populares de la rcligiosidad catolica, y es, mas 
bien, un rcficjo de la " tradicion grande" a nivel de la sociedad campesina. Aunque con toda evidcncia 
los simbolos recibidos de una tradicion cristiana dcscmpc11an un pape) prcdominantc en la pcregrina-
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cion andina , podemos, sin embargo, comprender la pcrcgrinaci6n misma como parte de una practica 
ri tual especifica sino en los términos que le son propios » (ibid., p. 139). Catherine Allen (2002, 
pp. 61-62) observa por su parte, en su anùlisis de los rit os funerarios y de las rcpresentaciones asociadas 
a la muerle: « The sou/'s 11at111«' mu/ fa te t!(ler death is a do11111i11 of belicf in 1r/1ic/1 C11ris1ia11 ideas are 
esse111ially i11co111p11tible wi!l1 i11dige11ous A11dea11 ones; R1111ak111w hold col/lradictory beliefs si1111tlta· 
neously and e111ploy 1he111 in di0ère111 co111ex1s. Tht• esse111ial i11co111pa1ibili1y be111"ee11 Christia11ity ami 
indigenous beliefs lies i11 1he d!O"ere111 11111/erslm11/i11gs of 1he relationship be11ree11 body t1111l soul. The 
1·l11det111 irorldric11· does 1101 11cco111odatc the IJ'es/em d1111/is111 of body and soul {. .. } ». 

20. Por cierlo, una mujer (que no entendia quechua ni castellano) nos acompallaba duran te la 
entrcvista. Pe ro la formula de Nazario parece mas bien aplicarse mccanicamcnte, como si proccd icra de 
una rctorica de la persuasion empleada en o tras circunstancias. 

2 1. Estas observaciones son vùlidas para socicdades con marcadas asimetrias, como es cl caso de la 
socicdad peruana. 

22. Estos elcmcntos pueden remitir a practicas rituales (por cjemplo ofrendas de flores y comida a 
los santos pal rones), la organizacion social (por cjcmplo la rotacion de cargos a partir de la division del 
grupo socia l en mitades), la mùsica - los cantos y plega rias cn quechua, los atucndos de los bailarines 
de las com parsas, incorporados a la liturgia como marcado res de la idcntidad social, rcgional - de los 
feligrcscs. .. En todos estos casos, las determinaciones culturales son rcsignificadas - como, prccisa­
mente, marcadorcs d e identidad y soportes de la fe c ristiana - por la liturgia. Respccto a este proceso 
de« resignificac ion », que da cuenta , por ejcmplo, de la inlepretacion catolica de una fiesta de origcnes 
prccolonialcs (Quyllurit ' i), véasc por ejemplo Molinié 2003. 

23. Enrique Pilco (2005), en un articulo recientemente publicado en la Rel'ista A11tli11a, describe 
muy bien este involucrnmicnto subjetivo de los fclign:scs en la liturgia catolica, alentado por el canto y 
el arte de los maestros de capilla. Dcmucstra que la lglcsia ha siempre buscado - y logrado - producir 
una empatia subjctiva con el ri tuai, por intcrmcdio de los cantos y de la participacion de la poblacion 
en los coros de capilla. 

24. El concilio limensc de 155 1-1552 ordeno la destruccion de las huacas y su substitucion por 
capillas o c ruces, las mismas que hoy en dia se cncuent ran a menudo en las cumbres de las montaiias y 
en las apachetas. 

25. Obscrvacioncs semejantes pucdcn lcerse en el trabajo que Decoster ( 1997) dedica a una fiesta en 
cl distri to de Pacariqtambo. 

26. Esta ortografia, basada cn una falsa etimologia, es difundida por la lglcsia para substituirse a 
quy/111 rit'i, de significados distintos. 

