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Observatorio de Religiosidad Popular
“Alonso Manuel Escalante”.
Década conmemorativa 2014-2024

e acerca el momento de cumplir la primera década de vida del Obser-
Svatorio de Religiosidad Popular (0rp), del Instituto Intercontinental de
Misionologfa, de la Universidad Intercontinental (uic), México. En primer
lugar, quiero aprovechar este espacio para felicitar al doctor Ramiro Alfon-
so Gomez Arzapalo, responsable de este programa académico, y a todo su
equipo de colaboradores. Elebrar un aniversario no es s6lo un momento
conmemorativo para el ORP; es, sobre todo, la oportunidad de confirmar

busquedas y logros cada vez mds provechosos.

Es esencial mencionar, aunque brevemente, algunos puntos: el ideal aca-
démico del oRrp; sus problemas —que se convierten en retos—; sus varios
intentos de respuesta y, sobre todo, sus aciertos. Todo esta da pistas para un

futuro prometedor.

Toda institucion universitaria seria tiene un ideal: dar lectura académica
alavida, incluyendo sus problemas, para generar respuestas que promuevan
la calidad de vida de todo ser humano. Tal es el propésito del orp: ser un
espacio de encuentro para todos los interesados en el estudio de los fenéme-
nos populares de expresion religiosa. No es un acercamiento cualquiera; es,
como bien lo ha dicho el responsable de este programa, “hacer investigacién
que oriente a descubrir y valorar, reconocer y conservar, defender y compar-
tir —abierta la interdisciplinariedad— aquellos elementos que, desde cada

disciplina, se han aprendido sobre la religiosidad popular”

En el propésito de llegar académica y rigurosamente al fenémeno reli-
gioso popular, muchos problemas se cruzan: las dificultades inherentes a la
propia investigacion de ese fendmeno humano, la disponibilidad de perso-

nal capacitado y la limitacién econémica, entre otros aspectos. Todos estos
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problemas —y muchos mas— se convierten en apasionantes retos para el

ORP, los cuales van haciendo de todo eso un ejercicio ttil.

Al intentar responder a la problematica humana de integracién personal
y social, el orp ha desarrollado muchos caminos en el ejercicio investiga-
tivo de comprension de la religiosidad popular. Algunos intentos estan en
camino de mayor desarrollo; muchos otros, la mayoria entran en el acierto.
La investigacion y desarrollo del fenémeno de religiosidad popular estd ahi

para convertirse en fuerza de liberacién humana.

En el esfuerzo por comprender la naturaleza y los alcances de la misién
que Cristo nos comparte, hemos pasado de la misién ad gentes a la misiéon
inter gentes, donde todos aprendemos donde todos aprendemos —unos de
otros— el impacto de la liberacién cristianan en nuestras vidas. La misién
de Cristo es multidimensional. El orP y el Instituto Intercontinental de Mi-
sionologia de la UIC contribuyen a este enriquecimiento cristiano, de alcan-
ce altamente humanitario y humanizante. Gracias, oRrp, y felicidades por

esta década conmemorativa.

Esta celebracion se enmarca en el contexto de otra fiesta: el SO aniversa-
rio de la Universidad Intercontinental, que de manera solemne acontecera
en 2026. Es una especial manera de reconocer los logros de esta casa de
estudios, pero también es ocasion de volver a lanzar programas que acom-

panan académicamente la vida de todos.

Por encima de hacer simple memoria de una fecha, nos regocijamos
como académicos por el beneficio que implica una institucion, el Observa-
torio de Religiosidad Popular, dentro de otra mas grande: el Instituto Inter-

continental de Misionologia de la Universidad Intercontinental.

Auguramos mds anos, mas éxito y mayor profundizacion en una discipli-
na que va creciendo en importancia y, por tanto, va convirtiéndose en una

escuela que nos es altamente necesaria.

Ducit et Docet

Pbro. Mtro. Javier Gonzalez Martinez, Misioneros
de Guadalupe, Director Divisional del Instituto
Intercontinental de Misionologia, Universidad
Intercontinental, México.



Itinerario de un caminar conjunto: ORP 2014-2024

1 Observatorio Intercontinental de la Religiosidad Popular “Alonso Ma-
Enuel Escalante” (OrP) nacié el 31 de octubre de 2014, en el seno de la
Universidad Intercontinental (UIc) y con el auspicio de los Misioneros de
Guadalupe. Actualmente, el ORP estd adscrito a la Direccién Divisional del

Instituto Intercontinental de Misionologfa (IIM).

Desde el principio, su objetivo fue ser una instancia académica con capa-
cidad unificadora de reflexion e interaccion social en derredor del tema de
la Religiosidad popular y sus problemas adyacentes desde el ambito social,
cultural, estético, pastoral y litargico, entre otros mas. Se pretendia que las
discusiones teéricas propias de la vida académica, que afloraban continua-
mente entre los estudiantes de las licenciaturas de Filosofia y Teologia, asi
como los de la Maestria de Filosofia y Critica de la Cultura, contaran con un
foro propio donde, junto con los profesores, pudieran continuar la reflexién

y la divulgacion escrita de sus investigaciones.

Ante la proximidad de la primera década de vida de este Observatorio,
pretendemos unirnos al entorno festivo de la Universidad Intercontinental,
que, a su vez, felizmente avanza hacia la celebracién solemne de su cincuen-
tenario. Desde el ORP, queremos dejar memoria escrita de los logros obte-
nidos como instancia de reflexién, investigacion y divulgacion, metas alcan-
zadas de continuo en cada sesion plenaria semestral, conversatorio virtual,
capsulas informativas, sesiones extraordinarias, exposiciones fotograficas,
capsulas de oRrpcast, libros y nimeros especiales de las revistas cientificas

de la universidad, Voces e Intersticios.

Asi, queremos celebrar nuestra primear década de actividades con esta
serie conmemorativa: “Estudios Interdisciplinares sobre Religiosidad Popu-

lar. Compendio conmemorativo del orP”, de la cual forma parte este libro.
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En esta serie, dejamos constancia de los temas principales sobre la Reli-
giosidad Popular que han ocupado nuestra atencién como colectivo inter-
disciplinar; pero también —y mads importante aun— guardamos memoria
de la interaccién humana establecida entre los colegas participantes, en su
mayoria, miembros activos del ORP, ya sea como coordinadores de volu-
men, autores o coautores. Esa base de convivencia amable, propositiva, inte-
gradora y de sincero intercambio y complemento constituye el espiritu que
ha mantenido vivo, activo, vigoroso y muy fértil nuestro ORP, que se acerca a
sus primeros diez anos de vida. Al mismo tiempo, el espectro de convivencia
interpersonal entre los investigadores involucrados es reflejo de los alcances
interinstitucionales establecidos entre el ORP y la uic con numerosas uni-
versidades e institutos de investigacion, tanto privados como publicos, a lo
largo y ancho de México. dichos alcances coadyuvan a la meta propuesta
institucionalmente: lograr que nuestra casa de estudios ocupe el lugar que
le corresponde en el concierto de las instituciones de educacién superior en
nuestro pais. Ademads de estas referencias nacionales, también hemos logra-
do especial vinculacion en otros paises latinoamericanos, de forma especifi-

ca en Guatemala, Argentina, Pert y Ecuador.

A la par de esta interinstitucionalidad académica, también se ha hecho
lo propio en cuanto a la interaccién con comunidades religiosas, didcesis y
santuarios, integrando a los agentes de pastoral como interlocutores necesa-

rios en las dindmicas religiosas populares gestadas en nuestro México.

Alo largo de este tiempo, el ORP se ha erigido como una instancia agluti-
nadora de los diferentes actores y estudiosos del fenémeno de la religiosidad
popular en México: mayordomos, diputados, fiscales, cargueros y devotos
de estos cultos populares; agentes de pastoral laicos y consagrados, que de-
sarrollan su trabajo pastoral en continua interaccién y convivencia con estos
fenémenos religiosos; también estudiosos e investigadores desde 1 ambito
académico en sus muy variadas disciplinas afines al tema: filosofia, teologia,
antropologia, historia, etnografia, etnohistoria, sociologfa, estética, psicolo-

gia, pastoral urbana, ciencias politicas, estudios culturales, entre otras mas.

La interaccién abierta y respetuosa entre los diferentes actores sociales

involucrados en la religiosidad popular es el punto de partida que nos ha
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guiado desde la fundacién de este Observatorio. Escucharnos mutuamente
y entender el fenémeno desde sus distintas aristas nos permite una com-
prension cabal y holistica de la realidad, social, cultural, existencial e iden-
titaria implicita en las vivencias religiosas populares operantes hoy en dia,

tanto en contextos rurales como urbanos.

En este sentido, con la interrelacion de los distintos actores de la Religio-
sidad Popular, a menudo en conflicto abierto por las constantes fricciones
de la convivencia cotidiana, el orRP ha promovido y exaltado los siguientes

valores:
» Apreciacion de la identidad, propia y ajena.
» Visidon comunitaria de interaccion a pesar de las diferencias.
» Reconocimiento, respeto y comunicacion.
» Ftica de inclusion.

» Didlogo intercultural e interreligioso (capacidad de reconoce
otros modos de ser humano y capacidad de repensar lo Sagrado

desde otras coordenadas culturales)

» Una concepcién humana basada no sélo en la autopercep-
cion, sino referida necesariamente a la humanidad del otro hom-
bre, conlo cual se genera una base de empatia, fraternidad, mise-

ricordia, acogida y hospitalidad.

Los libros que componen esta serie se suman a los nueve ya publicados
por el orp en la Editorial uic, ademads de dos niimeros especiales de la revista
Intersticios, dos mas en la revista Voces, y tres catdlogos de las exposiciones
fotograficas que hemos organizado. Fuera del dmbito de publicaciones, alas
actividades que han dado cuerpo y forma al ORP en esta década se suman las
once reuniones plenarias celebradas, los 15 conversatorios virtuales, las tres
reuniones extraordinarias, las dos temporadas de orpcast, las tres cdpsulas
informativas, cinco exposiciones fotograficas, entre otras actividades. A lo
anterior, se une la revista Urdimbre y trama. Revista Mexicana de Religiosidad
Popular, a partir de 2023.
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Todas estas actividades propias del ORP son una vinculacién natural dia-
légica de los ambitos de la realidad social que viven los fenémenos religio-
sos populares con el dmbito de la Academia, por un lado, y el de la Pastoral,
por el otro, para propiciar el sano conocimiento, escucha e interaccién entre
sectores diversos en derredor de una actividad social conjunta. Es la parte
operativa mas real de didlogo intercultural en vivo con que dispone el 1m

en la uic.

Sélo resta agradecer profundamente la participacion de los colegas que
generosamente accedieron a coordinar un volumen colectivo, o bien, apor-
tando su manuscrito completo de autoria propia, para integrar esta serie
conmemorativa. Igualmente, a todos los coautores que participan en los li-
bros colectivos, y también a nuestros compainieros de la Editorial uic, cuyo
equipo hace posible la realizacion material de este proyecto. Gracias tam-
bién a las autoridades de la uic y de los Misioneros de Guadalupe (MG) que
han confiado, apoyado y sustentado este Observatorio durante esta primera
década. También agradecemos a nuestros miembros del OrP, amigos y se-
guidores, nuestros estudiantes y docentes Uic, especialmente de Filosofia y
Teologia, que han contribuido de manera continua con inquietudes y nue-
vas perspectivas de investigacion, ademas de sustentar con su participacién
la estructura de esta instancia. Finalmente, gracias a los colegas de otras ins-
tituciones y universidades, tanto publicas como privadas, que han permiti-
do la interacciéon de la UIC con sus instituciones de origen y sus proyectos
afines, con los cuales este Observatorio se ha beneficiado y ha contribuido
en reciprocidad. Los libros que componen esta serie dan testimonio de la
fertilidad de esa interaccion y trabajo colaborativo, y constituyen un logro
compartido entre la UIC, el 11M, el ORP y las diferentes instituciones de ads-

cripcion de los coordinadores y coautores participes en este proyecto.

Ducit et Docet,
Dr. Ramiro Gomez Arzapalo Dorantes,
Director del Observatorio de Religiosidad Popular
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Ramiro Alfonso Gomez Arzapalo Dorantes

1 presente libro titulado: Reflexiones interdisciplinarias sobre la Religiosi-

dad Popular. Ecuador y Colombia es coordinado por el Dr. Luis Fernan-
do Botero Villegas de la di6cesis de Riobamba, Ecuador y consta de siete
capitulos de reflexion tedrica que parten de la vivencia experimentada de
primera mano por los autores en el contacto y convivencia con pueblos tan-
to de Ecuador como de Colombia. Es, pues, un libro que constituye un testi-
monio de interaccion intercultural e interreligiosa a partir de las expresiones
religiosas populares vividas desde la intimidad de las culturas que les dan
forma, vida y sustento, ala vez que estas comunidades reciben —a su vez- una
retroalimentacién vital en su identidad cultural mediante las estructuras so-

ciales que posibilitan dichas expresiones religiosas.

Los autores de estos textos son destacados investigadores en sus cam-
pos de formacion académica, pero también inquietos interlocutores con los
pueblos indigenas con quienes conviven existencialmente y —desde su expe-
riencia de vida- vinculan no solamente sus trayectorias académicas, sino tes-
timoniales de convivencia real y contextualizada con estos grupos culturales
donde anidan las expresiones de religiosidad popular que comparten en las
paginas que aqui se condensan. Cabe en todo sentido apuntar que dos de
ellos, Maurice S. Awiti y Luis Fernando Botero Villegas, son sacerdotes, con
estudios especializados, en cultura y pastoral, el primero, y en antropologia,
ciencias humanas y religiosas, el segundo. Juan Illicachi Guznay es kichwa
hablante y con estudios de antropologia, filosofia, estudios étnicos y educa-
cion intercultural bilingtie. José Gabriel Catanno Rojas cuenta con formacién
en sociologfa y desarrollo social. Carlos Arturo Estrada Ardila es especialista
en educacion en artes y folclor y se ha desarrollado como asesor cultural
con trabajos en dreas campesinas e indigenas. Basten estas breves palabras

acerca de los protagonistas de este compendio para vislumbrar que el mo-
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saico resultante brilla en la grandeza estética de la diversidad de expresiones
religiosas populares, valoradas y descritas desde su propia logica cultural y
susingularidad identitaria. El enfoque se enriquece asi entre la antropologia,
la sociologia, los estudios culturales, la pastoral, las interpretaciones teéricas
frente a los fendmenos religiosos, pero también y de forma determinante
con la experiencia humana cotidiana de roce existencial con estos pueblos
que involucra no sélo el intelecto, sino la afectividad, la convivencia coti-
diana de lo humano entretejiendo las fibras del sentido de lo sagrado desde
otras formas culturales no-occidentales. Estos siete textos en su conjunto
nos invitan a los lectores a atrevernos a la posibilidad de repensar lo sagrado
cifrado desde otros horizontes culturales, desde otros modos de interpreta-

cion de la relacién humana con lo Santo, la Trascendencia y el Misterio.

Este libro en particular, es el sexto en la serie conmemorativa del Ob-
servatorio de la Religiosidad Popular de la Universidad Intercontinental
en el marco de su décimo aniversario (31 de octubre del 2024). Esta serie
editorial conmemorativa constard de 10 libros que pretenden en conjunto
coadyuvar a la comprension de la religiosidad popular como un elemento
social insustituible en la vida cultural de los pueblos latinoamericanos. Agra-
dezco profundamente al Dr. Luis Fernando Botero por su generosa gestiéon
al coordinar este libro, vinculdindonos con las reflexiones y aportes gene-
rados en Ecuador y Colombia al respecto y que iluminan profundamente
las interpretaciones que de estos fenémenos religiosos populares se generan
en otras latitudes de nuestro continente. Definitivamente, no se pretende
la homologacién de las interpretaciones, pues es sabido de sobra que las
manifestaciones sociales de religiosidad popular tienen siempre un referen-
te doméstico, son comprensibles solamente en sus contextos particulares.
Sin embargo, los datos e interpretaciones de un lugar determinado pueden
ser una luz ampliamente sugerente para otros dmbitos diferentes, pero que
comparten ciertas caracteristicas culturales e histéricas semejantes. Agra-
dezco también al Dr. Botero, como coordinador de este volumen colectivo,

por su invitacién a escribir estas lineas de introduccién a su compilacion.

Enfocdndonos ahora en el contenido de este libro, encontramos en pri-

mer lugar el texto de Maurice S. Awiti: “El culto al Padre Eterno en la co-
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munidad de Gueseche, Chimborazo, Ecuador”. En este aporte se da cuenta
de la fiesta patronal del Padre Eterno que es de gran significacion para la
comunidad indigena de Gueseche en Chimborazo, Ecuador. Con ocasién
de esta fiesta, el autor examina la construccion del sentido sagrado dentro
de las creencias religiosas populares por parte de diversos actores sociales,
utilizando como escenario y lugar de analisis el santuario de Padre Eterno
Gueseche, su culto y transformacion en el tiempo. El autor sugiere que, en
la fiesta patronal, se generan espacios en los cuales la gente puede compartir
entre amigos y en familia especialmente los migrantes que visitan la comu-
nidad. Por consiguiente, en el momento de la celebracion y después, se crea
y se fortalece un vinculo que resulta positivo para la comunidad, la Iglesia
Catolica y la sociedad. Este vinculo no es solamente a nivel del pueblo parti-
cular sino que se desborda también en sentido regional, por lo que nuestro
autor aumenta el enfoque de esta devocion ala region andina de Licto, enla
Didcesis de Riobamba. Ante la problemética de la interpretacion de la reli-
giosidad indigena en la region andina, el autor propone una triple hipdtesis,

en sus propias palabras en la segunda pagina de su articulo:

[...] primera, la prictica religiosa es una batalla de signos, donde se
identifica con claridad una especie de guerra por lo sagrado. Segun-
da, el culto y la experiencia religiosa se construye en el tiempo y una
cartografia de lo sagrado con una estructura y dinidmica particulares,
es decir, hay una delimitacién e identificacién simbdlica del territorio.
De esta manera se expresa sintéticamente en la fiesta o culto una reali-
dad social compleja, identitaria indigena y mestiza. Ultima, en la fiesta
existe un desplazamiento de lo abstracto a lo real, esto es identificado

como una tensién permanente.

En base al desarrollo de estas hipétesis en el marco de la fiesta al Padre
Eterno en Gueseche, el autor concluye audaz y pertinentemente que bajo
esta experiencia social la religion crea personas al servicio de la vida de la
armonia intercultural, exaltando la religién popular andina como un pilar
de transformacién social y politica. Alude también a la memoria viva que

refuerza laidentidad en esta dindmica religiosalocal, lo cual nutre los funda-

1
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mentos de una sociedad plural con capacidad ética de interaccién operativa

en la vida social intercultural.

En seguida, aparecen tres textos de la autoria de Luis Fernando Bote-
ro Villegas, a saber: “Entre décimas, arrullos y alabaos. Una aproximacion a
los cantos religiosos populares del pacifico colombiano”; “La religién de los
Awi del Suroccidente Colombiano. Aproximaciones” y “La vida ritual de

los kichwas de Chimborazo, Ecuador”.

En el primero, el autor analiza las décimas, chigualos, arrullos y alaba-
dos como parte de los géneros musicales que los afrodescendientes del Pa-
cifico de los departamentos de Narino y Choc6 en Colombia tienen como
recurso para varios momentos de sus practicas religiosas. Se enfatiza que la
importancia de estos cantos debe considerarse tanto desde la esfera religio-
sa como desde la identitaria pues para los habitantes de los departamentos
de la Costa Pacifica colombiana estdn integrados indisociablemente en su
préctica religiosa como en la referencia y preservacién de su identidad. El
autor insiste en la parte de la escenificacion de estos recursos musicales que
no son solamente para escucharse sino también para verse, destacando que
esta practica cultural conlleva una riqueza de identidad propia celosamente
resguardada que en muchos sentidos ayuda a “desglobalizar” las pretensio-
nes de homologacién de la cultura dominante, deseosa de unificar todo, en
detrimento de la diversidad real y concreta de las comunidades afro del Pa-
cifico Colombiano. La musica y los cantos facilitan el acercamiento entre los
creyentes y los ritos propios de la Iglesia, pero, simultineamente, refuerzan,
con estas expresiones artisticas populares, su cultura y su identidad, no de-
tenida en el tiempo, sino en la movilidad propia del cambio generacional,
donde estos referentes de identidad se convierten en anclaje de referencia

en el transito de una generacion a otra.

En el segundo: “La religion de los Awa del Suroccidente Colombiano.
Aproximaciones”, Botero Villegas nos ubica en la complejidad de la descrip-
cién del mundo religioso Aw4, tanto por su complejidad interna, como por
los estereotipos que se han adherido a su interpretacion por investigaciones
pasadas. Al mismo tiempo, el autor enfatiza que el hecho religioso es un fac-

tor importante dentro del proyecto histérico o plan de vida de los Awa que

12
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se ha fortalecido en los dltimos afos. Partiendo de estos antecedentes, en
este articulo se presenta la aproximacion a una “Teologia Awd”, que consi-
dera la forma sui generis de integrar la Cruz en su universo simboélico y en su
cosmovision, los espacios sagrados, las creencias, las fiestas, las grandes cele-
braciones que se articulan con el tiempo litargico catélico como la Semana
Santa y la Navidad, y en estos dos ultimos puntos: fiestas y celebraciones, se
consideran todos los elementos constitutivos tales como preparativos, de-
sarrollo, organizacién social implicita, aspectos econdmicos, etc. Anade el
autor también la consideracién de los relatos y las interpretaciones que los
Awd hacen de sus propios relatos religiosos. En este sentido, bien enfatiza
el autor que los relatos Awa son formulados y explicados por ellos mismos
dentro de sus marcos interpretativos especificos, por lo que no pueden ca-
talogarse como una suerte de pensamiento atrasado o precientifico. Son un
producto cultural original que debe ser entendido y valorado desde la inti-

midad de lalégica cultural que los crea.

En todo sentido es éste un texto “en salida” volcado “hacia afuera” del si
mismo, aparte de los interesantes datos proporcionados, un ejercicio vivo de
entender al otro desde su otredad sin la reduccién alo idéntico para valorar-
lo, sino una muestra fehaciente de la posibilidad misma de un didlogo inter-
cultural e interreligioso respetando la diversidad de lo ajeno y su inherente

dignidad que convoca al respeto y la comprension.

Finaliza esta triada de textos de Botero Villegas el articulo intitulado: “La
vida ritual de los kichwas de Chimborazo, Ecuador”, donde nos ofrece al-
gunos aspectos del hecho religioso de los indigenas de Chimborazo en la
actualidad. Muy oportunamente inicia puntualizando que los simbolos reli-
giosos en una cultura no son solamente vehiculo de comunicacion e interac-
cién con el dmbito de la Sagrado, sino que también son medios de relacion
con otros hombres. Asi, en palabras del propio autor: “Este estudio pretende
descubrir como el rito, el gesto, el signo y el simbolo, cumplen funciones es-
pecificas en cuanto se refieren a relacionar a los miembros de un grupo con
lo sobrenatural, y a esos miembros entre si; pero no solo eso, sino, también,

mostrar de qué manera esta doble relacion fortalece y mantiene institucio-
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nes, sistemas y la misma estructura social y cultural de, en nuestro caso, los

indigenas de la provincia de Chimborazo”.

Después de hacer un maravilloso recorrido de la vida ritual a través de
rituales del nacimiento, de intensificacién (agrarios, pecuarios, difuntos) y
ritos de purificacion, concluye con un punteo relevante de rasgos distinti-
vos del ritual entre los que destaca considerar al rito en Chimborazo como
hecho cultural, no sélo individual sino grupal, lo cual adhiere al individuo
a una tradicién cultural eminentemente gregaria. Los ritos deben ser consi-
derados como productos de una experiencia histérica y cultural concreta.
Destaca entre los ritos analizados en este texto, la caracteristica constante de
ser mediadores en la relacién con los entes sagrados, pero también con los

antepasados muertos y con la naturaleza.

En todo caso, lo presentado en este texto tiene que ver con la manera
como el indigena en Chimborazo, Ecuador en la actualidad entiende el
mundo y se entiende a si mismo. Da cuenta de una cultura viva y una tra-
dicioén religiosa vigorosa que ha sido capaz de permanecer a pesar de los

embates y las transformaciones.

El quinto texto de esta compilacion es: “Religion y movimiento indigena
en la didcesis de Riobamba, Ecuador: 1954-2011” de Juan Illicachi Guziay.
Se trata de un aporte valioso en tanto que introduce a la cuestion del estu-
dio sobre la Religiosidad Popular en el contexto especifico de la didcesis de
Riobamba, Ecuador, delimitando el tiempo de referencia entre 1954y 2011.
Especialmente relevante me parece la insistencia del autor a referirse y partir
del papel que desempena la religion en el desarrollo politico-organizativo
de la sociedad y particularmente en la organizacién del pueblo indigena en
el lugar de estudio. A partir de esto, sus reflexiones acerca de las identidades
indigenas, sus reivindicaciones y procesos de cambio son sumamente suge-

rentes para contextos culturales semejantes en todo el continente.

Como bien apunta el mismo autor, parte de analizar la configuracién
del pensamiento y accién de los obispos de Riobamba Lednidas Proano
y Victor Carral Mantilla, el primero considerado uno de los méximos re-
presentantes de la Teologia de la Liberacion latinoamericana y artifice del

Movimiento Indigena. Las acciones de ambos prelados contribuyeron en
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la emergencia y fortalecimiento del Movimiento Indigena de Chimborazo,
una organizacion étnica establecida bajo tres objetivos bien determinados:

Cultura propia, politica propia y educacién propia.
El autor concluye apuntando al final de su texto:

La identidad kichwa sigue siendo reivindicada por los indigenas ca-
télicos en sus iglesias locales. Las identidades se desplazan de mane-
ra distinta y transversal. Se trata de una reivindicacién cambiante y
contextual de la identidad cultural, es decir, dependiendo del contexto
social y politico se reivindican como catdlicos, indigenas y kichwas.

Desde la época colonial, el acceso de los indigenas a la educacién es-
tuvo marcado por la imposicién de nuevos cédigos culturales y episté-
micos que incidian en la enajenacién y vaciamiento de lo propio; hoy,
por lo menos, de forma restringida, temas y conceptos como las nacio-
nalidades y pueblos indigenas, organizaciones indigenas y literatura

indigena deslegitiman y cuestionan a la colonialidad del poder y saber.

A continuacion, aparece el sexto texto que compone este volumen colec-
tivo: “Religiosidad popular y diatriba poética sobre el cristianismo catélico
en la novela La Virgen de los Sicarios de Fernando Vallejo”, escrito por José
Gabriel Catano Rojas, quien en sus primeras lineas presenta de manera ge-
neral su trabajo:

La tesis que nos atrevemos a sostener aqui, y que intentaremos demos-
trar, es que, contra toda apariencia, la novela La Virgen de los Sicarios
de Fernando Vallejo, es una obra religiosa, aunque no edificante. En
concreto, se trata de una autoficcién cuyo tema aparente es una parti-
cular manifestaciéon de religiosidad popular, pero en tdltima instancia
es una diatriba poética sobre el cristianismo catdlico y su iglesia en la
Medellin de finales del siglo XX; relato que sera objeto de una lectura

critica en el presente trabajo.
En su conclusion apunta que la religiosidad que impregna la novela se

aparta sustancialmente de lo que la doctrina catélica consideraria una buena

préctica religiosa, es decir, que los usos que los creyentes hacen de la religion
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en su vida cotidiana deben ser medios y no fines en si mismos, de modo tal
que sigan fielmente el evangelio y la voluntad de Dios contenida en los Man-
damientos, lo cual se recomienda especialmente en relacion con la devocion
de los santos y la Virgen Maria. En esta distancia entre una instancia y la otra
se pone en juego la disputa de la interpretacion de la utilidad de la religién
entre la religiosidad popular y la religién oficial. En accién social siempre
reciproca, las distancias entre lo oficial y lo popular estdn en un continuo

movimiento pendular que va desde la coincidencia hasta la contradiccién.

Finalmente, cierra el presente volumen el séptimo y ultimo aporte titula-
do: “Una aproximacion a la Religiosidad Popular en Colombia. Diversidad,
continuidades y rupturas”, de Carlos Arturo Estrada Ardila, quien mues-
tra en su texto aspectos diversos de la religiosidad popular colombiana, no
solamente exaltando su riqueza y diversidad, sino también enfatizando su
esencia histérica manifiesta en las continuidades y rupturas de ésta como
préctica social incrustada en la cultura viva y cambiante en su operatividad
histdrica. Es particularmente relevante el interés que el autor muestra en el
futuro de estas practicas religiosas populares frente al didlogo intercultural
e interreligioso operante de manera contemporanea de cara a procesos de
modernizacién y globalizacién. En este contexto, la piedad popular confron-
ta nuevas propuestas que entran en didlogo o confrontacién con las posturas
oficiales de la Iglesia, pero cuya presencia social es sencillamente imposible
de ignorar. En las palabras del propio autor al finalizar su introduccién, en

este texto:

los testimonios son traidos desde diferentes lugares de la geografia co-
lombiana: occidente, centro y noroccidente del pais. De igual modo,
los temas son diversos en cuanto al género, la musica y los cantos, las
devociones a los santos y a la Virgen, asi como las fiestas patronales,
Semana Santa y Navidad. Los aportes de los autores vienen dados des-
de diferentes disciplinas y metodologias, sobre todo desde la historia,

la lingtistica, la sociologia y el analisis discursivo.

Estos siete textos en su conjunto constituyen en si mismos, un invaluable

aporte a la discusion sociocultural-religiosa que el Observatorio de la Reli-
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giosidad Popular (instancia convocante de esta iniciativa editorial) ha pre-
tendido desde su fundacién: la posibilidad de entendimiento interreligioso
en las practicas religiosas populares operantes y vigorosas en las formas pro-

pias de expresion de fe del pueblo creyente latinoamericano.

En este entendimiento prima la necesidad inicial de un reconocimiento
pleno del interlocutor en sus capacidades socioculturales-religiosas propias,
gestadas desde la intimidad de su historia y cultura, es decir, es imperativo
—en aras de la comprension cabal— el reconocimiento pleno de su capaci-
dad gestora de sentido desde lo intimo de su logica cultural. Los indigenas
no pueden seguir valorindose como aquellos eternos menores de edad que
requieren la tutela de los “mayores” los de grado més perfecto desde la 6pti-
ca aristotélica, sino que deben ser considerados como interlocutores plenos
cuyas diferencias vienen de su propia alteridad cultural, y no de una mala

copia a un modelo universal impuesto desde fuera de su propia cultura.

Lo que estd implicito en estos fendmenos religiosos populares en te-
rritorios indigenas, es una verdadera proeza de interculturalidad e interre-
ligiosidad. Es el paso de una religiéon impuesta a una incorporacién local
asombrosamente integradora en el propio horizonte de cosmovisiones. Los
elementos impuestos por el cristianismo en contexto colonial se reformula-
ron con el paso del tiempo y la necesidad de una vida religiosa significativa
hasta lograr una sintesis operativa de funcionalidad sociocultural en las ex-
presiones religiosas populares que atestiguamos a lo largo de la historia, una
historia inacabada que atn nos deja ver lo vivo, dindmico y cambiante de
estos procesos que contintian mostrando su vigor social en su capacidad de

dotacion de sentido, identidad y dinamismo comunitario.

Esta migracion del cristianismo, de un mensaje exdgeno, a parte integral
del ser enddégeno de estos grupos culturales, es un verdadero triunfo del Es-
piritu en la historia encarnada de estas culturas. Desde las Ciencias Sociales,
un proceso que no puede ser pasado por alto y que desafia la vision tradicio-
nal desde la hegemonia cultural acostumbrada a la version de la pasividad
de los indios. No fueron los receptores pasivos y desganados que abrazaron
un destino tragico y se resignaron a perder su ser cultural. Muy lejos de esto,

fueron agentes protagénicos de su propia historia —a pesar de las desave-
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nencias, la injusticia y la violencia ejercida en el proceso de su sometimien-
to colonial— tomaron las riendas de su devenir histérico en intrincados y
complejos procesos de resemantizacion cultural que a la larga llevarian a un
verdadero proceso de traduccién local del mensaje cristiano en la intimidad

de la vida ritual cotidiana.

Este no fue un proceso de “idolos tras los altares”, no aplican ya en el en-
tendimiento de estos fendmenos las ideas de meras sustituciones operativas.
Fue mucho mas profundo e integrado entre ambos interlocutores: tanto los
evangelizadores europeos, como los indigenas. En este sentido me parece
que no exagero al apuntar enfiticamente que la Religiosidad Popular con-
temporanea en contextos indigenas latinoamericanos es un verdadero patri-
monio cultural compartido entre la Iglesia y el pueblo que debe ser interpre-
tado y valorado con sumo respeto como un producto cultural que devela un
complicado proceso de interrelacion reciproca que exige el reconocimiento

de su diversidad inherente.

Los documentos magisteriales contemporaneos (me refiero concretamen-
te al papa Francisco') dan ese lugar destacado a la Religiosidad Popular como
espacio historico, real y concreto, de relacion entre las esferas humana y divina.
Asi, la Religiosidad Popular, no es solamente espacio y tiempo de interaccién
cultural, social, festiva y gregaria, sino también —para el creyente- espacio y
tiempo de Revelacion, una ventana de aproximacion a la presencia de Dios
en la vida del pueblo, no desde los pardmetros racionales y 16gicos de la teo-
logia oficial, sino desde la sensibilidad propia del pueblo creyente, cuya logica
cultural interna, muchas veces se percibe como fuera de toda légica desde los
grupos culturales dominantes. La clave estd en como se entienden estos pro-
cesos interreligiosos: ;como contaminacion de un cristianismo puro y pris-
tino, ahistérico y universalmente idealizado que no requiere de contexto? o
bien, valorar la integracién de estos elementos culturales y religiosos locales

como parte de la riqueza de la Iglesia Universal.

Los siete textos que felizmente integran esta compilacién, dirigida por
el Dr. Luis Fernando Botero, dan cuenta histdrica, real y contextualizada,

de la posibilidad de ese didlogo intercultural e interreligioso implicita en las

! Cf. Laudato Si; Querida Amazonia, Fratelli Tutti, Laudate Deum.
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vivencias de la Religiosidad Popular en Ecuador y Colombia. Generosos
datos e interpretaciones que definitivamente iluminan sugerentemente las

realidades contextuales de otras zonas de nuestra Latinoamérica.

En todo sentido, son un aporte sustancial para la parte de las Ciencias So-
ciales, pero también constituyen a la par un aporte necesario y claro para un
modo especifico de Iglesia no impositiva que requiere al interlocutor para

construir una verdadera Iglesia local.

Estos aportes coadyuvan al reforzamiento de lo que —a mi juicio- son los

tres pilares contemporaneos sobre los que descansa el humanismo cristiano:

1.) Una antropologia de la acogida y la hospitalidad, lo cual implica
una nueva valoracién del sujeto —como dijera Sylvanna Rabinovich—
“tomar el término sujeto en su sentido literal, como sujetado a los de-
mds”?, no el sujeto soberbio y solipsista de la Modernidad Occidental,
no es un sujeto soberano y omnipotente, sino fragil, quebradizo, des-
valido, herido por la necesidad, una “subjetividad de polvo y cenizas™.
2.) Una ética de la inclusién. Es decir, una ética basada en el Otro, base
y fermento de un humanismo del otro hombre®.

3.) Una epistemologia sinodal. Una forma de entender el mundo no
solipsista, sino en interaccién-con. Entender al Ser humano como Ser-
con-el-otro. No el Yo soy-yo existo cartesiano, sino que Somos, Siendo.

Ser-con y en un proceso constante vivo y siempre actual.

En este sentido, la Religiosidad Popular integra en su modus operandi es-
tos pilares de una u otra forma, en expresiones concretas muy diversas, en
las que se puede percibir claramente una religiosidad prenada de gestos y

delicadezas para con Dios, los préjimos y la naturaleza.

* Rabinovich, Sylvanna, “La voz y la mirada: algunos conceptos filoséficos del pensamiento judio” en: Avan-
ces. México: UIC, Ano 2, num. 6, pp. 7-16, julio-septiembre 1999.

* Cf. Rabinovich,, Sylvanna, “Espiritualidad de polvo y cenizas”, en: Shulamit Goldsmit (coord.), Memorias
del 1° y 2° coloquios internacionales de Humanismo en el Pensamiento Judio. pp. 48-63. 2002, México: Universidad
Iberoamericana.

* Cf. Emmanuel Levinas, Humanismo del otro hombre, México, s. XXI, 1993.
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El culto al “Padre Eterno” en la comunidad de
Gueseche, Chimborazo, Ecuador.

Maurice Sheith Oluoch, Awitit

Introducciéon

1 culto del Padre Eterno es una manifestacion religiosa popular que goza
de una larga historia. Segun cuentan los comuneros de Gueseche, la
fiesta debe tener mas de setenta anos y es considerada una de las mds anti-

guas de la parroquia Licto.

Este estudio da cuenta de la fiesta patronal del Padre Eterno que es de
gran significacién parala comunidad indigena de Gueseche. Ademas, se exa-
mina la construccion del sentido sagrado dentro de las creencias religiosas
populares por parte de diversos actores sociales, utilizando como escenario
y lugar de andlisis el santuario de Padre Eterno Gueseche, su culto y trans-
formacion en el tiempo. Dentro de este orden de ideas, se sefiala que la fiesta
se valora dentro y fuera de la provincia. Las comunidades vecinas también
tienen la devocidn al “Padre Eternito”, como lo llaman con carifio y familiar-
mente los lictenos. La préctica religiosa tiene varios aspectos e impactos en
la comunidad y la parroquia, pueden ser: econdémicos, sociales, organizati-
vos y espirituales. Se plantea entonces que, en la fiesta patronal, se generan
espacios en los cuales la gente puede compartir entre amigos y en familia
especialmente los migrantes que estdn de visita, . Por consiguiente, en el
momento de la celebracién y después, se crea y se fortalece un vinculo que

resulta positivo para la comunidad, la Iglesia Catélica y la sociedad.

! Kisumu, Kenia, 1972. Presbitero, misionero de la Consolata, parroco en la Didcesis de Riobamba e investi-
gador. Graduado en filosofia en 1997 por el Institute of Philosophy y en 2001 en Teologia por Tangaza Internatio-
nal College, ambos en Nairobi, Kenia. Adicionalmente, en 2012 obtuvo una maestria en Estudios de la Cultura,
por la Universidad Andina Simé6n Bolivar Sede Quito Ecuador, donde actualmente realiza estudios de doctorado
en Historia Latinoamericana con el tema “Trayectoria Pastoral de Le6nidas Proano en la Didcesis de Riobamba,
195421988
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El objetivo central del estudio es aportar desde la historia y los estudios
culturales una interpretacion y comprension de la experiencia religiosa y
cultural de los indigenas y ecuatorianos en general, tomando como base me-
todoldgica la investigacion acerca del culto o devocion al “Padre Eterno” de

Gueseche, en la region andina de Licto, en la Didcesis de Riobamba.

En la parroquia de Licto como en los diferentes sectores de la Sierra
ecuatoriana, existen leyendas de las numerosas fiestas como de San Pedro,
la Semana Santa, los pases del Nifio, etc., y de aquello que estd vinculado
con ellas: las varias ofertas religiosas, la borrachera, las famosas chicherias
dentro y fuera de la cabecera parroquial, la mitificacién y la mercantiliza-
cién religiosa. La influencia permanente de los indigenas con su canto, baile,
vestido culinaria y musica en este lugar en todos los dmbitos de la vida, sean
sociales o religiosos, es innegable. Esta configuracion de corte cultural la de-

. “« . »
nominaremos “lo andino”.

Enrelaciéon con la problemdtica expuesta, se han identificado tres hipdte-
sis: primera, la practica religiosa es una batalla de signos, donde se identifica
con claridad una especie de guerra por lo sagrado. Segunda, el culto y la ex-
periencia religiosa se construye en el tiempo y una cartografia de lo sagrado
con una estructura y dindmica particulares, es decir, hay una delimitacién e
identificacion simbolica del territorio. De esta manera se expresa sintética-
mente en la fiesta o culto una realidad social compleja, identitaria indigena
y mestiza. Ultima, en la fiesta existe un desplazamiento de lo abstracto a lo

real, esto es identificado como una tensién permanente.

En el periodo investigado, la principal actividad productiva era la agricul-
tura. Respecto a la agricultura se habla de las contradicciones sociales. Por lo
tanto, la tradicional division del trabajo funciona basada en clases sociales.
Por un lado, estdn los mestizos que mantenian los lazos de “compadrazgo”.
Los mestizos eran medianos terratenientes, artesanos, comerciantes, em-
pleados publicos y chicheros. Por otro lado, los indigenas eran asalariados
agricolas, peones, jornaleros, cargadores y pequenos agricultores.” En su
interaccion habia problemas como discriminacién social, pobreza, explota-

cién, desigualdad, identidad cultural, entre otros.

* Gallegos, Manuscritos, 3.
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Hugo Burgos estudié extensamente las relaciones entre los indigenas y
los mestizos en las parroquias rurales de Chimborazo concluyendo que son
de dependencia y dominio. Esto, dentro de un sistema agrario: la hacienda-,
con el fendmeno de dependencia interior al que é] ha llamado “colonialismo
interno”? De este modo, el punto de partida en lo social 0 econémico para

los indigenas, es una desventaja.

Historicamente, la parroquia de Licto fue uno de los lugares de insur-
gencia indigena con varios levantamientos. Estas manifestaciones sociales
provienen de un pasado donde existian intereses religiosos, lo cual dio ori-
gen a la religién popular. Los intereses religiosos y/o el poder religioso eran
formas simbolicas y concretas de los intereses culturales, sociales, econémi-
cos y morales. Aqui estd el pueblo levantdndose en el amanecer de un nuevo

orden cultural, politico, y socioecondémico.

La fiesta patronal del “Padre Eterno” es celebrada desde el primer sébado
de agosto hasta el dltimo sabado, que llega a su climax. El “Padre Eterno”,
como protector de los terrenos, estd inserto en los corazones de la mayoria
de los peregrinos y devotos. La organizacién de las fiestas durante el mes
estd a cargo de los mestizos y los migrantes de las ciudades de Quito, Guaya-

quil, y Ambato, entre otras.

El mes de agosto, para la fiesta, tiene que ver con las cosechas; los andi-
nos creen que toda la produccién se da gracias ala bondad y carifio de la Pa-
chamama. Entonces, se agradece, se pide perddn y se retribuye por todo lo
recibido. Es decir, sabiamente se asumio la celebracion dentro del proyecto
de vida y la experiencia religiosa teniendo en cuenta el calendario litargico
popular. Asi se celebra el “Padre Eterno “desde lalogica propiamente andina

de los lugarenos.

Segun narran las personas mayores, el “Padre Eterno” es una imagen que
durante muchos afios estuvo en la iglesia matriz de San Pedro de Licto. En-
tonces, historicamente, forma parte tanto de la historia de Licto como de la
comunidad de Gueseche, yde la memoria colectiva de la parroquia, simbolo

de la fe cristiana y signo de identidad cultural.

* Hugo Burgos, Relaciones Interétnicas en Riobamba, Quito, Corporacion Editora Nacional, 1997, p. 22.
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Desde una mirada cultural, la fiesta patronal es en elemento compuesto
de continuidades y discontinuidades. Es algo que cada generacién interpre-
ta; y que tiene nuevas interpretaciones, determinadas por la historia y la co-
yuntura de las comunidades. Ademds, la cultura dominante o circundante

permite dichas interpretaciones y resignificaciones.