27. La fiesta de Q11yl/11ritï ha sido objeto de numerosos estudios antropologicos. Entre cllas 
destacan los de Gow ( 1974), Sa llnow (1974), Randall ( 1982), Poole (1988), Flores Ochoa (1990), Flores 
Lizana (1997), Molinié (2003) y fina lmenlc Ricard Lanala (2007). "fodos cstos trabajos distinguen la 
ccrcmonia q ue se rea liza en cl tcmplo de la subida a l ncvado que, si bien pucde combina rse con la 
primera, remitc a origcnes y logicas distintos. 

28. Para un anâlisis de este discurso lransicional, véase Ricard Lanata 2007. 
29. Rccordcmos la frase de Catherine Allen (2002, p. 61) citada antcriormcntc. La posibi lidad de 

sostener creencias cont radictorias en dif;'reules co11textos dcsapa rccc cuando los contexlos se superpo· 
ncn y la presion social exige una resolucion del conflicto. 

A NEXO 

TRANSCRIPCIÔN DE LA ENTREVIS r A DE NAZARIO TUIU'O 

Nazario Turpo: /li N11qa11 ka11i wayq1)1 pm11pm11isa. Mmu111 a/111111i.mc/111. 121 A/111111i.rnqa 
l/apr111 ap11k111w11w1 ri111aq111i. i\rawpaq lie111po kasqa Dios Yayaq 1ie111po11pi a/111111isaqa. 
Llapa11 ap11k1111m1w1 ri111aq, l/apan tierrak1111mra11 ri111aq, llapm1 qaqak1111mra11 rimaq. Lli-
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pi111ra11 ri111aq. Dios Yayaq lie111po11pi, k111u111qa Espiritu Sa111oq tie111po11pas ka11qac/111s 
111a11ac/111s, ri111ayl/a11 kas/1(111. Dios C/111riq 1ie111po11pi11 k111u111 kasha11c/1is. 131 K111u111qa q'afa 
af111111isak1111a c/1i11kap1111, wayq1)'. JVawpaqqa /l(lqay ap11k1111a, q11chak1111a, qaqak111w, 1ier­
rak1111a ri111aq, k1111a11qa mana ri111ap1111c/111 1rayqiy 

141 Taytac/1(111chis Ha11aqpac/l(lpiqa 1/awpaqqa 111m1m1 creyesqakuc/111, I11kak1111aqa ap11k1111af­
lapi11 creyesqaku. K1111a11qa Taytac/l(lpi creye11c/1is, a11c/l(ly1ra11si af111111isak1111aqa chi11kap1111. 
A11c/l(ly1ra11si, taytac/l(lq 1111111ay11i11pi qaqak111/(/, ap11k1111a, 11rq11k111w, 1ierrak1111a, q11c//(/k1111a 
i111a 11w11m1 ri111arip1111c/111. 151 Taytaclw castigaµ1111. Taytac//(/s 11isqa « 1111qatataq km1uu 1 11~) ' · 

kichisla 111m1m1 yuymrankichisc/111. Qa11k1111a1aq /lapa kay ap11k1111api creye11kicl1is 1111qa1a1aq 
q1111qap111ra11kichis, 1111qala J/1(/11(/// y11yarilra11kic/1isc/111 ». C//(/ysi Taytaclw llapan kay apuku­
//(//a, 111a11a 11yari11a11paq 11i11ri111a tapapusqa, 111a11a ri111ari11a11paqtaq qa/11111/a wit'upmqa. 
A11chay1ra11k1111a11qa111a11a a/111111isa kap1111c/111. Pa111pa111isak111wllwîa kashayk11. Clwytaqa 
111m1m1 1111qallacf111 yacha11i, 111k11y111i clwytaqa yacl/(/11k11. 