Ahora bien, partimos de dos principios: el complejo concepto de la cul-
tura, y el difuso concepto de globalizacion. En una realidad marcada por
cambios sociales, culturales, politicos y econdmicos, la desaparicién de la
hacienda, la migracién a las ciudades grandes y la influencia de la moderni-
dad que imprime un nuevo estilo de vida y valores,* especialmente en las co-
munidades campesinas, se plantea la teorfa de la “Religién Popular Andina”
enfocdndola en el rito religioso y en aspectos vinculados a ella. Para abordar
el tema de la religion partiremos del conocimiento del contexto social y cul-
tural. La premisa basica es que el hecho religioso es parte de la totalidad de

la cultura y de la sociedad.

Nuestros tiempos se caracterizan por el hecho de que los poderes socia-
les, culturales y econdmicos constituyen redes. Hablamos, entre otras cosas,
de redes virtuales, tratados de libre comercio, multinacionales, mercados
globales.® Esta realidad planetaria y globalizante tiene consecuencias en
todos los dmbitos: social, cultural, econdémico, politico y religioso, impac-
tando la cultura, la economia, la tradicién, la politica y, por consiguiente, la
religion.

El despliegue de rituales profano-sacrales dentro de la prictica religio-
sa tiene una larga historia y tiene funciones importantes; como el ordena-
miento social y la sobrevivencia o la conservacién de la identidad. Dicha
constelacion de rituales, como en el caso de la fiesta patronal, se prolonga
durante horas y su protagonista es un cuerpo colectivo. En este sentido, la

religion marca la pauta que ordena los comportamientos en la sociedad; hay

* Susana Andrade, Protestantismo Indigena, Procesos de conversion religiosa en la provincia de
Chimborazo Ecuador, Quito, Ediciones Abya-Yala, 2004, p. 89.

S Patricio Guerrero Arias, Corazonar, Una Antropologia Comprometida con la Vida: "Nueva miradas
desde Abya-Yala para la descolonizacion del poder, del saber y del ser”, Quito, Ediciones Abya-Yala,
2010, p. 14.
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una ritualidad que acompana casi toda la vida.® Las creencias religiosas son

formulaciones, entre otras cosas, acerca del mal y del bien.

Enfocando la fiesta religiosa, su construccion y vivencia, hay que contar
con el repertorio de las memorias historicas como recursos de su reproduc-
cion. La fiesta religiosa es un espacio de repeticion, creatividad e interpreta-

cién y, por lo tanto, clave en la comprension de la religion popular.

Ahorabien, desde una aproximacion histdrica ala fiesta, se toma en cuen-
ta la “religion popular andina” en la memoria colectiva. La memoria es una
arena de batalla o de disputa y es constitutiva de todo ordenamiento social,
tomando simplemente el trasfondo del contexto social y los marcos sociales
como espacios para crear y recrear el recuerdo, la mutabilidad y, también,
el olvido. La idea es mirar esta historia concreta como un espacio donde se
combinan el presente y el pasado, de deconstruccién y construccion. Esto

permite encontrar el vinculo entre la historia y la memoria.

Dada la complejidad del objeto de estudio, en términos analiticos y fun-
cionales, nos concentramos en la fiesta, especificamente en el rito; su evolu-
ciény su historia, sus consecuencias en la organizacién comunitaria, la fami-
lia y la vida cotidiana. Ello implicé describir, explorar, analizar e interpretar
la fiesta patronal del “Padre Eterno” como actividad comunitaria, es decir, la
fiesta como un espacio donde se vive y se expresa la devocidn y espirituali-
dad popular. La idea de la religion es una acumulacién social de la existencia
humana. Entonces ésta se fundamenta en la historia y es construida sobre
las convenciones sociales y la memoria colectiva. La religion estd, en este

sentido, en el terreno de lo simbdlico.”

El dmbito de lo popular es creado en cuanto esta en pugna con lo oficial.
Hablamos de la “cultura popular” y de la “cultura oficial” como categorias
simbdlicas. Lo popular significa que hay sectores de poder y discursos ca-
tegorizados como “oficiales”. Es decir, el uno no puede existir sin el otro; lo

popular necesita lo oficial y viceversa.

¢ Victor Bascopé Caero, Espiritualidad Originaria en el Pacha Andino, Cochabamba, Editorial Verbo Divino
SRL, 2013, pp. 165-166.

7 Véase, Patricio Guerrero Arias, La cultura: Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad,
la alteridad y la diferencia., Quito, Ediciones Abya-Yala, 2002, p. 80.
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El actual panorama religioso del subcontinente estd marcado por el des-
encuentro del catolicismo espanol con las religiones y creencias tradiciona-
les.® E este panorama complejo latinoamericano, con su peculiaridad que
denominaremos fenémeno andino, habra de analizarse detenidamente para
una mejor comprension. Lo andino como fendmeno es una realidad amplia,
por ende, dificil de abarcar en pocas paginas. Se desea lograr una aproxima-

cion desde la historia, la antropologia y la sociologia de la religion.

Para explorar la fiesta es necesario un levantamiento histérico del fes-
tejo del Padre Eterno como eje vertebral. Un relato del rito del mismo, en-
tre otros aspectos de la fiesta como la celebracién en si y la etnografia, son
también recursos que se aclaran en la memoria histérica. La forma escogida
como método de la investigacion es la observacion y el andlisis de la memo-
ria oral a través de visitas a la comunidad, la participacién en la fiesta a través
de entrevistas a profundidad a los interlocutores. Solo presentamos la idea
de método a manera de anticipo, pues lo desarrollaremos mas adelante con

mas detalles.

La fiesta religiosa es un espacio donde, entre otras cosas, se manifiesta la
comunion, la religiosidad popular, las continuidades y rupturas culturales.
Lo central en la fiesta es el ritual. El ritual es central porque, para la mayoria,
es el aspecto que no cambia. Pero un andlisis riguroso muestra mutaciones
alo largo del tiempo, mutaciones que se pueden identificar, se justifican en
la memoria y la historia. Dichas mutaciones y resistencias han sido la fuerza
del pueblo que preserva su tradicion y memoria colectiva, aspectos de inte-

rés en esta investigacion dentro de un marco de religién popular.

La memoria, como construccién social del recuerdo y del olvido, provee
el mapeo senialando cudles son los senderos que debemos transitar. Enton-
ces, transitando por los senderos de la memoria, se exploran la produccidn,

circulacidn y creacion de la fiesta y su historizacion.

La interculturalidad y la liberacién son dos caras de la misma moneda.
Es decir, el didlogo y la apertura mental y concreta hacia el otro, son parte

fundamental de la liberacién integral. Tanto laliberacién como la intercultu-

# Lucas Cervino, El indispensable aporte de lo religioso para una convivencia intercultural, en Cuaderno inter-
cultural Caminar, niim. 10, Julio 2009, p. 11.
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ralidad son perspectivas de caracter dindmico, plural, multidimensional. La
interculturalidad que surge de un encuentro vivencial, y la liberacién que a
su vez proviene de la necesidad de la equidad y una pugna interna de poder
en las comunidades dominadas que ponen el acento mds alld de lo doctrinal

y ritual presentes en la fiesta religiosa.

Entendiendo que la religién es una manifestacion que busca mejorar la
vida para todo el sumak kawsay’ y también, un medio a través del cual se
expresa la experiencia religiosa; hay que desafiar e interpelar a los actores
sociales para superar las superficialidades y el mero especticulo. Siguiendo
esta cosmovision indigena, se toma en cuenta la categoria del mejoramiento
en permanente construccion y reproduccion.'® En esta linea de reflexion, la
praxis religiosa tiene que ser intercultural y liberadora, abriéndose més all4

de los limites y las barreras culturales, sociales y econémicas.

Partiendo de una realidad de la existencia cristiana, afirmamos que la
fiesta religiosa es una manera de sintetizar la vida del pueblo. En la historia
de Licto, las fiestas y sus rituales organizan los aspectos culturales, econdémi-
cos, sociales y politicos, asi como el orden social y el ritmo de la vida de los
lugarefios. En el tiempo de la fiesta las comunidades se movilizan , por eso,

es un tiempo importante en la vida de la comunidad."

Historia de la fiesta

Maldonado plantea que la fiesta opera entre el pasado, el presente y el futu-
ro; vive el choque entre el modelo utépico y lo real, entre el simbolo y la si-
tuacién, entre la ironfa y la seriedad de lo oficial y lo establecido.'? Entonces,
la fiesta exige una detenida indagacion histérica para llegar ala nota dialécti-

ca que introduce esa misma fiesta.

° Sumak kawsay o buen vivir (en espafiol). La idea recupera la cosmovisién de los pueblos y nacionalidades
indigenas que es utopia de un proyecto de vida en comuin ejecutada por la accién de todos. Es importante notar
que Sumak kwasay no es una idea nueva ni algo exclusiva del mundo andino. En el occidente Arist6teles planteaba
laidea de la “buena vida” (eubids) para el “hombre libre”, varén adulto que vive en la polis.

10 Cf. Alberto Acosta, “El Buen Vivir, una oportunidad por construir”, en Revista Ecuador Debate, 75, Quito
diciembre 2008, p. 34

! De las tierras lejanas, en el continente africano -en Kenia- existen elementos parecidos en relacién con lo
festivo y con la ritualidad en los Andes. La ruptura con lo ordinario, la alegria, el movimiento del cuerpo colectivo
son algunos aspectos que se pueden identificar en las dos culturas. Es decir, lo popular tiene que ver con el espiritu
humano que va més alla de lo geogréfico y la topografia.

12 Luis Maldonado, Introduccion a la religiosidad popular, Bilbao, Sal Terrae Santander, 1985,p. 127.
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Se considera que la fiesta patronal de Padre Eterno en Gueseche, Licto,
es un elemento sociocultural.”” La capacidad del ser humano de crear y re-
crearcultura y simbolos estd ligada a una historia, y es resultado de laaccién
social.'* Entonces, un acercamiento histérico a la fiesta del Padre Eternoes
imprescindible. La historia de la fiesta es documentada u oral; es decir, la
memoria sin asumir la historia no tiene sentido. Paul Ricoeur senala que la
funcion de la historia con respecto a la memoria es amplia en el espacio y
en el tiempo; pero... amplia también en cuanto a los temas, a su objeto”!* La
memoria no sustituye a la historia; se trata de memoria histérica. La memo-
riainterpela a la historia como conocimiento y como proceso de creacién 'y

recreacién;una representacion del pasado.

La historia relaciona pasado-presente-futuro, no solo como un recuerdo,
sino como una resignificacién contextual y mediada por lo vivido. Entonces,
lahistoria contada es un testimonio; lo que se desprende de ella es una huella
vivida, un vestigio de un pasado concreto o de aquello que existio. Esto es el
fendmeno de la memoria, y hay que poner en duda el testimonio y confron-

tarlo con otros testimonios, sin duda alguna, en el umbral de la historia.

La aproximacion histdrica de la fiesta nos permite reconstruirla desde la
memoria; es decir, escuchando las diversas voces, su apreciacion de la fiesta
y los registros.'® Esta nos ofrece un soporte de los hechos concretos que
merece una valoraciéon y un reconocimiento. Estos hechos son necesarios en
la construccién del conocimiento histérico, los origenes de la fiesta, el con-
texto de aquel entonces, la funcién de la fiesta, su produccién y significado
para la poblacion. Ademas, desde esta mirada histdrica es posible indagar
las formas de transmision de las tradiciones religiosas, econdmicas, politicas
y culturales.Por lo tanto, la huella profunda que la fiesta ha dejado es hoy
parte de la identidad cultural y se presenta como una especie de patrimonio

tangible para la comunidad lictena.

"3 Nota de Eulalia Carrasco A., en M. V. Rueda, op. cit., p. 47. La fiesta religiosa como la celebran los campe-
sinos en la region andina mantiene cierta especificidad y, por ende, tiene rasgos comunes. Igualmente, hay que
tomar en cuenta sus consecuencias econémicas y socio- politicas.

' Patricio Guerrero Arias, La cultura: Estrategias conceptuales para comprender la identidad, la diversidad, la
alteridad y la diferencia, Quito, Abya-Yala, 2002, p.51.

'S Paul Ricoeur, "Definicién de la memoria desde un punto de vista filos6fico”, en Francoise Barret-Ducrocq,
dir.,, ;Por qué recordar?, Barcelona, Garnica, 2002, p. 29.

16 Los registros; las fotos o escritos sobre la fiesta. Aunque no existe mucho de este tipo de registro, en las
casas se encuentran cuadros, recuerdos, ordenes de la fiesta, etc., que fueron hechos por los fundadores y regalados
alos devotos.
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Segun los inventarios de la parroquia de Licto, entre las esculturas reli-
giosas que se registraron en el primer inventario de 1909 consta la imagen
del Padre Eterno como parte del patrimonio religioso y artistico de la parro-
quia.'’Esta es la tnica constancia histérica de la presencia de esta imagen;
no existeinformacion sobre la devocion ni las fiestas. Sin embargo, consta
que “estasriquezas de arte y de religiosidad con el pasar del tiempo, unas
fueron dejadasen los anejos, otras en casas particulares y otras se fueron
perdiendo; lo quequedé de ellas se encuentra en la actualidad en poder de la
parroquia”'® Por lotanto, se trata de rellenar los vacios con los aportes orales
delosinterlocutores.Al preguntar ;cudndo llegé esta imagen desde la cabe-
cera parroquial Licto a la comunidad de Gueseche?, la respuesta es: “la ima-
gen, como la mayoria de las imagenes, fue puesta bajo cuidado de una de las
familias mestizas,con la autoridad de un cura. De ahi se llevaron la imagen a

la comunidad de Gueseche en una iglesia pequefia de adobe”"”

Sin embargo, segtin algunos fundadores, la devocién al Padre Eterno se
puede rastrear a mediados del siglo XIX, pero se formaliza en la comunidad

de Gueseche en los primeros anos del siglo XX.

Los origenes de la fiesta no los tengo muy claros; puede ser descuido
de parte nuestra como fundadores y también lictefios, pero pensamos
que la fiesta del Padre Eterno es una de las mas antiguas de la pa-
rroquia, seglin loque escuchdbamos, se celebraba en el pueblo; pero a

principios del siglo XX lafiesta pasa a la comunidad de Gueseche.?

La fiesta por tradicion la celebramos. Ha existido desde cuando estaba-
mospequenios. Me contaron que comenzé en el ano que llevaron la imagen
del Padre Eterno a nuestra comunidad, parece que al mismo tiempo fue la
fundacién de la comunidad de Gueseche Padre Eterno. Creo que fue en

1930 maso menos. Pero no me acuerdo quien lo trajo [...] no sabemos.”!

17 Sandro Carminati, “B. E. E. La parroquia de San Pedro de Licto, datos paleogréficos para su historia. Trans-
cripcién y complementacion”, Archivo diocesano de la Curia de Riobamaba, Riobamba, s. e, s. f., p. 69. El padre
Sandro trabajé como vicario en la parroquia de Licto de 1987 a 1990. Las paginas del inventario son 7 y 8.

'8 Ibid., 69-70.

' Testimonio de Alejandro Yantalema de 75 afos, de la comunidad de Llulchibug, Licto, 12 de mayo de 2011.

*0 Testimonio de Manuel Chapiy de su esposa, Licto, 20 de agosto de 2011,fundadores de la fiesta del Padre Eterno.
Los fundadores se pueden considerar como una hermandad o cofradia. Esta contintia con una tradicién familiar.

! Testimonio de Juana Caranqui, moradora de la comunidad de Gueseche. Ella tiene 80 afios. Entrevista
mediada por el traductor José Manuel Moreno César, Licto, 8 de agosto de 2011.
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En esta época habia “competencia” para celebrar las fiestas. Los lugarefios
solian tener fiestas practicamente cada mes. Citando una investigacion de
1996, Estuardo Gallegos afirma sobre los lictefios: “son muy devotos a las
fiestas [...] en las cuales gastan grandes cantidades de dinero, el mismo que

queda enpoder de los fundadores, autoridades y cantinas del lugar”

Asipodemos explicarnos que la fiesta patronal de Gueseche tenga actual-
mente un cardcter central en la vida de los lictefios, de las comunidades de
la parroquia y de la vecindad. Naturalmente, la fiesta no goza de caracteris-
ticas particulares; es casi una réplica de otras celebradas en la parroquia. El
hilo conductor de la fiesta es la dualidad dentro de la cosmovisién andina.”
No obstante, existen elementos singulares: las procesiones largas todos los
sdbados del mes de agosto; un gran nimero de fundadores y priostes, y la

reverencia al Padre Fterno-Dios Padre.

En los afnos noventa, con la ayuda del padre Ramponi,** de los fundado-
resy el trabajo de mingas de los comuneros se construy? el actual santuario
del Padre Eterno. La imagen fue retocada en Quito en 2006, con el apoyo de
algunos fundadores. El lugar donde estuvo el antiguo templo se convirtié en
una cancha de futbol; el campeonato es el nuevo “ritual” que se haincorpora-

doa las fiestas patronales.

Es indiscutible el origen sagrado del lugar donde se da reverencia y culto
religioso: es una huaca. En el mundo andino, el concepto de huaca es la mani-
festacion de lo sagrado; en objetos, seres, lugares y fendmenos.” Entonces,
la definicién de lo sagrado para los andinos, como para las demas religiones

politeistas, es mucho mds amplio.

Rastreando el valor del lugar, los pobladores hablan de una aparicién dela
Virgen Maria en el cerro de Gueseche hace muchos anos. Ciertamente, esta
aparicion de la Virgen en la comunidad no es muy clara, pero podria explicar

el origen del santuario catélico en el cerro; que posteriormente se concret6

** Testimonio de Estuardo Gallegos sobre el aspecto histérico-religioso. Estuardo, sacerdote antrop6logo, es
un cura diocesano de Riobamba que fue pérroco de Licto de 1974 a 1979.

 Josef Estermann, Filosofia andina: Estudio intercultural de la sabiduria autéctona andina, Quito, Abya-Yala,
1998, p. 168.

** El padre José Ramponi, misionero italiano de la Consolata, trabajé en la parroquia de Licto en las décadas
de los anos 80 y 90. Su prioridad eran las comunidades indigenas de la parroquia de Licto.

** Susana Andrade, Protestantismo indigena: procesos de conversion religiosa en la provincia de Chimborazo, Ecua-
dor, Quito, Abya-Yala, 2004, p. 77.
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en las visitas, romerfas y peregrinaciones que derivaron en la fiesta del Padre
Eterno. Desde luego, la aparicion de la Virgen no se promovié, bien por ra-
zones religiosas o para evitar conflictos entre los pueblos de Licto y Punga-
14.2° Quizé la aparicion de la Virgen de Nieves de Ganshi en Guesecheno fue
aprobada oficialmente porque en la parroquia de Pungald, enla Pena, sehabia
institucionalizado el culto de Maria debido a su aparicién alli. Entonces,una
hipédtesis es suponer que para evitar conflictos se acepté el santuario en
Gueseche, pero en honor al Padre Eterno. De esta manera, se cambia una
de las funciones del cerro que antes era un lugar sagrado de celebracién de
ritos, ceremonias y ofrendas, y se lo convierte en un lugar de celebracién
catélica, introduciendo asi un templo lleno de fastuosidad y ofrendas. Esta
habria sido una manera de utilizar las tradiciones religiosas andinas y plan-

tear el cristianismo como el culto oficial.

En la espiritualidad de los lugarenos, el cerro de Gueseche es sagrado.
Consecuentemente, el lugar es histéricamente simbolo de interaccion reli-
giosapara el pueblo de Licto y las comunidades. Por otra parte, el lugar se
vincula también con la activacion y la revitalizacion cultural y, sin duda, tie-
ne que vercon la identidad cultural de los lugarefios. German Ferro Medina

constata:

Los santuarios se han constituido en lugares de verdadera activacion
cultural, lugares multisemdnticos, propicios para hacer posible la fiesta,
el juego, el paseo, elintercambio social y comercial, la construccién de
pertenencia a una localidad,regién o nacién, mediante el acceso, la co-

municacién, la disputa y la multiplesignificacién de lo sagrado.”

Los mayores o ancianos de la comunidad, al recordar la fiesta patronalde
los afios sesenta y setenta, dicen que habia alegria, celebraciones jubilosas,
actividades compartidas y varias manifestaciones artisticas, fuegos artificia-

les, globos,danzas y disfraces.

26 E] Santuario de La Pefia en Pungalé es una huaca y recibe peregrinaciones casi todo el afio.
¥ German Ferro Medina, “Guia de observacion etnogréfica y valoracion cultural: Santuarios y oficios”, en
Apuntes, vol. 23, No. 1, Bogotd, Pontificia Universidad Javeriana, 2010, p. 59.
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Todo el mes de agosto se festejaba, y en el mes anterior habia mu-
cha preparacion para la fiesta [...] Nosotros éramos unidos porque ha-
bia una sola religiénen la comunidad [...] solo catélicos. La fiesta era
muy grande y todos cumpliamos con nuestros deberes en cuanto a la
comida, a la bebida. Los priostes y los fundadores visitaban y todos
compartiamos cualquier cosa.*®

La celebracién de la misa era muy especial. El cura y los catequis-
tas ensefiaban la doctrina y muchos ibamos a confesarnos y luego co-
mulgdbamos. Antes y después de la misa habia procesiones; empezaba
en Gueseche, bajaba al pueblo de Licto y luego regresaba a Gueseche.
No existia el futbol que distrae, como hoy. Segtn lo que me conté mi
papd, las fiestas del Padre Eterno duraban dos meses. Todo el periodo
de la cosecha y después.?’

Toda la familia asistia a la fiesta cargando su comidita [...] tostado,
cuyes [...] estaban los reyes magos, Curiquingui, Herodes, musica...
Era una fiesta hermosa a pesar de las situaciones extremas de pobreza
que viviamos. Asistia un gentio, todas las 28 comunidades de la parro-
quia de Licto; Cebadas, Punin.*

La fiesta del Padre Eterno, como la mayoria de las fiestas, comen-
zaba con el sonido de la pélvora en el primer viernes del mes de agosto
y se lanzaba pélvora todos los viernes y sdbados. Habia mucha musica,
alegria [...] y trago para la fiesta en honor al Padre Eternito. Los nifios
y algunos adultos en las visperas, en el ultimo siabado se volvian, hacfan
vaca loca y bailaban acompafiados por la banda del pueblo. Todos salia-
mos para bailar...acompafiando a los fundadores y priostes [...] todo era
distinto.™

Los disfraces eran alquilados en el pueblo. Los mestizos ponian

cualquier costo...lo que les daba la gana.®

2 Testimonio de Geraldo Gualli, catequista de la parroquia de Flores y devoto del Padre Eterno, Licto, 12 de
mayo de 2011.

% Testimonio de José Manuel Moreno César, catequista de la comunidad de Gueseche. Licto, 8 de mayo de 2011.

3 Testimonio de J. M. Moreno César.

31 Testimonio de Inés Chapi, hermana de uno de los fundadores (Manuel Chapi), Licto, 20 julio de 2011.

3 Ibid.
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En cuanto a los fundadores™ y los priostes, habia un ritual. Los fundado-
res son y han sido mestizos, pero tienen relacién —~de compadre, comadre o

patrén-— con las familias indigenas.

Hay varios tipos de priostazgo: voluntario, por eleccién y de cardcter per-
petuo.’® En la fiesta del Padre Eterno, el prioste “voluntario”, al presentarse
a uno de los fundadores es obligado a llevar un regalo, una propina y tiene
que mostrar su poder econémico para financiar la fiesta. La presentacion del
prioste de “buena voluntad” se hacia unos meses antes de la fiesta o inme-

diatamente al terminarla.

En el caso de que el prioste sea elegido porlos fundadores, siempre se elegira
el que “mds tiene”. El se responsabiliza de “pasar la fiesta” y consecuentemente
toda la familia se compromete; los hermanos, tios, sobrinos, cufiados, todos los
familiares. Ellos tienen que aportar a la fiesta —dar la jocha—* ya sea econdmica-
mente o haciendo aportes materiales. La obligacion es pasar la fiesta “con mayor

esplendor, de acuerdo con la tradicién y costumbres del grupo”*®

Los que convocan la fiesta anualmente son los fundadores. Hoy to-
dos los fundadores son mestizos del pueblo de Licto residentes en las
ciudades de Guayaquil y Milagro. La posicién del fundador es la de
poder y de prestigio. Este es trasmitido hereditariamente a los suce-
sores dentro del circulo familiar. En los cuarenta, los fundadores del
Padre Eterno eran muchos, pero en la actualidad son solamente cinco

familias que mantienen esta vieja tradicién.”

Los indigenas con muchos recursos siempre se presentaban donde los fun-
dadores pidiendo permiso para ser prioste, o a veces los fundadores nombraban
los priostes para el ano entrante. En un afio se podian tener hasta diez priostes.
Ser prioste era para dar de comer y beber a todos los peregrinos... El prioste tam-

bién pagaba la limosna del cura, la banda, [...] ylos juegos artificiales.®®

** Los fundadores o cofradia son priostes de cardcter perpetuo. Ellos toman el cargo del festejo todos los afios.

* Marco Vinicio Rueda, La fiesta religiosa campesina, Quito, Pontificia Universidad Catolica del Ecuador,
1982, p. 50.

3 Jocha, voz kichwa, quiere decir la contribucién que voluntariamente se da a uno de los indigenas que hace
una fiesta.

% M. V. Rueda, op. cit., p. 53.

¥ Testimonio de G. Gualli.

3 Testimonio de dona Josefa Maldn, del barrio de la Merced de Licto, Licto, 7 de mayo de 2011.
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El papel del fundador en la fiesta es como de un negociante. El elige
el prioste, generalmente indigena, y este va a depender siempre de su
poder econémico. El prioste invita al maestro de capilla y a la banda
del pueblo y, en el caso del futbol, premia a los ganadores del partido.
Ser prioste, visto asi, es unprestigio social, es elevarse en la comunidad,
es redistribuir los bienes ganados. Sin embargo, esto también puede

significar endeudamiento.*

Los fundadores movilizan a toda la comunidad para la fiesta anual. El pa-
pel del fundador es claro para los lugarenos, pero no su origen; es decir, el
fundador es un acontecimiento cuasi-milagroso, es el que salva la fiesta. Fede-
rico Aguil6 constata: “El fundador nace a raiz de algun acontecimiento cua-
si milagroso por el que, en gratitud, el beneficiario del favor debe perpetuar
su testimonio convocando a una fiesta anual”*’ En el caso de los fundadores
del Padre Eterno, se dice que son personas que han recibido milagros, salud
y prosperidad. Uno de los milagros del Padre Eterno es la asociacién con la
lluvia durante la sequia. Pero también hay algunos enfermos que acuden a la

fiesta buscando milagros. José Manuel Moreno César observa:

en la sequia, los fundadores siempre vienen a llevar la imagen de Padre
Eterno a la iglesia de Licto para hacer la novena y siempre, cuando
termina la novena,llueve. El Padre Eterno es poderoso y por eso le te-
nemos mucha fe. No tenemos testimonios de los que han curado, pero
seguramente en la fiesta estin presenteslos enfermos o parientes que
buscan milagros.*!

[...] yo acompafaba a mi padre en las procesiones cargando al Padre
Eterno pasando por las chacras y novenas del Padre Eterno [...] rezd-
bamos pidiendo que Dios nos mandara la lluvia. Antes de que termi-
nara la novena siempre llovia [...] lo mismo pasa hoy. Nuestra tradicién
de los lictefios en prolongadas sequias es hacer novenas y procesiones

portando la imagen del Padre Eterno.*

% Testimonio de Antonio Guamén, catequista de Sta. Ana de Guagpag, Licto, 7 de julio de 2011.
4 Federico Aguilé, El hombre del Chimborazo, Quito, Abya-Yala, 4a. ed., 1992, p. 138.

# Testimonio de J. M. Moreno César.

# Testimonio de dofia Mercedes del barrio Chimbacalle de Licto, Licto, 20 de agosto de 2011.
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Los priostes tenian el papel de contratar la banda de musica. Antes eran
dos bandas, una banda del pueblo y la banda con instrumentos aut6ctonos.
Losdos grupos se turnaban en la animacién de la marcha de la procesién o
en lospatios del santuario. Hubo un tiempo en que se invitaba a los musicos
de lascoplas antiguas para entretener en las visperas o enla noche después de
la fiesta.

Es importante anotar que en los Andes la musica o el grito anuncian la
fiesta y también la tristeza, pues la musica o el grito son movilizadores. Mu-
chasveces se comienza a escuchar ritmos alegres unos dias antes de la fiesta.
Algunos de los priostes pagan a las bandas populares para que vayan de co-

munidad en comunidad “avisando” sobre la fiesta patronal.

Ademds, el prioste tenia que alquilar la “cocina” En el pueblo de Licto
habia familias con patios que prestaban para las fiestas. Los priostes iban a
“hablar” con tiempo con estas familias y tenian que pagar un determinado
montoen sucres® para “asegurar” la cocina. Luego estaba la comida: papas,

mote pelado, cocidos, gallinas, huevos, chanchos, etcétera.

El prioste con los amigos, parientes y vecinos bajaban a Licto cargando
papas, maiz, legumbres, chanchos [...] dias antes de la fiesta y se queda-
banahi casi toda la semana después de las fiestas. Todo el tiempo pasaban
tomando trago o chicha y comiendo donde el prioste.*

Asi, el prioste «gastaba» y hasta acudia a los prestamistas del pue-
blo (mestizos) para luego pagar mensualmente con intereses de 2 y 3%.
Algunos delos campesinos fueron obligados a vender sus tierras para
cumplir la obligaciénde la fiesta; esta informacién fue confirmada por
algunos dirigentes indigenasy mestizos.

Siendo que la fiesta del Padre Eterno cae justo después de la cosecha,
en el mes de agosto cada afio, algunos de los priostes se quedaban
singranitos ni animales porque se consumia todo en la fiesta. Proveer
a todos los que llegan a la casa del prioste en este periodo implica una

inversién grande.®

* Moneda oficial del Ecuador hasta el momento de la “dolarizacién” en el ano 2000.
# Testimonio de Juan Moreno, catequista de la comunidad de Lluchibug, Licto, 22 de julio de 2011.
* Testimonio de J. M. Moreno César.
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Un anélisis de la fiesta patronal revela cambios y permanencias. Sin em-
bargo, las permanencias se manifiestan con mayor frecuencia. En el campo
dela religion, el enfoque de lo estitico y ahistérico nos remite al lugar de los
ritos y las creencias en la vida social.* Los cambios que se suscitan enla fiesta
delPadre Eterno manifiestan una paulatina desintegracion cultural y estin
intimamente vinculados con los cambios en la cultura. Don Flavio Yupa ob-
serva: “losque han migrado a las ciudades siempre vienen con nuevas cosas
[...] ellos siempre introducen algo diferente en la fiesta. Es una buena cosa,

pero tambiénmanifiesta el rechazo a nuestras tradiciones religiosas”."’

Se nota, entonces, que los cambios “desorganizan” la cultura, secularizan
e individualizan el ritual; los cambios que se registran son inevitables. Enlas
comunidades rurales, el cambio es una caracteristica més que un hecho.”® La
cultura no es fija y menos estatica; por el contrario, es dindmica y efimera.
Losesquemas culturales no siempre son congruentes. En el campo cultural
siemprehay variantes, aunque interrelacionadas; lo que varia se puede inter-
pretar comoresistencia por parte de los comuneros y de los priostes. Lo que
ayuda a los romeriantes y comuneros a identificarse con la fiesta es perma-
nente. Es imposiblecambiar totalmente el ritual. Si fuera este el caso, se ha-
blaria de otra fiesta. Sepuede decir asi que se mantienen los simbolos y la fe.

Luis Herrera afirma:

se ha cambiado mucho la fiesta, por ejemplo, antes habia corrida de
toros, pelea de gallos, etc. Pero igual se han introducido otras activi-
dades en la fiesta [...] hace unos afios introdujeron el futbol para los
jovenes que vienen de Milagroy Guayaquil. Es algo nuevo, pero no
quiere decir esto que la fiesta del Padre Eterno se haya perdido. La
misa y las procesiones, [...] aunque no son largas como antes, siempre

se mantienen.*’

* Clifford Geertz, La interpretacién de las culturas, Barcelona, Gedisa, 1996, p. 131.

# Testimonio de don Flavio Yupa, devoto de Padre Eterno. Yupa tiene 75 anos y es residente de lacomunidad
de Banderas, cerca de Licto. Fue sacristan en la iglesia matriz de Licto por un tiempo no menor de 20 afios. Flavio
tiene familiares en la comunidad de Gueseche y particip6 por primera vez en la fiesta de Padre Eterno cuando tenfa
cinco afios. Ademds, es devoto del Padre Eterno y participa afo tras aio en la fiesta, Licto, 8 de mayo de 2011.

* C. Geertz, op. cit., p. 132.

# Testimonio de Luis Herrera (39 afios), morador de la comunidad de Pompeya; devoto del Padre Eterno y
dirigente de la Iglesia. Particip6 por vez primera en las fiestas del Padre Eterno cuando tenia seis afios, Licto, 21
de mayo de 2011.
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El ritual del Padre Eterno

Elritual es una expresion externa del fendmeno religioso, es simbolicoy cen-
tral en la fiesta; en la fiesta patronal es, sobre todo, colectivo. En el campode
las creencias, toda la actuacién o la manifestacion religiosa gira alrededor del

rito vivido intensamente.

Es importante senalar que el ritual religioso es polisémico; el ritual co-
munica mensajes relacionados con lo sobrenatural, lo econémico, lo so-
cial,lo ludico, lo étnico, la identidad cultural y todo el sistema cultural.*® En
tal virtud, los ritos en la fiesta patronal (fiesta indigena) son condensados y

significativos, como bien lo afirma Rueda.’!

A los seres humanos les encantan los ritos, simbolos en accién, porque
“permiten dar significados a los mensajes muy hondos de la psiquis por me-
diode posturas, gestos y acciones individuales o colectivas”>? El rito, con su
cardcter simbdlico y dindmico preestablecido, ilumina el conocimiento, toca

loprofundo de los participantes y despierta una operacién simbdlica.

Directa o indirectamente, el rito ayuda a mantener el orden social y la so-
brevivencia de una determinada sociedad. A través de las creencias, ponien-
do como regla bésica el bien y el mal, la religion es reforzada por medios so-

brenaturales de control social.”?

Desde esta logica, y junto con la estructura
institucional, la religién se convierte en una fuerza poderosa de aprobacién
enla sociedad. Mds todavia, el mito y el ritual de los valores existen como
aspectos constitutivos que fortalecen “la autoridad sagrada y proporcionan
una razoén para el orden social presente”. Serena Nanda anade: “el ritual reli-
gioso intensifica la solidaridad creando un ambiente en el que la gente expe-
rimenta una comun identidad».>* Es decir, el como se celebra la fiesta, que
equivale alrito de la fiesta, muestra la unidad de la comunidad que participa

en el evento y con ello se identifica.

50 Carlos Alvarez Santalé, Maria Jestis Bux6 y Salvador Rodriguez Becerra, coord., La religiosidad popular:
Antropologia e historia, Barcelona, Anthropos, 2003, p.9.

S M. V. Rueda, op. cit., p. 73.

52 Jbid., p. 26.

53 Serena Nanda, Antropologia cultural, adaptaciones socioculturales, México, DF, Iberoamérica,

1987, p. 275.

5 Ibid.
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Mediante el rito del Padre Eterno se invoca a Dios Padre como ser sobre-
natural que controla las fuerzas negativas, tales como las del medio ambiente
(la sequia es un caso especifico). El ritual estd acompafiado por una serie de
acciones simbdlicas y sigue una liturgia mds alld de la mera repeticion de lo
cotidiano; es un conjunto de acciones bastante apegadas a la fe que surgen
comorespuesta a una determinada necesidad. La base del ritual son algunas

creencias,tradiciones y/o costumbres, recuerdos y/o memorias.

Las investigaciones acerca del ritual del Padre Eterno revelan que no hayun
soloritual orito enla fiesta; ademds, la presencia de quienes buscan milagroso

curaciones es parte constitutiva de estos ritos.

El proceso para la fiesta se puede dividir en tres momentos: la prepara-

cién remota, la preparacion proxima, y la fiesta.

Preparacion remota

Aunque no necesariamente en este orden, lo primero es la eleccion delprios-
te por parte de los fundadores. Los priostes y los fundadores se preocupan
siempre de buscar y contratar la banda de pueblo que tiene que acompaniar,
obligatoriamente, a los priostes durante toda la ceremonia. La polvora, las
volaterias o los fuegos artificiales que anuncian la fiesta también son claves;
en lavispera de la fiesta se quema el tradicional castillo de pélvora en los

patios dela comunidad de Gueseche.

Los fundadores y sus familiares residentes en Guayaquil tienen toda una
semana de oraciones y encuentros; una novena para la fiesta del Padre Eter-
noque culmina con las visperas en la comunidad de Gueseche. Esto es un
“preritual” donde dominan los hombres; las mujeres son meras oyentes

pasivas.

Todos los afios nosotros los fundadores con nuestros familiares organi-
zamosuna semana de preparacion para las fiestas de Padre Eterno. Hacemos
oraciones, compartimos la palabra de Dios, y también reuniones para organi-

zar nuestro viaje a Licto. Hablamos de la comida, la banda, la musica, etc..”

55 Testimonio de R. Paguay.
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Por lo tanto, en la preparacién remota de la fiesta, la organizacién y el
financiamiento de la fiesta estin a cargo de los priostes y sus familiares. Es
interesante anotar que para los migrantes de Guayaquil y de Quito, los gas-
tos son compartidos. Dado el elevado monto, hacen reuniones y novenas

previas para recaudar fondos.

En el caso de los inmigrantes indigenas, su retorno a la comunidad de ori-
gen incluye la compra de comida y bebidas. Ahi el rol de las mujeres es ma-
yor; estdn involucradas en la preparaciéon del presupuesto y en la compra de lo
necesario. En los tres dias de la estadia en la comunidad para las fiestas, ellas

pasan gran parte del tiempo preparando la comida para todos los comuneros.

En la comunidad de Gueseche, la preparacién remota incluye dar aviso
de que “yallegan las fiestas del Padre Eternito™° en la reuni6n pastoral. Esto
lo hace el catequista o la directiva de la iglesia. Los comuneros, a su vez, arre-

glan el santuario, pintan las paredes o cortan la yerba.

Preparacion préxima

Unos dias antes, los priostes van donde el senor cura para “pagar la misa”
—“asegurar” la asistencia del senor cura el dia de la fiesta. Para las fiestas, los
priostes pagaban hasta mil setecientos sucres por la misa. Otros gastos: 4 mil
sucres para la banda, 4 mil sucres para la bebida, 4mil sucres para la comida,

Smil sucres para los fuegos artificiales (aproximadamente).

Hay datos de que en Guayaquil hace mds de 20 afos se hacen novenas
(nueve dias) antes de la fiesta. Sin duda, si el prioste vive en Guayaquil debe
asistir. Los que participan no son solo los amigos y parientes del prioste, sino
también los devotos del Padre Eterno. Se reza el rosario y, cuando se da la

oportunidad, asiste también el cura del area.

Fiesta

Segun los comuneros y la mayoria de los devotos, antes la fiesta durabacasi

una semana; el viernes, dia de la fiesta y, luego en el pueblo, una semanamds,

56 Reunién Pastoral: encuentro mensual que se hace en la parroquia (eclesidstica) para planificar y organizar
las visitas a las comunidades. Para esta esta reunion se convoca a todos los catequistas de las comunidades.
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era el “agradecimiento”. Como siempre habia varios priostes, cada uno de
ellos trataba de “tomar la plaza” de Gueseche. El prioste llegaba muy tempra-
no con la banda y los danzantes disfrazados para ser luego la figura central
el dia de la fiesta.

Era tradicional que la misa campal, ala que asistian los priostes, se llenara
de devotos. En la celebracién, los cantos acompanaban al maestro de capilla
y el cura agradecia a los priostes, a cada uno por su nombre, y se recordaban
los nombres de los difuntos. Al terminar la misa campal, como de costum-
bre, el sefior cura bendecia el agua y la aspergia sobre los devotos, quienes a
su vez se santiguaban. En este momento también se bendecian los objetos
religiosos, la tierra, las semillas, los carros, los nifios, las billeteras, los celula-

res, los anillos, los sombreros y otros objetos.

Después, seguia la procesion junto al prioste y al sacerdote. Los devotos
hacian una calle de honor y cada uno de los presentes trataba de tocar la
imagen y se santiguaba. La banda tocaba una serenata especial en home-
najeal "Padre Eternito". Las procesiones, de casi tres kilémetros, inician en

Gueseche, bajan a Licto y luego suben otra vez a Gueseche.

Los priostes brindan la comida y la bebida a los devotos en el patio de
Gueseche,yluego los amigos, invitados y familiares bajan a la casa del funda-
dor para continuar con la fiesta. El ambiente festivo y el espiritu de solidari-

dadse mantienen por largo tiempo. El sefior Gualli dice:

los priostes con los familiares distribuian la comida y la bebida. Habia
comida en abundancia para todos en los patios del santuario. Se servia
la chicha de frutas o de maiz, sopita [...], caldo de gallina, mote, y
todos compartiamos, se echaba la comida en una bolsa o en la chalina,

ahora que hay bolsas plésticas, lo echan en ellas. El trago también se

brindaba.’’

Los priostes proveen la comida, pero también se pueden ver pequefos gru-
pos de familiares 0 amigos compartiendo alimentos. Se come cuy y chancho

horneados, especialmente preparados para ese dia. En la tarde se organiza la

7 Testimonio de G. Gualli.
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corrida de toros u otros juegos, costumbres que poco a poco se han ido per-

diendo, ahora solo queda el futbol que fue introducido en los afios 80.

En la noche, la mayoria estan borrachos, al punto de no poder llegar a su
casa. Estos escenarios son comunes después de las fiestas. En este sentido,
quienes sufren son las mujeres y los hijos. Dicen que algunas de las mujeres

borrachas incluso sufren violaciones.

El “agradecimiento’, luego de la fiesta, se dilata por muchos dias en lacasa
del fundador. Algunos familiares y amigos se quedan en esta prolongaciénde
la fiesta.

La fiesta patronal era anteriormente un evento de una semana. La gen-
te esperaba el dltimo sibado para festejar. Las celebraciones no solo
eran la misay las procesiones. La costumbre era que los familiares y los
amigos del prioste/fundador acompanen en la casa toda la semana. Se
escuchaba musica y gritos, “que viva el prioste [...] qué vivan los funda-

dores, qué viva Padre Eterno”.*

El ritual religioso en la fiesta patronal es un instrumento para ordenar
la celebracién. En el ritual de la misa se encienden las velas para la imagen
y luego son puestas en el candelabro; se anotan con el sacerdote los nom-
bres delos difuntos y se hace la procesién antes y después de la misa. Existen
reglas yobligaciones implicitas que hay que cumplir. Los rituales de la fiesta
restringende algiin modo la vida de los peregrinos para abrir su vida a otras
posibilidadesreligiosas o divinas. Esta realidad religiosa es presentada como

una alternativaordenada dentro de la fiesta.