161 Nuqaq 1ratay111i suqta c/11111ka tmmyuq. N11qa111a11qa pitaq willmrara11 : papay111i wilfmra­
ra11. Papay111i lfapa11 ap11k111/(/111m1, tierrak1111a111m1 //(/y1raq, ru11ak1111a 1111q11qti11 q//(/fiyachiq, 
11y 1rnk1111a 1111q11qti11pas qlwliyac/1iq, 111ik/111yk111/(//apas s11111aqta willachira11 lwmpispa, 
tukuyta yac//(/ral/. 171 Taytayqa J/1(///(/1/ af111111isacl111 karm1, pt1111pw11i.wlla11 karan. Kukapi, 
hisp'aypi11 tukuyta qhmrara11, 111k11yta yac//(/ra11. Chay111a111a 111aki1a l/amirqa11, re11a1a lfa-
111irqa11, c//(/yl//<111 hi11a11 despachota hay1rnq, 1raki11 kutiqa wira ha111pik1111alfmra11 l/(/111piq. 
181 Papaypa papm1111i, ha11111 taytaymi idwqa aftumisa kasqa, ap11k1111mra11 ri111asqa kara11. 
Clwypi11 111k11yta yaclwsqa. Chay111a11/alaq 111k11y yacl/(/sqa111a, yac//(/c/1isqa 11m1•m 1111m 1, 

1ay lay111a11 1'vlaria110 T11rpo11/(/11. Pay1lataq 1111qm11a11 yachacl1ilra11. Andwy razo1111•a11111i 
1111qaqa yacha11i. Lima llaqtm11a11pas dwya11i a11chay yac/l(ly11iyk1111mrm1111i. Jclwqa 1111qaqa 
111m1m1 papay hi11mlac/111 a11chatac/111 yaclw11i, pisi pisillatmlm1 yac/1(111i. 

191 lmapaqtaq l/11/lak11y111a11, « a11c//(//a11 yac/1r111i » 11ispa. Jmapaqmi 11iy111a11 « aft11111i.1·1111 
ka11i » 11i.1pa. IVayqiJ\ pa11ay, k1111(111qa 111m1m1 111aypipas altumisaqa kamlac/111. Dios Yayaq 
tie111po11picha alt11111isaqa karqa11. L fapa 11rq11k111111 ri11wrirq(111. K111u111qa ya11qata11 ru11a111a­
si11chisk1111a p11risl11111k11: « af111111isa11 kani », nispa. Il 01 Taytaclw Ha11aqpachapi11 phillaka­
p1111, 1raki11 /'Il//(/ 11111siy yr111qama111a qufqita ga11as//(/11k11, dwy111m1/a111111qapas 111a11c/l(lk1111i. 
Chay rayk1111 1111qaqa kaqlfata ril11m1i, kaqlfata wilfak1111i. Nuqaqa ap11k1111atapas 111a11clw­
k1111i11. 

/11 / Pm11pm11isa ru11ak1111a11 yacl1ayk11, 1111qapas yac/1a11i11, yaclu111i11, i111ay11ata11 de.11wch01ra11 
r111wta, 11y 1ra1a, 111i/111y ta ha111pi11a, ru11ak1111aq est11dia11a11paqpas pagayta yacha11i11. 1\1ik /111y-
111a111a, papa111r111ta, sarm11a111a, lwbas111a111a, trigo111a111a, lfapa11 lisas, m/11, llapan 111ikh11yk11-
11ata11 ha111piyta yaclumi. Nuqaqa despac/101a11 c/111ra11i s11111aq 11•illm1m1paq, S I////(/(/ 111ristak11-
11aq ha1111111r111paq. Il 2/ Papay111i 1\faria110 Turpo wilfmrarqa11, riqsic/1i1rarqa11 lfapa11 haqay 
11rq11k1111a/a, pay111i 11hrarqa11: << haqay ap11k1111m1 qufq~) ' I((/ , haqay ap11k1111ataq111i 11y1ray11q, 
111ik/111y11iy11q, lwqayk1111ataq111i 1111qa11chis r111w111a11/a ri111ariq », nispa. 