Antes y después de la misa campal, los peregrinos entran al santuario
para rendir homenaje al Padre Eterno. El templo esté lleno de simbolismos:
algunos hablan con la imagen, otros lloran, otros simplemente mantienen
silencio. Hay quienes llegan y prenden billetes de diversos valores (del, de
5 o de 10 délares) en el manto del Padre Eterno; son las “ofrendas” de los
devotos. A este significativo ritual, los peregrinos lo ven como un acto indis-

pensable. Segin Moreno: “todos los que llegan, tienen que entrar al santua-

3% Testimonio de don Carlos Remache, morador del barrio de la Buena Esperanza en Licto, entrevista realiza-
da por el autor, Licto, 10 de septiembre de 2011.
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rio y rendir homenaje al Padre Eternito. Dejar una vela encendida [...] luego

arrodillarse aorar es como una forma de ajustar las cuentas con é17%

Dentro del ritual se puede hablar del culto fastuoso expresado por parte
de la Iglesia catdlica y de manifestaciones de la cultura popular por parte de
los peregrinos. Las manifestaciones populares incluyen la musica, la danza,
los autos sacramentales; teatralidad vital que es un elemento importante
dela religion popular. Otras expresiones son la banda, los fuegos artificiales
o pirotécnicos, la pélvora, la vaca loca, los castillos, el humo del incienso que

sequema dentro del santuario.

También forma parte del ritual la presentacion de programas impresos,
tripticos y suvenires: rosarios, medallas, libros de oraciones, entre otras co-
sas;que los peregrinos buscan como recuerdos de la fiesta, y que han proli-

ferado en el siglo XX.

Al final de la misa, los peregrinos piden la bendicién del sacerdote y del
Padre Eterno. Este momento estd revestido de un manifiesto aspecto sensorial
porque todos los participantes quieren tocar, mirar y sentir. Cuando el sacer-
dote tira el agua, la gente se santigua al sentirla caer sobre ellos. Los peregrinos
no solo llevan articulos religiosos para bendecir, sino también tierra, semillas,
agua y otros objetos. Estos representan la busqueda de la experiencia de lo sa-
grado, los milagros en el marco de la religion popular. La fe es reforzada y asi, a
través de la tierra, el agua, la semilla y otras cosas, se recibe la proteccion divina

y se evitan los desastres naturales, epidemias, pestes y plagas.

Finalmente, el ftbol, nuevo ritual auspiciado porlos inmigrantes indigenas
de Guayaquil y de Quito, va tomando fuerza ano tras afio, y convoca mucho a
la juventud. Los dirigentes envian desde Quito las invitaciones a los equipos

rurales, y cada afio se registra un incremento de los equipos participantes.

en los afios setenta éramos solo dos equipos, Aucas y Guayas. No habia
equipos enlas comunidades de Licto. Hoy los equipos que se inscriben
pueden llegar a ser hastaveinte. Nos falta el tiempo y espacio con los

. ; : 60
equipos porque tenemossolo una cancha y dos dias para jugar.

%% Testimonio de M. Moreno.
% Don José Caranqui, fundador del equipo deportivo de Aucas, residente en Quito, Licto, 20 de agosto de 2011.
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El futbol es un especticulo de masas con fuertes aspectos de la globaliza-
ciéon. Como todos los deportes, tiene caracteristicas plenamente profanas;
impera la competencia y esta orientado a la consecucién de trofeos y cam-
peonatos; es un espectdculo de masas. Pensando sobre el monto de dinero
que se llevan los ganadores, vemos que el campeonato estd muy comerciali-

zado y estd sometido al mercado.®!

Fl momento de “viva la fiesta”

Lo festivo, en todo su conjunto, tiene que ver con la espontaneidad. Entre los
Luo de Kenia, el grito de alegria, el movimiento del cuerpo o la danzason
manifestaciones que surgen desde adentro, desde el ser de los que asisten a
una determinada fiesta o celebracion.®” En los Andes, la alegria, el baile, el
grito “;Que viva la fiesta!” a los ojos de un extranjero pueden parecer mani-

festaciones de lo excesivo, de la prodigalidad o de la transgresion de limites.

De cualquier modo, las prohibiciones y los tabties no son caracteristicas
de lo festivo en los Andes. Es decir, la fiesta del Padre Eterno no pretende te-
ner integracién, convergencia ni tampoco armonia en todo lo que en ella
se hace.En las manifestaciones concretas, por ejemplo, en las visperas y en
el siébado de la fiesta, siempre se registran “excesos”. Sin referirnos a lo
negativo, el “exceso” es un valor al ser una impugnacién, una protesta, una

contestacion alo cotidiano y a sus penalidades.

En este sentido, la fiesta se vuelve una fuerza o espacio para la emanci-
pacion que conduce a los actores sociales hacia la liberacién dentro de un
sistema social. El elemento de la liberacion se desarrollard en el siguiente
capitulo.El grito de “jQue viva la fiesta!” comprende no solo el baile o la
procesion con el prioste y los fundadores, sino también el momento de au-
tosacramentalizacion. Los fundadores y los priostes son acompafiados por
el desfile de comparsas tipicas, junto a la banda del pueblo y a la musica na-
cional popular. La alegria y el ambiente festivo son mantenidos porla pélvora
querevientaen el aire. Los gritos “jQué viva el Padre Eternito!, jque viva el

prioste!” y “jque viva la alegria!”, marcan el climax de la fiesta.

°' El monto de dinero que se lleva el equipo ganador es de US $ 3000, mas el trofeo.
¢ En Kenia existen mds de 42 pueblos registrados por el gobierno, el pueblo Luo es uno de ellos. Los Luo
habitan en el asentamiento del Lago Victoria en el Oeste de Kenia.
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En este ambiente de alegria, la vida se resignifica y subvierte con patrones
mestizos e indigenas. Aparentemente, se forma una sola visiéon ampliada e
integral. Desaparecen, de manera temporal, las diversas dimensiones dis-
criminatorias y marginales; todos los presentes se juntan en una dimensién
religiosacon una relacion integral, conservando la cosmovisién propia de la

identidad cultural.

En efecto, esta armonia de relaciones horizontales crea una sensacion de
seguridad en cuanto al sentido religioso, pero no anula las tensiones sociales
ni culturales entre los grupos. En cierta manera, desaparece la importancia
de las fronteras en el momento de la fiesta. Todos cantan y bailan al ritmo de

la musica y algunos se divierten con el especticulo de la tradicion folklérica.

A continuacion, se presenta la version de algunas coplas antiguas propor-
cionadas por el joven Dario Morocho. Ala musica la acompafan expresiones

verbales y gestualidades espontdneas:
I
Opye solterita, oye muchachita
El patio de tu casa por favor préstame
la puerta de tu casa préstame no mds.
Para un ratito, para unas horitas
Para cantar un poquito para versar un tanto.
II
Si quieres a la derecha, o ala izquierda
Doblaré no mds, viraré no mds,
Machete de huano, viraré no mas
acéd de Penipe, doblaré no mas
Para un ratito, para unas horitas

Para cantar un poquito para versar un tanto.
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Un elemento muy importante de la fiesta es compartir la comida y la be-
bida; lo que coloquialmente se denomina “servirse algo” Esto ocurre antesy
después de la misa, y no es extrano ver personas borrachas tiradas en el suelo.
Celebrar el Padre Eterno permite los desbordes con menos restricciones y
reglas. En este sentido, la fiesta religiosa se convierte en una especie de carna-
val,con caracteristicas barrocas, que llega a cambiar las reglas de las relacio-

nes sociales. Es decir, se experimenta otro tipo de caos.

Algunos para pasar bien lafiesta pasaban desde las visperas tomando
el trago. Para la mayoria, la fiesta noes fiesta sin trago o sin chicha. La
fiesta patronal tiene un caricter de lo excesivo igualito como el carna-
val. Yo fui victima [...] celebrando el Padre Eterno pasé dos dias o tres
chupando y bailando.®

Las fiestas son espacios de desorden en gastos de los fiesteros, embria-
gueces [...] un tremendo desborde que ha llegado a los pueblos indi-
genas, a lagente de la sierra ecuatoriana, al culto de Dios. Pero también

la fiesta religiosaes un instrumento para ordenar al pueblo o la gente.*

Por esto, la fiesta patronal tradicional combina lo sagrado con lo profano.
Y asi se aceptan las contradicciones absolutas, no solo en el momento de la
fiesta, sino en la vida diaria también: entre lo religioso y lo profano-social,

entre lo tradicional y lo nuevo.®

El desencanto presente en la fiesta patronal o religiosa, como una corriente
opuesta alos «excesos>, siempre apunta al «dualismo legitimo>; dualismo no
aceptable para los sectores evangélicos y para algunos catdlicos; esto explica la

separacion entre la religion oficial occidental y la sociedad, entre la fe y la vida.

Etnografia de la fiesta

Para el trabajo de campo de la etnografia de la fiesta se ha contado conla

participacion y la experiencia del investigador de la fiesta de 2009 a 2011

% Testimonio de R. Paguay.

¢ Testimonio del padre Agustin Baima, misionero de la Consolata; trabajé como vicario unos cinco afios en
la parroquia de Licto, Bogotd, 9 de septiembre de 2011.

% Luis Guillermo Guerrero, “Fiestas patronales campesinas, resignificaciones y cambio social, estudio de caso
Garzén-Huila”, en German Ferro Medina, Religién y etnicidad en América Latina, Bogota, Instituto Colombiano
de Antropologia, 1997, p. 50.
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y,por lo tanto, con las entrevistas formales e informales realizadas en estos
anos.El calendario festivo de los lugarenos estd lleno de muchas actividades;
entre ellas constan las rogativas, que constituyen una forma populary social
de oracidn, con ellas se pide la gracia al Senor o se agradece por los benefi-
cios. Tienen un cardcter espontdneo y compartido; la comunidad se siente
responsable ante la misericordia de Dios; puede ser en el peligro colectivo o

en la alegria por el beneficio recibido.

Para un mayor entendimiento se hard una descripcion de la imagen del
Padre Eterno dentro de un contexto etnogréfico: el simbolismo detras de la
imagen, el significado cultural y las convergencias culturales que se pueden

relacionar con la imagen.

Descripcion de la imagen del Padre Eterno

Los atributos de laimagen del Padre Eterno que se detallan a continuacién son

una interpretacion personal y tienen una mirada teoldgica y antropoldgica.

Imagen del Padre Eterno, comunidad de Gueseche
(Maurice Awiti, 20 de agosto de 2011).
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La imagen del Padre Eterno resalta a primera vista en la capilla de Gue-
seche. Como trasfondo, la imagen dibuja una cruz que encaja en la raciona-
lidad andina relacionada con el sistema de las coordenadas; se pueden se-
nalar dos ejes: el vertical relacionado con la correspondenciay el horizontal
relacionado con la complementariedad.La parte superior representa el cielo
jawa y la inferior el infierno uku; por esa razén, la parte superior representa
la felicidad y la tranquilidad. Los rayos los interpretamos como signo del
Inti (Sol). La parte inferior muestra una transicion, un estado de espera, la
esperanza o un estado de peregrinacién.Aqui se representa la cosmovisiéon

andina en la imagen.

La cruz significa siempre salvacion y Cristo en la tradicion cristiana; en-
tonces, aqui se empatan las dos culturas: la cultura andina con la Cruz del
Sur y sus dualidades, y la cultura occidental con el concepto de la trascen-

dencia de Dios en el cielo sobre la tierra.
Acerca de la imagen:

- El rostro del Padre Eterno es paternal y acogedor. Su mirada es fija,
dirigida hacia lo alto, como simbolo de dominio y proyecciéon hacia el
futuro; es dulce, tierna y transmite confianza a todos los que se acer-
can.

- Los brazos pueden interpretarse como llenos de ternura, que abra-

zan ymanifiestan proteccién a todos.

- Los labios entreabiertos parecen dar un saludo de bienvenida a los

quellegan.

- Labarba es un simbolo de sabiduria y respeto. Como un mayor o an-

ciano, el Padre Eterno simboliza estabilidad y madurez; es un sabio.

- Los pies descalzos senalan la vida publica y la cercania al pueblo, a la

gente; su despojo de la condicién divina y su caminar por el mundo.

- El tridangulo en la cabeza del Padre Eterno es una expresion de la

Trinidad, de la divinidad y la gloria.
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El cuadro esta pintado al éleo, sobre madera. La imagen parece como si
estuviera ascendiendo. El cuadro estd dividido en dos partes que se pueden
se parar: la parte mds pequena se halla en el lado superior, donde estd la
imagen del Espiritu Santo y la mds grande donde estd plasmada la imagen
de Dios Padre.

La imagen fue retocada por ultima vez el 10 de julio de 2006. La vitrina
lleva una placa del donante; no hay muchas placas visibles, pero hay una

pulsera y un brazalete que dejaron unos peregrinos.®

El Padre Eternito es milagroso; no constan en escritos los favores re-
cibidos ni los milagros, pero si hay testimonios. El afio pasado un fuerte
vientodestruy6 casas en esta comunidad (Gueseche) y estas fueron las
casas de losevangélicos que no le tienen fe al Padre Eterno. El Padre

Eterno los castigé.”’

Sin duda, hay una teologia cristiana y catélica que acompana a la imagen.
La inspiracién puede ser la de Jesus ascendiendo al cielo. La imagen sigueun
patrén cultural occidental judeocristiano. No hay simbolos culturales loca

les, es decir indigenas.

Dadala devocién de la gente, se puede decir que el cuadro es esperanza-
dor. La evocacién de los tres estados donde el infierno se eleva al cielo, per-
mite interpretar a los otros dos estados como transitorios; al final, se puede

lograr llegar al cielo donde se goza de la gloria del Dios Padre.

En la vitrina donde est4 la imagen del Padre Eterno hay también otras
imdgenes: la Virgen Maria, el Divino Nifio y el crucifijo. Ademas, los pere-
grinos llevan imdagenes del Nifio Divino y de la Virgen Maria para la devo-
cién y el culto. El tridngulo del poder significa “La disputa por el poder de re-
presentar los anhelos del pueblo creyente, de ser los espejos inmortales, estd
muy competida y rivalizada”%® En otras palabras, la imagen del Padre Eterno

estd acompanada por otras que comparten su espacio, al mismo tiempo que

% Los moradores constatan que los fundadores mandaron la imagen a Quito. Se han mantenido la mayorfa
de los aspectos de la imagen.

¢7 Testimonio de M. Chapi.

% Germén Ferro Medina, La geografia de lo sagrado: El culto a la Virgen de Las Lajas, Bogotd: Uniandes, 2004,
p-38.
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disputan por él. El culto a las imagenes es una caracteristica importante de

la religiosidad del pueblo.

No hay placas o exvotos que testimonien milagros, pero entre las inten-
ciones parala misa siempre se agradece al Padre Eterno que es “muy milagro-
so” por los favores recibidos, especialmente en la misa del ultimo sabado de

agosto de cada afio, al finalizar la fiesta.

Nos interesa el imaginario simbélico-cultural que la comunidad transmi-
te, 0 quiere transmitir, a las nuevas generaciones. Aparentemente, el sentido
y el significado celebrativo solo estan en la memoria de algunos ancianos y
adultos que se han preocupado por guardar los significados que la tradicién

hatransmitido de generacién en generacion.

Al escuchar con atencion alos indigenas cuando hablan sobre la fiesta pa-
tronal, pareceria que el Padre Eterno solo fuera un “pretexto” para legitimar

otros aspectos de la vivencia cotidiana.

Venimos con esta tradicién de los viejos... ellos nos dejaron un recuer-
do, una ensefianza, por ejemplo, dicen: "voy a la fiesta porque asi hicie-
ron mis padres, abuelos [...]" o "voy a la fiesta porque fulano, zutano o
el vecino le acompafnamos, €l nos acompané el afio pasado”. Entonces
esperan los dias de la fiesta para ser fieles a una tradicién y también

esperan devolver a quien les haya dado.®’

Por ejemplo, entre los priostes, si un prioste del ano 2010 me invité a la
fiesta y me dio un plato de comida, entonces cuando soy prioste busco a
quienme invit6 para retribuirle lo que me dio. Es como darse regalos de co-
mida, node otras cosas.

Antes, todos los sibados estaban a cargo de los fundadores y de unos
priostes. Pero el dltimo sibado habia hasta siete fundadores y un sin-
nimero de priostes que acompafiaban a los fundadores. Del nimero
de priostes y de la gente que acompafaba dependia la posibilidad que

tenia el fundador de atraer a la gente.”

 Testimonio de dona Olga Lucero, participante en la fiesta del Padre Eterno, Licto, 20 de agosto de 2011.
70 Testimonio de Juana Aucancela, hija de uno fundador del Padre Eterno, Licto, 20 de agosto de 2011.
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Es importante tener un patrono para celebrar la fiesta y con ello devolver
o recibir favores, sean estos de parte de Dios o de los familiares y amigos.Por
lo tanto, la fiesta se vuelve un espacio para acceder alos favores, ala gracia y a
la bendicién de Dios. La fiesta abre también nuevos espacios de relaciones
en la familia, en la comunidad y en la sociedad: las relaciones entre mestizos
e indigenas, y entre mestizos. Las relaciones entre compadres, comadres y

patronestambién se fortalecen.

Ademads, hay una aparente contradiccion en que el Padre Eterno no seael
“centro” de la fiesta, a pesar de lo que intenta el sacerdote en la predicacion.
Es més bien un personaje que es parte de todo un ensamblaje festivo-religio-
so. Es decir, los comuneros, los devotos y los fundadores necesitan sentir
mas la cercania, la solidaridad y recargar sus fuerzas con las relaciones. De
una u otramanera, la fiesta es un momento para afirmar los controles socia-
les, poderes eintereses. También se afirman en la fiesta las contradicciones
religiosas y las tensiones histéricas existentes entre mestizos e indigenas;
el pueblo de Lictoy las comunidades. Entonces, la fiesta es un espacio de
consolidacion, de persistencia, de cambios y de nuevas férmulas de poder

donde se legitiman los poderes y controles en la comunidad.

vivo en Guayaquil [...] desde el afio 1980 participo en la fiesta del Padre
Eternol...] para compartir comida, con los comuneros, con los amigos,
con los familiares ese es el gusto de los migrantes residentes en Quito,
Guayaquil [...] también para disfrutar, descansar en el campo y acom-
pafiar el equipo de futbolde Guayas. Es un momento especial para la

familia y los amigos.”

La fiesta es el espacio apropiado para la integracion familiar, de acercar

a los “otros” —mestizos, migrantes y turistas—. Es también el momento de

apoyo, de solidaridad y de compartir con la comunidad de Gueseche. Para

losmigrantes, es el momento de regresar de la ciudad y mostrar en qué se ha

“progresado”; exhibir su nuevo carro para conseguir legitimidad social. Es

decir, esel tiempo de sentir que “me quieren o que me reconocen’, también
) )

es una época de encuentros y desencuentros, si se toman en cuenta las peleas

7! Testimonio de Marco Guaranda, nacido en Gueseche y migrante en Guayaquil, Licto, 20 deagosto de 2011.
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y las borracheras. Otros aspectos importantes de la fiesta son la retribucion,
redistribucion, equidad y armonia de las relaciones indigenas-indigenas, in-
digenas-mestizos,comunidad-pueblo. Los mestizos en los afios 50 hacian
fiestas para alegrar oexplotar disimuladamente al indigena bajo la relacién
“ritual” parentesco ocompadrazgo “con una ideologia de superioridad e in-
ferioridad social decfanalgunos fundadores: darles a los indios la fiesta [...]
trago, comida y quitarlesu cosecha del ano. También era para mantener el

statu quo |[...] regalar entre compadres/comadres o ahijados/ahijadas””?

La fiesta se mantiene a través de la memoria; todo lo que se hace en la
fiesta anualmente: la comida y la bebida; la devolucién de favores a los ve-
cinos, al compadre, al amigo o al familiar permanece para siempre en la me-
moria de todos, desde en los ninos y jévenes hasta los ancianos. Entonces,
se puede oir a los migrantes decir que ellos regresan de la ciudad o de otras
regiones para compartir el licor, emborracharse, bailar, compartir con los

amigos, ira las visperas y a la misa para que todo quede completo.

Es importante preguntarnos ;de qué se trata la fiesta? La fiesta no es solo el
tiempo sagrado, ni menos el tiempo para la doctrina oficial, aunque los in-
cluye. La fiesta va mas alld. La fiesta celebra esencialmente elementos vitales
como el ciclo agricola, la cosecha, los favores recibidos, la salud o el éxito en el
dmbito econémico. Es decir, la religion de los lugarenios es agrocéntrica; los ci-
clos agricolas juegan un papel importante,” y existe una relacién agricola con
el Padre Eterno. La fiesta patronal fortalece y mantiene el orden social, la de-

pendencia ylareciprocidad en las relaciones entre los indigenas y los mestizos.

Los pasos desde las visperas hasta el dia de la fiesta

Viernes

a) La pélvora anuncia la llegada de las visperas o del dia grande de la

fiesta patronal. El perfume del incienso también inunda el ambiente.

7> Testimonio de A. Guamén.
7® Se celebran las fiestas segun las necesidades. En el mes de agosto es cosecha, pero también se necesita la
humedad. En el mes de septiembre son las aradas y en octubre las siembras.
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b) En las primeras horas de la tarde se celebra la llegada a la casa del
fundador. Hasta alld acuden los priostes, los familiares, amigos, invi-
tados y, sin duda, la banda del pueblo junto con la banda de musica au-
toctona,con instrumentos como la caja y el pingullo. Los familiares y
amigos siempre llevan algo para aportar: botella de trago, cigarrillos,
maiz, papas o gallinas. "todos llegan donde el fundador acompanado
del priostecon un presente. En la casa del prioste habia mucha activi-
dad especialmente de las mujeres, cocinando y sirviendo. Todo el que

llegaba se servia chicha o una copa de trago.”

c) Llegada a pie de la banda de musicos que siempre acompana a fun-
dadores, priostes, familiares, invitados, amigos, vecinos y espectado-
res. Para las visperas en Gueseche, portando la bandera con la imagen
del Padre Eterno.”

d) Las visperas tienen un carcter devocional y son celebradas nor-
malmente en el templo del pueblo en honor al Padre Eterno. Para los
que vienen de Guayaquil, es la culminacién de la novena con el santo

rosario, oraciones y reflexiones dirigidas por los peregrinos.

e) Después de las visperas sigue lo que suelen llamar “Programa espe-
cial”’a cargo de los priostes, que generalmente incluye: brindar exqui-
sito vinohervido, chamarrascas,” fuegos pirotécnicos, castillos lumi-
nosos, vacaslocas, lanzar globos al espacio y el gran baile social, con

disco mévil oun grupo musical.

f) Cuando se termina la quema del castillo acompafiado por la banda,

se regresa a la casa del fundador en donde se descansa.