/13/ Nuqapas papaypa wiflmmsqr1111a11 m11•aslw11i, riqsisl11111i, 111ikh11y111a111apa.1 ~ 11y1rak 1111a-
11w11tapas, n111m11m1tapa.1 ~ llipi11 i111a proble111e111a11/apas, q11ejak1111a111a111apas, i111ay11a alfi­
clw11ak1111a/a yac/1r111i. Yaclu111i11 ÎllW)'J/(/ afliclwyta: purispac/111, ri11wspac/111, velmra11c/111, 
despac/101ra11c/111 t11k11yta11 yacha11i. 1141 1Vaki11 probfe111ak1111aqa afliclwkuyta atik1111, 
1rak i11qa 1111111mlm1 atik1111c/111. 1151 Haqay 11rq11k1111m11a11/a11, /l(lqay ap11k1111m11a11/a11 111isata 
hap'iyku, preparayku. Primera Agostolrm despachota r111rnyk11, llipi11ap11k111wq111ikl111yk11-
11w111(((/, affin lragom111, a/lin k11kmra11, a/lin aqhmra11, a/lin vi11011•a11, al/in 10111r111ak1111mra11. 

116 



Ricard La nata CON FLICTOS flNTRE PARADIGl\IAS EN LOS ANDES SUR-PERUANOS 

A/lin despac/101a11 akl/a11i primero Agoslolaqa. Clwy111a111a1aq p11riri11c/1is lwqay 11rq11k1111a-
111m1111isa 111ashkaq, /01110 11rq11k1111ala, kiki/la11111i suerte kaq1i11qa 111isak111w ik/111ri11, a11chay 
111isak1111a1a lwp'ispa1111y 11·a1a, r1111a1a, 111ik/111yta lu111pi11c/1is. J\1ana misa/a lwp'ispaqa 111a11m1 
imalapas rl/lrayta ali11chisc/111. 

/ 16/ Wayqiy, pmWJ\ kay lla11k'ayk1111aqa 11w11m1 llapapaqc/111, s11er1e/lay11qpaq111i kay 
rl/lraykwwqa, 111a11a s11er1ey11qqa ya11qapaq111i ru11·a11. Ap1111c/1ispas, tiel'l'a 11w111t111cl1ispas 
phiiiak11q111i mana alli111a yaclwspa lwy 1rak1111chis chayqa. Tierra11d1is111i 111a11a chas­
kik1111d111, phùlak1111111i. 

/1 7/ Waki11 r111w111asiyk111wqa yt111qtilla111a111m1 qulqila, 111ik/111y1apas clwskik1111k11, mana 
yaclwspalla11 « yaclw11i11 » 11i11k11. /18/ Waki11qa 111mu111 /ega/1ad111 ri111a11k11. Sebastian 
Co11dori papaypa papan karqa11, paymi clwy a/111111isak1111ml'tl11 purisqa karqa11. Pay1/a/aq111i 
papay111w1 willarqa11. 1191 Chay111a11/a ka/larqa111aq111i !111q a/111111isay11q, 1111qapas riqsirqa11i11, 
s111i11111i karqa11: Gaspar T1111ki, paymi Ch'i//ka karqa11, 1/m11rm/11kap11111/a yaqa iskay d11111ka 
1ra/m/c111. 1201 Chay a/111111isak1111a papay111a11qa q'alala willasqaku karqa11, clwyk1111a1a11 
tay tayqa 11111011111<111 c/111rak11sqa karqa11. A11chayk1111m1w1111i tay tayqa a.1·1mrm1 yadwrqa11. 
1211 Clwy 1a11 papayqa 1111qa111a11 yaclwchhrnrqa11. Clwy/a11 k1111a11 1111qa pruric/1islu111i. 
Ap11k1111a 111111wqti11, taytadw 111111wq1ù11111qapas ha11111 llaqwk1111a111w1 p11richislw11i. 

Xavier Ricard Lanata: /22/ Tayumchis phùlasqa kasqa11 myku riki, k1111a11qa chay ap11k1111a 
111m1a1/a11 ri111a11k11c/111 riki, k1111a11qa q'a/a dwy ap11k1111aqa 11u111a11 ri111a11k11c/111, 1ay ta11c/1is 
11i11ri11k11ta laparapusqa 111m1mla 11yari11a11k11paq, clilwy11aqa 1111qa tap11y /a 1111111aslwyki: c/1ay 
ap11k1111w1w11 huq pagota, despachola sin·iyla, alli111a 1111111a11ki clwyqa, 111a11acl111 clwy lay­
ltmchis phùlasqa km111w11? J111a1a11 clwy 1ay1a11chis 11islu111 n11rnsqa11chis111a111a. 

Nazario: /23/ Taytaclwqa phùlakusqa: ri111ay111a11ta.1; 11yariy111a11tas. Manas 111ikh11y11u1111aqa 
phillak11sqac1111. Clwyrayk1111 ap11k1111aqa 111ik/111y /aqa clwskishmm11chis. 1241 Tay1a11cl1isqa 
111a11m1 ap11k1111mra11 ri111m1m1k11ta 1111111m1cl111, 1ayw11chisqa ap11k1111ata 11yari11a11k111a 111011m1 
1111111a11c/111. lchaqa 111111w11111i 111ik/11111r111k11ta. 

Xavier Ricard Lanata: /25/ K1111a11qa alt11111isak1111a 111a11w1 ka11c/111. K1111a11qa ap11k111w 
111m1m1 rimayta, uyariy ta ati11k111/ac/111. Riki. Chay qa11paq a/li11d 111 icha 11w1wcl111? Qan 
1/111/akuy ta atill'tlqcl111 « ri111aslu111k1111, 11yarislw11k1111 » nispa? 

Nazario Turpo: /26/ Chayla 11·ayql)• 111mw11 1/111/akuyta atis1111111m1c1111. Sic/111s /1111/akuspa 
qulqita chaskinki clwyqa, ym1<1m11m11a ru11w1wsiyki111a111a qulqiw dwskik11slw11ki. Kaqllatan 
willak111w, ima atisqalla11c11is1rn11111i rima 111asi11d1istapas '1a11piyk1111a, 1raki11 k111i despacho/­
lata c/111mspa, legall/atrm ri111a11aqa. /27/ Ma11a11 asklw despad101a, askha 111ikl11111ata 
111ikl111spac1111 as11·w1 a/li11taqa clwskis1111d1fa; 111t111a11, /egallla1w1 ru1rn11ru1a. L/111/akusqaqa 
ap11k111wpa.v phi11ak1111111i. /28/ Ap11k1111aqa q'a/a1w1 yaclwslu111k11, /111/lakusqaykita, mmw 
/111/lak11sqayki1a. Despac/101a, kuka k 'i111111a cl111raqti11chis paykwwqa tukuyta yaclwslw11k11, 
a11chayk1111api11 payk1111aqa 111k11y1a yaclwslw11k11, swnaq s1111q111rm1c1111, iclw 111illay s1111-
q1111·m1d111 c1111rnshm1ki. 

Xavier Ricard Lanata: /29/ Chlwy11aqa anclwypi kaslw11p1111i1aq !111q co1111111irnci611 ap11k11-
11mrm1 rw1ak1111mrm1. Chhaynaqa ap11k1111a wi/laka11111slw11k11 k11sid111s icl1a 111mwcl111s kas­
lumku c11ay la. Chhay11aqa kmhw1p1111i !111q co1111micaci611. 

Nazario Turpo: /30/ Mana a//i11 rl/lrnsq(//11(//1/a, l/11/lak11sqa111a111aqa 1111q11y1H1s ima 111i/lay 
kawsaypas lw11111shmra11c11is. kfcma al/in ru11·a.1·qaqa 111111/HIS ch'aki1111u111111i, lag1111ak1111apas 
chi11k ap1111111a11111i, yarqa ypas 11111c'111chi1rns111111w11111i, 11·a1111chi11·as1111111a11111i, 111il la y 1111q11yk 11-
11apas hap'iil'tls1111111m1111i. Chay rayk1111 chiqaqllala rù11a11a. Yacl1asqalk111cl1ista ri11w11a. 
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