7 Testimonio de dona Josefa Maldn.

7> Actualmente, hay una carretera que se hizo en los afios 70 que facilita mucho la comunicacion y el trans-
porte para la gente y sus productos; también facilita la salida de los comuneros hacia las ciudades grandes. Antes
se acostumbraba bajar y a subir a pie a la comunidad. Para las fiestas del Padre Eterno la mayoria ya no hace la
peregrinacién como en los anos 50y 60.

76 Lenia menuda, hojas y palillos delgados que cuando se les prende fuego producen mucha llama sin consis-
tencia ni duracion.
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Sabado

a) La pélvora anuncia la fiesta desde las seis de la mafiana. También la
fragancia del incienso, que en este dia se quema con mds intensidad,

abre el fervor.

b) Tiene lugar la concentracién y posterior peregrinacién de devotos,
priostes y fundadores que llevan sus ofrendas hacia el Santuario del
Padre Eterno en Gueseche. Las ofrendas incluyen los productos de
la tierra, dinero, velas, etc. En la mafiana, normalmente a las 9:00 ho-
ras, labandaacompana toda la marcha de la procesién donde también
retumban los voladores. Ese dia algunos llegan disfrazados de monos,
yumbos, ingenieros, Herodes y Reyes Magos (Melchor, Gaspar y Bal-

tasar). Estosultimos llegan montando caballos.

c) Luego sigue la misa campal y la procesion, a cargo de los fundado-
res, en honor al patrono de la comunidad de Gueseche, para implorar

sus gracias y bendiciones a favor de todos sus devotos.

La bendicién del sefior cura es importante; segtin Luis Fernando Botero,
dentro del ritual la bendicién cumple, al menos, una doble funcidn: 1. esta-
blecer o reforzar la unidn con la divinidad; la divinidad intervienea favor de
los peregrinos a través de la bendicién, y 2. expresar sentimientos y actitudes

entre las personas: confianza, solidaridad, amistad,respeto, etcétera.””

Terminada la misa, empieza la serenata al Padre Eterno y la procesion con
su imagen. Acompanan en la procesion el prioste, la banda, los sahumerian-

tes” y algunos disfrazados. Antes se recorria el chaquindn Licto-Gueseche.
Programas deportivos a cargo de los migrantes de Quito y Guayaquil.
Domingo

a) Se celebra la misa para los indigenas migrantes; las finales de los

partidos de futbol para el campeonato.

77 Luis Fernando Botero, Chimborazo de los indios, Quito, Abya-Yala, 1990, p. 61.
78 Quienes esparcen el humo que produce una substancia aromética que se echa en el fuego.
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b) Sigue un desayuno comunitario.
c) Luego contintian los juegos para determinar el campeén del afio.

d) En el pueblo, la fiesta contintia hasta una semana después.

Como conclusion, se premia al equipo ganador. Reciben trofeo los equi-
pos que han ganado el primero, segundo y tercer puestos. El equipo ganador

recibe también tres mil ddlares.

En la fiesta se rescata el aspecto de compartir, es decir, la corresponsabili-
dad y el acompanamiento. Desde esta perspectiva, durante la fiesta quien
es prioste o fundador no siente el peso de "gastar” en la fiesta; este no es un
aspecto negativo, mds bien afirma un espiritu colectivo que se hace presente
en ellos. Pues, llegar a la casa del prioste o fundador con "algo” se considera
reciproco y responde al fortalecimiento del tejido social, familiar y cultural.
En el trasfondo, es el sentido de que todos los bienes hay que compartirlos;
hay que ser generoso y hay que ser solidario. Es decir, la reciprocidad es un

comportamiento de conformidad con el orden de la vida comunitaria.

Para nosotros la fiesta es un momento de solidaridad, nos movilizamos
para vivir la fiesta con los priostes, acompaiiarlos, llevarlos una comidi-
ta, [...] Igual hacemos en el momento del bautismo, del matrimonio o
de la muerte. La presencia fisica en el momento de la fiesta y compartir
cualquier cosa, es cimentar las relaciones, los lazos familiares [...] es un

soporte vital.”

La fiesta de Padre Eterno es un lugar de la memoria por las caracteristicas de
la ritualidad, la imaginacion y la construccion social. Por un lado, la memoria se-
lectiva es un proceso normal: se constituye con la suma de recuerdos y olvidos;
por otro lado, la tendencia de la memoria es no perder lo aprendido; la memori-

zacion. Se memorizan las fechas y los hechos.

7 Testimonio de dofia Marfa Luz Morocho, moradora de Licto, Barrio Centro, Licto, 1 de noviembre de 2011.
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Los abuelos, las abuelas o los mayores, al recordar la fiesta del Padre Eter-
no, hablan de los encuentros familiares, del compartir de la comida y de la

alegria y del fervor religioso en la vida familiar y comunitaria.

Tengo memoria que las fiestas patronales como la de San Pedro o de
Padre Eterno eran acontecimientos muy solemnes para la comunidad,
los devotos, losperegrinos [...] Todo el mundo ansiaba la fiesta patronal
[...] para cumplir con sus deberes para Dios o el Santo.

Los curas, el alcalde y el regidor exigian a todos los comuneros que
participaran en la fiesta. La celebracién de la misa era especial [...] con
largas procesiones con la imagen acompafiada por el sacerdote. La lle-
gada de la imagen y el sacerdote era un momento importante; se los
recibian con reverencia.®

Las familias se reunian en el tiempo de la fiesta [...] los hijos que
estin en la migracién todos llegaban. Habia mucha comida, musica,
alegria, todo era una sola fiesta. Venian las parroquias de Cebadas,
Punin, Pungald, Cacha, etc. a acompanar.En las fiestas grandes era
costumbre que los padres llevaran sus Aijitos para la misa. Los nifios
eran muy felices [...] viendo los musicos, las bandas. En las visperas
eran las vacas locas, la pélvora, los globos, el castillo [...] Para los
wawas (bebés) y wambras (jovenes) la fiesta era también el momento

de conocer nuevos amigos.*!

La memoria es una reconstruccion, mas que un mero recuerdo del pasa-
do. Entonces, no es casual que se olviden algunas cosas y se recuerden otras.
Desde esta perspectiva, la memoria o las memorias se pueden tomar solo
comodatos (dados), pero también hay que tomar en cuenta los procesos de
su construccion y composicion. El tiempo y el espacio son significativos en
la construccion de la memoria; en consecuencia, las nociones del presente,

pasado, futuro conllevan un carédcter cultural y siempre variable.

% Testimonio de don Segundo Pilataxi, morador de Banderas Tulabug Escalera, Licto, 21 de octubre de 2011.
81 Testimonio de dofia Rosario Tenelema, abuela de 74 afos de la comunidad de Banderas, Tulabug Escalera,
Licto 21 de octubre de 2011.
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Impactos de la globalizacion en la ritualidad y la fiesta

En toda la historia de la fiesta patronal del Padre Eterno, el sentido de la comu-
nidad, el compartir y las relaciones humanas fueron significativos. Sin embar-
go, en nuestros tiempos, caracterizados por procesos acelerados de unificacién
del mundo, la dimensién social ha cambiado. A pesar de que se ha mantenido
el mes de la fiesta, existe individualismo entre los peregrinos y los comuneros
y hay desvalorizacién de los aspectos religiosos. Las procesiones son cada vez
mas cortas, los dias de la fiesta son menos frecuentes y, como dicen los comu-

neros, “la devocion al Padre Eternito se va bajando ano tras ano”.

La globalizacién, como un fenémeno multidimensional comprendido
en la unidad y en la diversidad supera, a veces de manera violenta, las fron-
teras materiales y culturales. Frente a esta realidad, vemos dos aspectos que
plantean una nueva comprension de la religién popular: el futbol, que es el
nuevo ritual en la fiesta patronal, y los nuevos movimientos que caracterizan

un abanico abierto de nuevas ofertas religiosas.

Sobre el primer aspecto, ;es posible realizar dicho campeonato sin la fies-
ta patronal? La respuesta es negativa. Primero, porque los patrones del cam-
peonato son migrantes y para ellos la fiesta patronal es clave; es una convo-
catoria que reune a los jévenes migrantes. Segundo, quitar la fiesta patronal
de alguna manera quita el peso de los juegos. Curiosamente, los jugadores
antes de ir a la cancha tienen la costumbre de entrar primero en el santuario

a orar y pedir la bendicién del Padre Eterno.

Acerca del segundo aspecto, hay que interpretar la realidad que se vive
en la zona andina; hay que tomar en cuenta las caracteristicas complejas de
esta situacion; por ejemplo: la gran expansion de las iglesias evangélicas y
de los grupos pentecostales, a partir de los afios 40 del siglo pasado, apro-
ximadamente. Houtart constata que en los ainos 40 se dio un periodo de
gran cambio demografico del continente americano, asi como también una
acelerada caida proporcional de las poblaciones rurales en América Latina,*
y una gran oferta religiosa que pone nuevas demandas a una sociedad ante-

riormente catdlica.

% Frangois Houtart, Mercado y religion, Caracas, Monte Avila, 2006, p. 124.
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El fenémeno evangélico de los nuevos movimientos parece a primera
vista pequeno y restringido; pero una mirada critica muestra sus vinculos
culturales y econdmicos con otros “poderes” externos. Historicamente, el
origen estd en los EUA. Este es, por un lado, el gancho con la globalizacién
neoliberal y, por otro lado, la tendencia que asocia estos nuevos movimien-
tos con practicas cada vez mas centradas en el individuo y alejadas de lo
comunitario de la solidaridad. Privilegiando al individuo, estas formas re-
ligiosas estin en cierta medida” adaptadas a la modernidad” que es indivi-

dualista.®

Conclusiones

La fiesta patronal del Padre Eterno ha sido transformada, resignificada y re-
creada por los peregrinos, los fundadores y los guesechenses; por lo tanto,

es una masiva fiesta popular

Desde nuestro anilisis, concluimos que la sintesis de la fiesta tiene hoy
sus propias caracteristicas, algo que la identifica con la regién —los Andes—;
sin embargo, no es solo una manifestacién andina, es también una manifes-
tacion de lo mas profundo del espiritu humano: la alegria que brota desde
el fondo de cualquier ser. No es una prictica o tradicion religiosa traida o
dejada por los evangelizadores espanoles; la fiesta goza de autenticidad y

condensa la cultura y la vida de los lugarefios.

En cuanto a los impactos de la globalizacién en la religion popular y, par-
ticularmente, en la fiesta se puede decir que ha habido una “negociacién”
para no perder lo propio. Es decir, el aspecto religioso se mantiene; la fiesta
no se ha convertido en un mero espectaculo, a pesar de la introduccién de
“nuevos rituales” (por ejemplo, el fatbol). En la organizacién popular, los
priostes y los fundadores siguen siendo protagonistas de la fiesta. Ademds,
el centro del rito se mantiene igual: la imagen del Padre Eterno convoca a

todos a la fiesta.

El hecho de que cada afo toda la parroquia se movilice para la celebra-

cion de la fiesta patronal es, en primer lugar, una afirmacién de la importan-

% Imelda Vega-Centeno, “Sistemas de creencia. Entre la oferta y demanda simboélicas”, en Nueva Sociedad, No.
136, marzo-abril, Buenos Aires, NUSO, 1995, p. 59.
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cia de esta fiesta en la vida de la comunidad; en segundo lugar, la comunidad
ha podido detener la tendencia a la desaparicién de su particularidad y uni-
cidad. El proyecto homogeneizador se puede frenar y el simbélico-cultural

que la comunidad quiere transmitir a las nuevas generaciones es posible.

La curiosidad nos guio a la realidad de la fiesta con la finalidad de recu-
perar una mirada critica de la religién popular, y el anélisis de la teoria de la
religion popular andina, de la historia de los impactos de la globalizacién,
asi como de los cambios registrados en la manifestacion religiosa y el nuevo
horizonte para la fiesta nos condujo a otras preguntas que hoy se siguen for-

mulando en la fiesta del Padre Eterno:

a) Actualmente, ;qué es lo esencial en la fiesta religiosa —las fiestas
patronales— paralos mestizos e indigenas: su apego ala tradiciényala

religion o la resignificacion que hoy se da a la fiesta del Padre Eterno?

b) Existe una posibilidad de que desaparezca la fiesta. La celebraciéon
estd en un momento de ubicacién —~tomando en cuenta la historia y
los desafios o reinterpretaciones—. La fiesta patronal continuamente

se transforma ;cudl es la nueva direccién que estd tomando?

c) El mercado industrial, el turismo religioso y los modelos urbanos
estan penetrando y desbaratando lo sagrado; los peregrinos estin
buscando diversion y especticulo. ;Cémo responder a este nuevo es-

cenario?

La sociedad es un campo de lucha y de medicién de fuerzas; por ello
hay jerarquias —sociales y culturales— que nos apoyan en la comprension de
la delimitacion del campo religioso. Este campo ha sido manipulado y de-
fendido por las élites acomodadas, que pueden ser las cofradias, que tienen
intereses personales y, por tal razon, financian la fiesta. Mds alld de la mani-
pulacion, estd el miedo a la “condenacion eterna” y el anhelo por alcanzar

¢

la estrella de la “vida eterna” que ha dominado la practica de la religién en
la modernidad tanto como lo hizo en la premodernidad. Entonces, hay que

despertar la esperanza en la vivencia religiosa.
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Por otro lado, es aqui donde la religion crea personas al servicio de la vida
de la armonia intercultural; es decir, la religiéon popular andina es un pilar de
transformacién social y politica. Y, mas alld de la religion popular, es necesa-

rio hacer propuestas para toda la practica de la religion.

El recontar la fiesta desde la memoria viva de los grupos populares y de
los sabios es darle un aire fresco y, al mismo tiempo, es un intento de re-
fundar la esperanza en los cambios que se viven y que vendrdn. Ademads, la
memoria histérica reafirma y recrea la identidad religiosa. Entonces, desde
esta logica, se puede caminar por los senderos de una sociedad cultural y
religiosamente plural.
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Entre décimas, arrullos y alabaos.
Una aproximacion a los cantos religiosos populares
del Pacifico colombiano

Luis Fernando Botero Villegas!

Este capitulo tiene como fin una aproximacién a diversos géneros mu-
sicales que los afrodescendientes del Pacifico de los departamentos de
Narifio y Chocé en Colombia tienen como recurso para varios momentos
de sus précticas religiosas. En concreto, el estudio se refiere a los llamados,

arrullos, chigualos, alabaos® y décimas de evidente connotacion religiosa.

Procederemos, a través de varios autores, a resaltar la importancia tan-
to religiosa como identitaria para los habitantes de los departamentos de
la Costa pacifica colombiana sefialados antes. La interpretacién de algunas
letras de los cantos serd tarea también de los autores tomados en cuenta para

este documento.

Acudir a diferentes autores no significa que estemos completamente de
acuerdo con algunas de sus apreciaciones o maneras de ver a los habitantes
de la region estudiada. Cuando lo consideremos necesario haremos nuestra

critica oportuna.

Acerca de las letras de los cantos, por cuestion de espacio seleccionare-

mos algunos versos para dar ejemplos a la argumentacion.

Segun Salas Viteri,’ la moral del tumaqueno,* de acuerdo a su manera de

experimentar y concebir la vida religiosa, “no anda lejos del sistema mental

! Medellin (Colombia) 1951. Estudios de Antropologia Universidad de Antioquia (Medellin), Licenciatura
en Ciencias Humanas y Religiosas con especialidad en Antropologia Aplicada (Universidad Técnica Particular de
Loja, Ecuador), Maestria en Antropologia (FLACSO-Sede Quito, Ecuador), Doctorado en Antropologia Social
(Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social- CIESAS Occidente, Guadalajara, Mé-
xico). Estancia de posdoctorado en CIESAS, 1990-2000. Docente, investigador, asesor de proyectos educativos y
culturales, Didcesis de Riobamba, Ecuador. E-mail: Ifboterov@hotmail.com

* Asi se dice, en lugar de alabado.

? Julio Ernesto Salas Viteri, Interpretacion y contextura simbélica de la décima popular en Tumaco, California,
‘Windmills International Editions Inc., 2015.

* Habitante del municipio de Tumaco, en el departamento de Narifo.
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africano’, en la medida en que, “existe un verdadero sincretismo religioso
con el cristianismo, pero como obviamente, también, atravesado por la ri-
tualidad indigena de América.” Para el autor, la religion de los tumaquenos
constituye, asimismo, un elemento cultural importante. En este sentido, “la
religion le ha permitido mantener la identidad del pueblo como tal, y busca,

también, a través de ella, su liberacion.”

El africano, sefala Salas Viteri, pudo adaptarse a condiciones muy dis-
tintas a las de su lugar de origen, entre ellas, a las religiosas que encontrd
en América. Por eso, el tumaqueno, segtin este autor, es muy particular en

cuanto a su cultura incluidas sus expresiones religiosas.
Moreno Fraginals, citado por José Miguel Garrido,® afirma

esta singularidad nos lleva a ver que, junto a la Musica, al folklore y la
magia, la religién es una esfera de la vida social en la que parecen estir
insertados muchos rasgos culturales de origen africano. Aun cuando
la religién negra, en un pais dado, esté fuertemente impregnada de
elementos provenientes del espiritismo o del catolicismo, los investiga-
dores tienden a creer que bajo las apariencias del cristianismo estd una
religién de base africana. Algunos autores sugieren que el préstamo de
elementos culturales no africanos como catolicismo, espiritismo, reli-

gion indigena, no altera el espiritu africano de la religién negra.®

En este sentido, la existencia de ese “foco cultural”, dice Salas Viteri, se
halla en el hecho religioso: creencias, cosmovision, y practicas rituales. Es-
tas ideas religiosas que ingresaron a América con los esclavos africanos, si
bien “no contenian ningiin dogma rigido”, dio sentido a sus vidas y, de algin

modo, les ayudé a adaptarse a “la tragedia de la esclavitud”

Las religiones africanas incorporaron a sus creencias los conceptos cris-
tianos que se hallaban en América con la venida de los curas doctrineros
espanoles, generando una nueva manera de ver y practicar la religién. Es

decir, no habia razén ninguna para que el concepto cristiano del universo y

* José Miguel Garrido, La mision de Tumaco, creencias religiosas, Pamplona, La Obra Méxima,
1990, p. 17, citado por Salas Viteri.

¢ Manuel Moreno Fraginals y otros, Africa en América Latina, México, Siglo XXI, editores, 1977, p. 66, citado
por Garrido, en Julio Ernesto Salas Viteri, Interpretacion y contextura...
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de las fuerzas que lo rigen, tal como se lo encontraron los negros en el nuevo

mundo, no pudiera igualmente ser incorporado a su sistema de creencias.”

El moreno,® dice, Salas Viteri, es un ser religioso. En toda la vida y en
sus actividades aparecen Dios, Maria y los santos, y en este orden de
ideas rigen sus rituales velorios, chigualos, belenes, arrullos, y sus can-

tos: alabados, alabanzas, glosas, etcétera.’

El decimero tumaquefio' cuando se refiere, por ejemplo, a la muerte,
depende de su vision cristiana y la ve como un signo de la voluntad divina.
Asume que de nada sirven las diferencias sociales y econémicas en esta vida
cuando llega el momento de la muerte, es igual para ricos y pobres, sanos y

enfermos, ninos, mayores y ancianos, mujeres y hombres.

En ese momento no importan, sefiala Salas Viteri, coronas, posiciones,
religiones, razas o ideologias, siempre para todos, la muerte tiene que
llegar; mas la profundidad de su creencia se enmarca en el espacio
del Creador, de Dios como duefio absoluto de creyentes o no creyen-
tes, ordenador de sus vidas y, por consiguiente, inico determinante del

destino mortal.!!

Tanto las pricticas religiosas; ritos, cantos, danzas, sobre la muerte de
ninos y personas mayores, como las fiestas destinadas a los santos, son par-
te fundamental de la vida de las comunidades negras. A la muerte de un
miembro del grupo, del onomastico de un santo, de la Semana Santa, nunca
falta el “Velorio”, una practica que muestra los sentimientos de quienes han
sufrido la pérdida del ser querido, o de los devotos de un santo. Los llamados
“veladores”, por medio de los cantos de los decimeros, manifiestan sus emo-

ciones ya sea junto al cadéver o durante la fiesta del santo.

En la siguiente décima, resenada por Salas Viteri, se especificala conduc-

ta que debe guardar el asistente a los velorios como hombre, como mujer o

"Melville Herskovits, El hombre y sus obras, México, Fondo de Cultura Econémica, 1974, citado por Garrido,
pp.17-19), en Julio Ernesto Salas Viteri, Interpretacion y contextura...

8 Eufemismo de negro.

? Julio Ernesto Salas Viteri, Interpretacion y contextura..., p. 48.

' El que compone y recita o canta “décimas”

!! Julio Ernesto Salas Viteri, Interpretacion y contextura... , p. 50.
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niflo porque se trata de una actividad sagrada donde la presencia de Dios y la
de sus santos es parte de la vida del ritual que dura hasta el amanecer del dia
siguiente, alabando, velando y rezando, en voz alta o en voz baja, cantando y

recitando oraciones que conduzcan, por buen camino, al espiritu del velado.
El que viene a los velorios/a andar en groseria
mejor mandese a cambiar/deje la sala vacia.
Salga el que quiera ver/comienzo por San Gregorio
y la Virgen del Socorro/qué es la madre de larisa

se viene como una misa/el que viene a los velorios.'*

De igual modo, existen las décimas dedicadas, no solo a los santos y a los

muertos, sino a la Virgen Maria, como esta, registrada por Salas Viteri
Una Virgen fue del Carmen que salié del Giielmambi
otra sali6 de Pambana y la que sali6 de Albi.

Belén sali6 de Pingui y Socorro de Diaguillo."

Asimismo, Salas Viteri consigna en su libro las décimas compuestas con

ocasion de la visita del papa Juan Pablo II a Tumaco en el afio 1985.
Vista del Papa Santo
Gloria al Padre, Gloria al Hijo, Gloria al Espiritu Santo
que el papa Pablo Segundo ha visitado a Tumaco.
Damos gracias a lo alto por el amor y bondad
que el papa Santo profesa a toda la comunidad.
Gloria a ti Virgen Maria, madre del Verbo Divino

que al Papa Santo de Roma alumbraste el camino.'*

12 Salas Viteri, Interpretacion... pp. 51-52.
13 Salas Viteri, op. cit. p. 52.
" Ibid. pp. 54-55.
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Transcribimos una con cardcter de chigualo que se canta, advierte Salas

Viteri, cuando muere un nino o “angelito”, es decir, sin haber sido bautizado.
Yo vi a mi Dios chiquito
Yo vi a mi Dios chiquito ddandole el pecho su madre
y San José como padre le decia callad nidito.
Yo miré cuando Maria viajaba con San José,
huyendo del Rey Herodes de Egipto para Belén;
y yo vi salir también, una luz del infinito,
y en el camino de Egipto, antes de rayar el dia,

en los brazos de Maria, Yo vi a mi Dios chiquito."”

Hay, segun registra Salas Viteri, otra clase de décimas de cardcter jocoso,
pero igualmente con un trasfondo religioso de acuerdo con las creencias de

los habitantes del municipio costero de Tumaco.
Carta al diablo
Si el diablo tuviera seso y a santiguarse aprendiera,
me encargaria de ensenarle toda la doctrina entera
si bautizarse quisiera con un padre confesor,
le serviria de padrino le echaria la bendicién;
comeria de lo mejor: plitano canela y queso,
gozaria por completo de la mejor alegria.

Qué bonito no seria si el diablo tuviera seso.'®

La contesta del diablo

Anoche lei la cuarta carta que el diablo me contest6

'S Salas Viteri, Interpretacion... pp. 55-56.
16 Salas Viteri, op. cit.... pp. 58-59.

67



Entre décimas, arrullos y alabaos. Una aproximacion a los cantos religiosos populares

me dice que se confiesa, pero bautizarse no.

A santiguarse, pero porque eso no aguantaba

Y que, si en caso lo hacia todito, se reventaba;

que a la iglesia no dentraba, ni por oro ni por plata,

que para meter la pata mucha experiencia tenia."”

Ahora bien, después de los aportes de Salas Viteri, de la mano de otros
investigadores veremos componentes importantes de los cantos que, con
cardcter religioso, forman parte del patrimonio identitario y cultural de los

afrodescendientes de Narino y de los departamentos del Cauca y chocé.

El chigualo (bunde o guali) y los arrullos

Afirma de Granda que, en las tierras bajas del Departamento de Narino, al
velorio de angelito se le llama chigualo. El relato que de él nos ofrece Ger-
man de Granda nos proporciona las claves para poder emparentarlo con el

de los otros paises americanos en donde existe.

Se trata —nos dice De Granda— de la ceremonia que tiene lugar en la
noche anterior al dia en que se va a enterrar a un nifio o nifia que no haya
cumplido aun los siete afios. Las diferencias entre el chigualo, suscitado por
la muerte de un nifo, y el velorio de muerto o pasion, realizado por la muer-
te de un adulto, son profundas. En el primer caso todo es alegria, 'porque
el angelito va a la gloria; en el segundo, el ambiente dominante es triste y
melancélico (lo que no quiere decir que no existan también en él motivos
de diversion en forma de bromas, chascarrillos, bebida y oportunidades de

jugueteos amorosos entre los jévenes).'®

Las diferencias rituales entre estos dos tipos de velorios conllevan a la
vez dos tipos de canciones tradicionales: las de los chigualos de angelitos se

llaman arrullos (término que no debe confundirse con los arrullos, que son

17 Ibid.p. 60.
8 de Granda, Estudios sobre un area dialectal ... pp. 251-252.
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los cantos de cuna), mientras que las canciones de los velorios de adultos se

llaman alabaos.”
Chingualito chingualeando/abano abaniqueando.
Chingualito, chingualén/quiero amar un corazén.

Chingualito, chingualén/qué dolor de corazén.

La celebracién del chigualo dura hasta el amanecer, en que se prepara el
caddver del nifo para el entierro. Como despedida se le cantan coplas como

la siguiente
Buen viaje, buen viaje/a la gloria se va,

se va el angelito/a la gloria se va.

El velorio de angelito es, entonces, el culto o velorio que se le hace du-
rante una noche a un nifio menor de edad que ha fallecido sin bautizar pero
que, pese a esto, es considerado como un angelito. La denominacién que

tradicionalmente se le ha dado a este rito es comdn en América del sur.?°

Colombia es uno de los paises en donde se constata la presencia de estos

velorios dedicados a los angelitos o ninos muertos sin bautizar.

Mis noticias sobre Colombia encontramos en el Diccionario de la
musica espafiola e hispanoamericana y sobre todo en dos articulos de
German de Granda referidos especificamente a esta costumbre y cen-
trados en dos dreas del pais de poblacién negra predominante, el pri-
mero en las tierras bajas occidentales, en el Departamento de Narifio,
y el segundo en la regién noroccidental del Departamento de Chocé,

limitando con Panama4.?

9 de Granda, op.cit.p. 243.

? Maximiano Trapero, Religiosidad Popular en verso ... p 361.

' Germén de Granda, Estudios sobre un drea dialectal hispanoamericana de poblacién negra (Las tierras ba-
jas occidentales de Colombia, Bogota, ICC. Contiene dos art. sobre el velorio de angelitos: “Chingualo en el litoral
pacifico del Dpto. de Narifio (Colombia)”, 1977, 249-257 (publicado anteriormente en RDTP, XXIX, 1973, 409-
415)y “Dos notas sobre romances tradicionales en el Chocé (Colombia)”, 279-295 (publicado anteriormente en
Revista de Literatura (Madrid), 77-78, 1978, 115-128).
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En Colombia, afirma otro investigador,* se conocen como chigualos a los
versos que se dedican a los ninos en las ceremonias de velacién. El velorio o
velacion del caddver de un nifio menor de siete afios se hace mediante una
celebracion que recibe el nombre de chigualo en el Pacifico central y del sur,
llamandose de muy diversa forma en el centro-norte de la misma Costa pacifi-
ca: bunde, velorio de angelito, velatorio, mampulorio, angelito, angelito bailao

o muerto-alegre. Es, en cualquiera de los casos, un rito finebre infantil.

Durante el ritual, cuando hay baile, la musica se interpreta con ritmo de
bunde; en caso de que no haya baile se ejecuta con canto a capela, a una voz
y coro, con acompanamiento de las palmas. El ritmo de las voces, sea canta-
do o recitado, se marca con los tambores y los guasas,* los cuales también

) ) )

cuando hay baile, marcan el compés.

Elritmo del chigualo es, en ocasiones, el del currulao,* cancién tipica del
Pacifico colombiano. Los instrumentos para su interpretacion son la marim-
ba de chonta, los cununos macho y hembra, el bombo, el redoblante y los

guasas. Los textos empleados son como el siguiente
La yerbita de este patio/qué verdecita que est4.
Ya se fue quien la pisaba/ya no se marchita mds.
Levantate de este suelo/rama de limn florido;
acostate en estos brazos/que para vos han nacido.
Con ve se escribe victoria/el corazén es con zeta,

amor se escribe con a/y la amistad se respeta.

Los chigualos pueden ser recitados como arrullos o cantados como ver-
sos; algunos de ellos son de Manabi, Ecuador. Son recitados durante la no-

vena de Navidad y el 2 de febrero dia de la Virgen de la Candelaria.

> https://webarchive.org/web/20081015201415/http:/ /wwwicolombiaaprende.edu.co/html/etnias/ 1604/ article-82922.
tml

* El guasa es un instrumento de percusion idedfono, hecho de un trozo de guadua hueca de unos 30 cm de
longitud aproximadamente.

** Currulao es un género musical que se baila principalmente en la region Pacifico, aunque estrictamente ha-
blando, también hace referencia a la danza folclérica de la region del Pacifico de Colombia. https://es.wikipedia.
org/wiki/Currulao.
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En Colombia se recitan en los velorios de ninos, llamados también “can-

tos de angelito”.Ejemplos de chigualos:
Mi nifio pequefio/ya que te fuiste
Espérame en el cielo/donde sé que te fuiste.
Nino lindo nifo bello/nino pa’ dénde te vas

Nifio si te vas al cielo/ no te vas a demorar.

En las tierras altas colombianas del Chocd, al velorio de angelito se
le llama canto de guali. Segun la descripcién que de él hace Germén de
Granda, el rito es bastante parecido al del chigualo de Narifio y, por lo
tanto, al de cualquier velorio de angelito, a excepcion de algunos pocos
elementos: el canto de los adultos son llamados alabaos; el canto tipico en
el guali son “romances” -coplas de seis silabas-, acompanados con tambo-

res y maracas.”

Es un canto que por su reiteracion y las circunstancias resulta dramdtico

y emotivo.
Me acuesto a dormir/mis suenos profundos,
vine a recordar/en el otro mundo.
Me acuesto a dormir/a los arrabales,
me acuesto y me duermo/al vuelo las aves.
Adi6s, padrecito/padrecito, adids,
solito te dejo/solito con Dios.
Adids, madrecita/madrecita, adids,

solita te dejo/solita con Dios.

Al finalizar el velorio, al tiempo del amanecer, se le hace el canto de des-

pedida, que recibe el nombre de monos:

» de Granda, Estudios sobre un drea dialectal ... p.292.
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All4 van los monos/por el palo arriba,

el mono mas viejo/va de boca arriba.

Como en el chigualo, sefiala de Granda, en el guali hay un sincretismo
cultural: el rito y los cantos son prehispénicos, pero el nombre de guali y la

musica, tienen su origen en Africa.?

Los gualies o bundes contienen consejos de la madre a su nifio, consuelo
para la madre, bendiciones para el angelito, abundancia de juegos en la otra
vida y permiso a Dios para entrar al cielo, entre otros. Son cantos responso-

riales, de preguntas y respuestas cortas y suelen ser repetitivos.

Acerquémonos a lo que nos senala otro autor”” quien nos dice que el
Bunde o Chigualo, se deriva, etimolégicamente, de la palabra wunde, que se
refiere a una tonada, canto y danza de los habitantes de Sierra Leona, en el
Africa Occidental.

En ellitoral del Pacifico colombiano es parecido al currulao conservando
el nombre de bunde como canto en los velorios de nifios negros teniendo el

caricter de cancién ludica.

El bunde es un rito finebre, una forma de culto a los muertos, en el
cual el dolor por la pérdida del ser querido se va transformando en
motivo de regocijo, en alegria a causa de la entrada del alma del nifio
muerto en el reino de los espiritus.

Ataviado el caddver del nifio y colocado el guando o caja sobre una
mesa, o bien, colgado como en un columpio, la gente en marcha pro-
cesional y en ritmo lento que conjuga tres pasos adelante y dos atrs,
se acompafia con el canto tipico llamado guali o chigualo. A este canto
corresponden coplas que dicen:

Yo soy la primer*® madrina/que me vengo a presentar

y si el nifio estd dormido/yo lo vengo a despertar.

*¢ de Granda, Estudios sobre un drea dialectal ... pp. 423-427.

7 Jaime Cifuentes Ramirez, Memoria cultural del Pacifico, recuperado de https://web.archive.org/
web/20110410054607 /http://www.banrepcultural.org/blaavirtual /antropologia/memoria/memo13b.htm

*% Asi en el original.
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La otra voz responde en forma de estribillo o responso o letania:
Al golpe de la cajita/denle duro al redoblante;
vamos pastores/ vamos pa’ lante.
A la madrina del nifio/diganle, que digo yo:
que si no tenia bebida;para qué me convidé?

al golpe de la cajita...etc.

Arrullos

Un arrullo es una cancién de cuna, por lo general monétona y se le canta
a los ninos para ayudarlos a dormir, e igualmente son cantados en fiestas y

durante las novenas de Navidad. Veamos algunos ejemplos:
Nifno Dios Bendito;en donde tu estas?
Aparece pronto/no me hagas llorar.
Maria estd triste/se empieza a angustid,
se ha perdido el nino/el nino dénde estd.”
La flor de cafia/es de color tierno
cantemos al Nifo/todito el invierno.
Duérmete ninito/duérmete nomas,

Que aqui tus guardias/te cuidardn.*

Leonidas Valencia Valencia, *' senala que los cantos se clasifican en fu-
nebres, cuando es un muerto adulto; bundes para angelitos -alegres y con
juegos-; y de veneracion dirigidos a los santos o seres superiores. Los cantos
guardan relacién con pasajes biblicos y textos de la Iglesia catélica. Producto

de este proceso de transculturacién, se ha dado un ajuste social en América

* https://brainly.lat/tarea/21973127
* https://www.ejemplos.co/15-ejemplos-de-chigualos-y-arrullos/
*! https://web.archive.org/web/20111030184422 /http://www.musicalafrolatino.com/pagina_nueva_76bhtm
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con la salvedad que “tanto los glissandos o fluctuaciones vocales, los cres-
cendos y la acentuacién y frase o del canto negro son muy propios de la
herencia social de sus ancestros obtenida de ese proceso de tradicion oral

que con suficiencia se sostiene hasta hoy”.

Juan Pablo Liévano Gamboa® se pregunta en su investigacion ;Cémo
se usan los arrullos de santo y las musicas de marimba en el municipio de

Barbacoas, Narino?

Para él, “la visiéon sobre como las musicas se relacionan con la sensibili-
dad emocional de la gente del Pacifico Sur y con la topografia simbolica del

territorio mediante el sonido musical.”

Estas musicas toman nombre de “arrullo” porque es a través de la musica
ue los barbacoanos® arrullan a un santo catélico, objeto de alabanza, para
los barb 3 arrull to catolico, objeto de alabanza,

que éste no se despierte y pueda dormir placidamente toda la noche.

Los arrullos son cantos culturales que uno pues adora las imédgenes.
Hay muchos arrullos, los que uno le canta a la virgen como en la noche
del Belén que estaba San José y Maria y el Nifio. Anoche estdbamos

cantando arrullos religiosos, son arrullos para alabar a los santos.**

Los arrullos, que son estimados como musica sacra por los negros del

Pacifico sirven para ganar el favor del santo al cual se le rinde culto.

Se le canta (a los santos) por las bendiciones que recibimos de Dios.
Para alegrar la fiesta. Para darle gracias a dios por todo lo que recibi-
mos. Eso es lo que hacian nuestros ancestros y eso es lo que queremos
seguir cultivando para que no se pierda, ya que en nuestra regién
hay muchas religiones lo cual ha llevado a que la gente se retire un
poco de nuestra iglesia catélica. Entonces nosotros, como catélicos
que somos, no debemos dejar perder nuestras costumbres. Ahora es-
tos ultimos sacerdotes que han llegado han modernizado un poco
la iglesia. Entonces, la gente que se habia perdido esta regresando a

nuestra iglesia. Entonces, nosotros no podemos dejar perder lo que es

32 Juan Pablo Liévano Gamboa, Los Arrullos de Santo y La Marimba de Chonta de Barbacoas, Bogotd, Univer-
sidad de los Andes, 2017, p. 15.

3 Habitantes negros del municipio de Barbacoas en el departamento de Narifo.

** Liévano Gamboa, Los Arrullos de Santo ... p.24.
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nuestro. Entonces, eso se lo hace como para rescatar también nues-

tras costumbres.®

Los arrullos alientan a las personas, afirma Liévano Gamboa, a hacer par-
te de las actividades catolicoreligiosas motivando a los individuos para que

participen de nuevo en tales actividades.*

Los arrullos que se componen tienen como finalidad, segiin Liévano
Gamboa, “pedirle al santo que realice un milagro concreto. Se le puede pe-

dir, por ejemplo, que cure alguna enfermedad o dolencia.”
Aclarea la Aurora en el cielo (Otra version)
Aclarea la aurora en el cielo, otro dia de vida Dios nos da
iAy! oh Dios creador del universo, padre nuestro que
en cielo estd
Entre la una ylas dos jay! la parte se oscureci6
jAy! Jesus Cristo estando jAy! muerto de muerto resucitd
iAy! Jesus Cristo de la cruz un vaso de agua pidi6
Yo tuviera aquella dicha como aquel que se lo dio.””
A Tu Plante*® He Venido Padre Mio. Golpe
A tu plante he venido padre mio yo pobre humilde y pecadora
(bis)
Vos sos el que hace milagros, Jests Nazareno hacémelo ahora
(bis)
All4 arriba en el monte calvario Jesus nazareno se me aparecid

(bis)

* Comunicacion personal a Liévano Gamboa, Los Arrullos de Santo ... p.285.

3¢ “Lallegada de grupos evanggélicos ha llevado a que los barbacoanos dejen de cantar arrullos. Este fenémeno
se da debido a que, en los cultos evangélicos, que son de tradicion protestante, se prohibe la adoracion de image-
nes y centran la experiencia religiosa en el encuentro personal con Dios. Por esta forma de pensar y practicar la
religion, los cultos evangélicos excluyen la necesidad de intermediacién que hacen los santos catélicos.” Liévano
Gamboa, Los Arrullos de Santo ... p.26.

¥ Liévano Gamboa, Los Arrullos de Santo ... p. 30.

3% A tus plantas.
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Con el nifno Jesus en sus brazos y el escapulario despuéslo llevéd
(bis).*

Ahorita Acabo de Llegar. Golpe

Alabado sea el santisimo sacramento del altar

Ay ahorita acabo de llegar, Ahorita acabo de llegar
Ay Maria concebia sin pecado original

De los primeros casados Maria con san José

Ay ahorita acabo de llegar, Ahorita acabo de llegar
Alabado sea el santisimo sacramento del altar.*’
Alhaja Vengo a Pedirte. Tambarria

Alhaja vengo a pedirte, a pedirte vengo (bis)

Alhaja a curarme, curarme que vengo enferma (bis).
De los coros celestiales bajan llenos de alegria

San Gabriel con la embajada para la virgen Maria.*!

Los arrullos, dice Liévano Gamboa, son cantos responsoriales: alguien
canta una “tonada” mientras que otras personas cantan en coro la “respondi-

da”, entonados, principalmente en ritmos de golpe o tambarria.

Otros temas del arrullo tienen distintos motivos, pero se caracterizan por

su alusion a Dios, la virgen o a algtin santo o santa.
Ave Maria Sin Pecado Concebia.”? Tambarria
Ay ave Maria, ay ave Maria

Ay ave Maria sin pecado concebia

¥ Liévano Gamboa, Los Arrullos de Santo ... p.31.
* Liévano Gamboa, op. cit.p. 93.
“ Tbid. p. 94.

* Concebida.
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Ay quien nos arropa noche y dia nos acompana

No te olvides de tus hijos madre mia de las lajas.”

Ay Mi Jestis (extracto) Golpe

El romero estando seco, Ay mi Jesus

De seco se enverdecid, Ay mi Jesus
Jests cristo estando muerto, Ay mi Jesus
de muerto resucitd, Ay mi Jesus

Cuando se par¢ en la pena, Ay mi Jesus
Y se puso a predicar, Ay mi Jesus

Hasta los peces del agua, Ay mi Jesus

Se sentaron a escuchar, Ay mi Jesus.*

En su articulo,” Santiago Arboleda Quiniones senala que, el entonces sa-
cerdote Ezequiel Moreno,* realiza una labor y a una predicacién en donde

ve alos negros realizando comportamientos que son vistos como negativos.

Los cantos, las loas, la preservacion o destruccion de los instrumentos de
ancestro africano por parte de los sacerdotes se presentan como signos de
la pugna de imaginarios, e iconos de negociacion entre las resistencias de la

cultura popular y el ambiente coercitivo impuesto.*’

Esta concepcién vy tipificacion, dice Arboleda, supone un ambiente de
conflicto y una confrontaciéon de imaginarios que se expresa en represion
hacia la comunidad. De alli que la regién del Pacifico sur se convierte en un
campo de enfrentamiento entre los religiosos-colonizadores y los habitantes

negros del lugar. Los primeros tratando, en su mision, de extirpar o expulsar

# Ibid. p. 97.

* Liévano Gamboa, Los Arrullos de Santo ... p.98.

* Santiago Arboleda Quifiones, “El Pacifico Sur desde la mirada clerical en el siglo xx: apuntes para pensar la
religiosidad popular afrocolombiana’, en Axel Alejandro Rojas Martinez, (comp.), Estudios afrocolombianos. Apor-
tes para un estado del arte, Memorias del Primer Coloquio Nacional de Estudios Afrocolombianos. Universidad del
Cauca. Popayan, octubre de 2001. Popayan, Editorial Universidad del Cauca, 2004.

*¢ Canonizado en octubre de 1992 por Juan Pablo II.

7 Arboleda Quifiones, “El Pacifico Sur desde la mirada ... p. 196.
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las creencias y ensenanzas de los negros en sus ancestros, incluidos los can-

tos y, éstos, resistiendo para mantener lo propio de su cultura e identidad.*
En palabras del sacerdote Ezequiel Moreno

Vamos a recorrer a lo largo y ancho de vuestro extenso territorio para
administraros los sacramentos; para velar por el esplendor de cultivo
divino; para corregir los abusos que pueda haber en ese sentido; para

fomentar la piedad y sefialar a todos los caminos de salvacién eterna...*

Y m4s adelante

A ciertos santos los velan o arrullan en la iglesia toda la noche con
mondétonos cantos. Cuando le hacen la fiesta a un santo cuya imagen
conservan en una de sus casas, levantan un altar en una gran balsa, lo
adornan con flores y gallardetes, en ¢l colocan la estatua; y asi lo traen
al pueblo en compaiia de mucha gente que arrulla con cantos, y al
son de la musica y de los disparos de los pedreros. Estas procesiones
fluviales son verdaderamente poéticas. Los negros tienen mucha fe, y
al sacerdote, a lo menos en la Costa alta, lo respetan y veneran; en la

baja ya es otra cosa.*

La difusion de algunos componentes religiosos en las comunidades ne-
gras del Pacifico sur colombiano, sefiala Arboleda Quinones, como lo hicie-
ra el padre Mera, quien reforzé los mecanismos represivos, utilizé las coplas,
décimas y cantos rimados como medio didéctico, haciéndose esto evidente
en algunos textos conocidos y que fueron utilizados por mucho tiempo por

los misioneros en la region.
Estad alerta cristianos/que les vengo a dar aviso
lo que les ha de pasar/llegindose el dia del juicio
Llegdndose el dia del Juicio/ha de haber siete senales

lloverd copiosamente/fuerte aguacero de sangre.*!

* Arboleda Quifiones, “El Pacifico Sur desde la mirada ... p. 198.
* Arboleda Quifiones, “El Pacifico Sur desde la mirada ... p. 199.
%% Arboleda Quinones, op. cit. p. 212.

! Ibid. p. 205.
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Como respuesta, los habitantes negros elaboraron este texto cantado en

algunos arrullos:
Cuando vino el Padre Mera/de todo nos predicé
que todo pecado perdona/pero que el baile si no
a un hombre lo levantd/hincao en el confesionario
que fue porque le dijo/que habia cantao con el diablo.”

La paloma, la caramba, el patacote, el bereju, los codos, el tor-
bellino, todo eso se bailaba en un baile de marimba, pero apenas se oia
que llegé el padre Mera, porque era como atraido por iman, todo el
mundo salia a perderse, se ofa el pun dun, pun dun y los gritos, el pol-
vo yla casa sola como si baile no habia, ahora si subia ala casa, le echa-
ba agua bendita, iba cogiendo bombos, cununos, guasds y marimbas y

los tiraba al rio o al mar. En ese tiempo nadie podia decir nada.*®

El autor del articulo trae la visiéon que otro sacerdote, el P. Garrido, en la
segunda mitad del siglo XX, tenia sobre los habitantes del Pacifico:

Alegres, extrovertidos, religiosos, musicales, hospitalarios, enraizados
en su tierra, aunque esta afirmaciéon no parezca cierta. Trato de expli-
carla. Aman a su tierra y vuelven a ella cuando les es posible, conser-
vando los derechos de propiedad cuando los poseen y los actualizan.

Son trabajadores, aunque esto ltimo no se les haya reconocido.™

Los alabaos o cantos de alabanza en fiestas y en funerales

Por su parte, Cifuentes Ramirez,* dice que “el alabao es un canto de exalta-
cion religiosa o alabanza, dedicado alos santos” y, luego, fue aplicado a “asuntos
profanos’, conservando su condicién de “canto a capella’,* sin instrumentos

musicales, si bien en el Choc6 sea acompanado con instrumentos de percusion.

*> Arboleda Quiniones, “El Pacifico Sur desde la mirada ... p. 205.
3% Arboleda Quinones, op. cit. p. 206.

* Ibid. p. 221-222.

** Jaime Cifuentes Ramirez, Memoria cultural del Pacifico.

56 Asf en el original.
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Son abundantes los alabaos en el Chocé. Muy popular es uno dedicado
a San Antonio, el santo mas socorrido en la temdtica del litoral, conocido
como "bunde San Antonio" o como, "velo, que bonito" y que recibié tonada

de currulao en aire de bunde y como tal se consigné en las grabaciones.

Son cantos finebres dialogados —cantantes y coro- o solo cantado, que
se utilizan como alabanza a los santos patronos de pueblos y comunidades
en sus festividades y, de igual modo en las velaciones o velorios de muertos
mayores de edad. Puede decirse también, argumenta Valencia, que pueden
definirse con “el nombre genérico de oraciones cantadas propias del ritual

funerario y de santos catélicos en sus fiestas.”

Estos cantos funebres, como se dijo antes, poseen letras biblicas o tex-
tos diferentes: Ave Maria, Santo, Agnus Dei y otros. Son, también, didlogos
imaginarios con santos y espiritus, conversaciones con san Pedro, Luzbel,
“virgenes”, dngeles y arcangeles, producto, todo ello, de las ensefanzas de la

religion catolica.

Otro autor, Garrido (1980),%” de acuerdo con su experiencia en la regién
del Pacifico sur colombiano, afirma que la religiosidad la dice el pueblo a

través de sus ritos y canciones entre otras formas.

He recogido durante varios afios textos de cantos religiosos Cantados
en sus ceremonias religiosas, acompafados por sus instrumentos mu-
sicales de percusion, que les han ayudado a mantener su identidad. En
estas letras aparece parte del alma del pueblo porque en ellas se refleja el
ser. Letra, copla o idea que no dice nada al pueblo es rechazada por el
mismo y desaparece mds o menos pronto. Lo que se canta diariamente
es porque es la propia vida y por eso se mantiene.;Cual es su estructura?
Como regla general todo canto consta de dos partes bien diferenciadas:
Respondida y Alabanza que pueden equipararse a coro y estrofa.

La respondida tiene la misién de establecer la melodia y el ritmo del
canto. No tiene por qué tener relacién en su texto con el resto. A veces
la tiene; normalmente va por otros caminos. Pongo como modelo una

respondida sacada de una cinta grabada en lo alto del rio Patia:

57 José Miguel Garrido, Tras el alma de un pueblo: folklore religioso del Vicariato de Tumaco, Pamplona, La Obra
Maxima, 1980, p. 28.
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Vengan a oir, lo que ha dicho Jeremias vengan a ver,

lallegada del Mesias, vengan a ver

Esta es una respondida que consta de dos partes: una litanica por llamar-
la de alguna manera que son las frases: vengan a oir, vengan a ver y otra lite-
raria: lo que ha dicho Jeremias, la llegada del Mesias. Un fragmento de esta
respondida, el litanico, se estard escuchando durante todo el canto; el resto

de la respondida se oye alabanza.

Un ejemplo siguiendo el canto. Se oye una voz de mujer que canta esto:
vengan a oir, lo que ha dicho Jeremias, vengan a ver, la llegada del Mesias,

vengan a ver.

Todo el pueblo responde asi:

Vengan a oir, lo que ha dicho Jeremias

Vengan a ver, la llegada del Mesias.

Sigue la solista o “cantaora”:

Vengan a oir, el primero fue Bautismo

vengan a ver, segundo Confirmacién. Vengan a ver.

Este ultimo “vengan a ver” es coreado por todos. Sigue la misma solista:

Vengan a ofr, el tercero Penitencia,
vengan a ver, el cuarto fue Comunién.

Vengan a ver.

Aquilo mismo que en el fragmento anterior con el “vengan a ver”.

A continuacién, todos cantan la respondida.
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Vengan a oir lo que ha dicho Jeremias

vengan a ver, la llegada del Mesias, vengan a ver.
Vengan a ofr, la virgen llegé a este pueblo

vengan a ver, solamente a preguntar, vengan a oir
vengan a ver, si los padres de familia

vengan a oir, ensenaban a rezar, vengan a oir.

Asivan desgranando la Alabanza o composicion poética que es canto en

honor de alguien o que sirve para expresar los sentimientos.**

Cuando después de mucho trabajo de transcripcién, dice Garrido (1980),%
conseguia enlazar algo me daba cuenta que los cantos eran sin 16gica, al menos

para mi, Cantaban una estrofa, por ejemplo, ésta recogida al azar:
Corazoén cuando te vas me dejaras tu llavero

para cuando yo me muera abri la puerta del cielo

Y seguia el canto asi:

Dios te salve, Padre Antonio/que de Dios no hay que dudar
tan solo por tres palabras/baj6 Dios del cielo acd.

Volvian a la estrofa de arriba y seguian:

Maria lleg6 a este pueblo/solamente a preguntar

silos padres de familia/ensefiaban a rezar.

De esta manera seguian una serie de estrofas que hacian prolongar du-

rante bastante tiempo el canto; cada una totalmente delegada de la anterior.

% José Miguel Garrido, Tras el alma de un pueblo... , pp. 28-30.
% José Miguel Garrido, op. cit., p. 33.
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Habia sacado una conclusién prematura de que cantaban sin ninguna
relacion; eran cantos improvisados o tradicionales que se guardaban en el

cancionero para las fiestas; que no decian nada.
Refiriéndose a los cantos de la celebracién de Navidad, dice Garrido®®

Todo estd listo. Han llegado las doce del dia y comienza la pélvora a
retumbar la poblacién. El trabuco y la curefa estdn ardiendo. Dura esto

segun las posibilidades econémicas del grupo.

Procesion

Anochece. Comienza el rezo del rosario. Todos van reuniéndose en la igle-
sia. La polvora tiene también su parte llamando a la reunién. Terminado
el rezo comienza la procesion: la cruz y los ciriales que preceden al grupo;
todos los demas al arbitrio de cada cual; cerca de las imdgenes de Maria y
José las cantoras y los “pastores”. Las pitas y los voladores van abriendo ca-
mino hacia el lugar donde se va a celebrar la novena. durante la procesién se

cantan letrillas como estas:

Yo te hago una casa/yo te haré tu lecho

huye de Belén/ven hacia mi pecho
Tiernecito nifio/mi Jests, mi bien,
eres dulce y suave/cual panal de miel.
Entre pajas nace/del cielo es el rey

de sulado tiene/la mula y el buey.

El canto de las posadas o peticion de posadases una representacién que
se hace en la puerta de la casa donde se va a realizar la Novena del Nifo,
durante los dias anteriores a la Navidad. En Chalabi, parroquia de Barba-

coas, Tumaco:

% Ibid., pp. 37-38.
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De largas jornadas/rendidos llegamos
y asi lo imploramos/para descansar
;Quién a nuestras puertas/en noche inclemente
se acerca imprudente/para molestar?
Pobres peregrinos/que en extrano suelo
andan sin consuelo/buscando un lugar.
Estos peregrinos/que Dios ha enviado

San José y Maria/que imploran piedad.®".

Velorio

La celebracién se empalma con el canto del villancico final de la novena. El
primer paso son los cununos y tambores. Comienzan a redoblar. Los hom-
bres se encargan de ellos; las mujeres, de las sonajas. Cada uno lleva su ritmo
convirtiendo el todo en un ritmo vivaz y alegre a la vez que armoénico. Toda
la noche se toca y canta.®?

Amanecer

Se ha pasado ya casi toda la noche cantando al Nifo Dios. A eso de las cuatro de la
manana, en que ya se ha reunido bastante gente, comienza un ritmo, més alegre si
cabe que el de la noche. Los cantos cambian ya que sus letras se refieren al nuevo
dia que estd pronto a despuntar.”®

Canto de despedida del velorio y de la posada
Aclarea bella aurora de los cielos

que otro dia de vida Dios nos da

a un Dios creador del universo

oh Padre eterno que en el cielo estés.

¢! José Miguel Garrido, Tras el alma de un pueblo... , p. 38.
6 José Miguel Garrido, op. cit., p. 39.
& Ibid., p. 40.
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Nuestras voces unimos al concierto
y al universo elevamos nuestro loor
de lo del cielo més profundo sea

oh tierno Padre magnifico hacedor.%*

Los cantos segun la santeria chocoana

Los chocoanos® creyentes y firmes en la fe, dice Garcia Anaya,* tenemos
como santos de devocion, patronos, algunos de los personajes, insignes por
su virtud y estilo de vida. Algunos de ellos son: San Francisco de Asis, Sa-
grado Corazén de Jests, Santo Ecce Homo, el Sefior de Ird, el Senor Caido, el
Senor de la Misericordia... Contintian otras muchas advocaciones o nom-
bres del Senior, del Nino o del Espiritu Santo, de la virgen Maria y de santos
y santas (55).”

En las dltimas décadas, reconoce Garcia Anaya, el pueblo chocoano
avanzé en un proceso de afirmacion de su identidad cultural tratando de re-
cuperar su memoria histdrica. Esa cultura, advierte, no puede dejar de lado
el elemento religioso por cuanto es “un componente fundamental de Ia his-
toria del hombre”, y alli, esa manifestacion religiosa “adquiere importancia

como eje de conformacion cultural e identificacion étnica.”

Las comunidades negras ven como derecho y necesidad, el poder seguir
manteniendo “sus propias vivencias espirituales y expresiones litdrgicas, enrai-
zadas en la tradicion espiritual y cultural de las comunidades afroamericanas,

indispensable para vivir auténticamente como negros y como cristianos.”®

La espiritualidad afrochocoana, expresa Garcia Anaya, se origina en las
religiones africanas nutrida, a su vez, “con la mezcla sincrética del catolicis-
mo hispano y de las creencias y practicas de las religiones indigenas ameri-

canas.” Esas religiones de Africa, pese a su diversidad,

¢ Ibid., pp. 40-41.

 Habitantes del departamento del Choco en el Pacifico colombiano.

% Napole6n Garcfa Anaya, “Santerfa chocoana’, Nueva revista colombiana de folclor, Vol. 7, Num. 23, Bogots,
Patronato colombiano de artes y ciencias, 2004, pp. 61-89.

7 Garcfa Anaya, “Santerfa chocoana” ... pp. 61-62.

% Garcfa Anaya, op. cit., p. 62.
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poseen en comun algunos elementos afines que nos ayudan a compren-
der las creencias y cultos de los afrochocoanos: son creencias comuni-
tarias, no hay dogmas ni principios doctrinales absolutos, estin en la
memoria y no en libros sagrados, son tribales y familiares no universales

y, asimismo, no hay predicadores y las creencias ajenas son respetadas.®’

Aportes de la religiosidad afrochocoana

En este sentido, para Garcia Anaya, los aportes y expresiones mds impor-
tantes al culto catélico de lo que él denomina “la religiosidad afrochocoana’,
serfan: el estilo comunitario y festivo, la vida es sagrada tanto la del hombre
como la de la naturaleza, quienes realizan los ritos son personas comunes
no especialistas sagrados, ritos mortuorios como fe en la inmortalidad y en
la fuerza de la comunidad, alta valoracién del sacramento del bautismo que
nos hace hijos de Dios, riqueza y variedad de cantos y oraciones que facilita
la expresion religiosa, liderazgo de la mujer para reivindicar la espiritualidad
en el seno de las comunidades negras y, por ultimo, la capacidad de las prac-

ticas religiosas para vincular y congregar a familias y comunidad.”

Oraciones

Las oraciones o rezos, dice Garcia Anaya, se realizan comenzando el dia para pe-

dir y “recibir favores materiales”, ya sean “de origen divino o humano (pagano)”.
Oracién del justo juez: util para la defensa personal; hace
invisible a quien la pronuncia.
Oracion del nifio en cruz: para la defensa personal; deja extenuados
alos adversarios y provoca la inmunidad contra las balas.
Oracién de San Antonio: eficiente para detener hemorragias,
recuperar objetos extraviados y conseguir consorte a las solteronas.

Oracion de la Virgen del Carmen: sana gusaneras en los animales,

 Ibid.,, p. 63.

7 Garcia Anaya, “Santeria chocoana” ... p. 66.
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detiene hemorragias y defiende alos bogadores” y zambullidores
de morir ahogados. Es invocada en momentos de angustia.
Oracién del dnima sola: para caminar sobre el agua.

Oracién de las once mil virgenes: para la defensa personal,
produce inmunidad contra cuchillos y balas.

El padrenuestro chiquito: para la defensa de las peleas cuerpo

a cuerpo.”

Cuando los cantos de los alabaos fueron aceptados por la Iglesia, dicen
otros autores,” los cantadores del departamento de Chocé se dieron cuenta
que otra época habia comenzado para ellos. Ya se podia participar de distin-
ta manera en la vida religiosa de las comunidades afro. Los alabaos empeza-
ron a formar parte oficial de los cantos de las misas, funerales y festividades
especiales como las de Navidad. Naci6 también la idea de acompanar la pro-
cesion del Santo Sepulcro y el Velorio en la catedral San Francisco de Asis en

Quibdé, capital del departamento.”

El “alabao”, dicen De Diego Parra y De la Torre, “es un canto caracteris-
ticamente religioso que, como su nombre lo indica, expresa una alabanza a
Dios, a Jesucristo, a Maria, a los santos, a los misterios o ensefianzas religio-
sas en general’, lo cual, como afirman los mismos autores, “no niega que, de
hecho, el alabao pueda ser aplicado también a temas no religiosos”. El alabao
es propio del folclor y la cultura musical de las comunidades negras del lito-
ral del Pacifico, las comunidades negras lo mantienen vivo como expresién

genuina de su historia y su cultura.
Cuando se ejecuta un alabao, exponen los autores,
los solistas tienen cierto tono nostalgico, ciertas florituras en

la voz y cierta expresion lastimera de ayer, que nos acercan

7! Los bogas que bogan en los rios, quienes reman en las canoas.

7 Garcia Anaya, op. cit,, p. 68.

7> Madolia de Diego Parra y Gonzalo de la Torre, “Alabaos y romances. Un tema clave en el chocd”, Nueva
revista colombiana de folclor, Vol. 7, Num. 23, Bogotd, Patronato colombiano de artes y ciencias, 2004 pp. 137-147.

7*De Diego Parra 'y De la Torre,op. cit,, p. 139.
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Andalucia y Extremadura, tierra de origen de los conquistadores,
marcadamente influenciados por los drabes, procedentes,

a su vez, del norte de Africa.

El alabao tiene participacién comunitaria en forma coral, como
aun hoy se oye en grupos africanos, con ciertas terminaciones
a coro, en forma de dio espontdneo, a veces hermosamente
disonante, a veces con coros que se arrebatan la voz.

Tiene sabor popular en su estructura simple de versos elementales,
centrados en un solo tema, qué es desarrollado con logica y

con la respuesta continua de un coro sencillo.”

Para Luisa Pifieros,” en el departamento del Choc6 son las mujeres quie-
nes dan el ultimo adids a los difuntos. Con sus cantos, igual que oracionesy
plegarias, las mujeres acompanan espiritualmente al fallecido que se dirige a
la nada; asimismo, acompanan a la familia que queda con todo el dolor y la

ausencia. A estos rituales mortuorios, dice Pineros

se les conoce en las comunidades afro del Pacifico Colombiano como
los gualies, alabaos y levantamientos de tumba, pricticas de fueron
declaradas en 2014 como Patrimonio Inmaterial de la Nacién. Los
gualies son cantos para acompanar a los nifios que fallecen. Dice la
tradicién que cuando un nifio muere los dngeles lo reciben en el cielo
libre de todo pecado. Su partida es una ceremonia alegre, por eso ento-
nan cantos donde suenan romances, bailes, arrullos, rondas, rimas para
ayudarlo a despedirse de este mundo material. Por su parte, los alabaos
son para los adultos, su canto es triste, suele ser a capela, y busca ayudar
a asegurar el paso del difunto a la eternidad. Son cantos a varias voces,
se realizan durante el velorio y el novenario, hacen alusién a los santos

y en ellos también se habla sobre las caracteristicas del difunto.

7> De Diego Parra, y de la Torre, op. cit.,p. 142.
.6 ¢Qué son los alabaos y los gualies? Recuperado de https://www.radionacional.co/cultura/que-son-los-
alabaos-y-los-gualies.
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El velorio comienza a las ocho de la noche cuando se reza el primer rosa-
rio, alas doce el siguiente y a las cinco de la manana el dltimo. La comunidad
pasa en vela y a lo largo del velorio se reparte comida y bebida mientras se
cantan los alabaos. Durante la vigilia, en medio de ldgrimas y congojas, se
entrelazan el rosario y los cantos.

Finalmente, con el llamado “levantamiento de la tumba” se dala despedi-
da definitiva y, para esto, se da comienzo a una novena que dura nueve dias
terminando con el entierro. Las personas que acompanan se retinen hacia
las seis de la tarde durante los primeros ocho dias; alli hacen rezos especia-
les, cantan acompanando al muerto y a su familia antes de volver a sus casas.
El ultimo dia de la novena, entre alabaos y rezos. “el alma ya esta lista para

cruzar al otro lado”.
Cuesta Pefia,”” nos dice que los alabaos

son cantos lastimeros que se elevan a Dios por la salvacién del alma del
difunto; otros son una despedida de los familiares donde en ocasiones
hacen recomendaciones.

Hay muchos cantos religiosos llevados a tonadas de alabaos y salves.
Los alabaos para levantar la tumba, son la despedida total entre el es-
piritu del difunto y sus familiares, causan tanto dolor y tristeza que
muchos se desmayan. Ejemplo:

Hermanitos del Santo Rosario

Hermanitos devotos del Santo Rosario/levdntense todos
que vamos a rezar

arezar el Santo Rosario/el Santo Rosario vamos a rezar.
Hermanitos devotos del Santo Rosario/levantense todos
que vamos a rezar

el que tiene enemigo no duerme/y t que lo tienes, levantate

a rezar.

77 José Cuesta Pefia, “Funebria de los negros en El Monte Carmelo”, Nueva revista colombiana de folclor, Vol. 7,
Num. 23, Bogotd, Patronato colombiano de artes y ciencias, 2004, pp. 225-239.
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Pero, ademads de los alabaos, el autor nos habla de las salves como aque-
llos cantos igual de tristes a los alabaos que se diferencian por la musica y el
coro que tienen entre cada estrofa, dirigidos a la Virgen y entonados por los
presentes. No son otra cosa, dice Cuesta Pefia, que alabaos dedicados a la

Virgen Maria y, en ocasiones, se cantan durante los funerales.
Ejemplos de salve:
Coro
Dios te salve Maria/blanca Azucena
peregrina del alma/se va y nos deja.
I. Ya suenan las campanitas/vamonos para la Iglesia/
esa es la casa de Dios/donde todos se confiesan.
II. Ya repican las campanas/ya mandé a mi Dios por mi

no lloren padre ni madre/que naci para morir.

Ejemplo de alabao en aire de bunde.
San Antonio
Mira qué bonito/lo vienen bajando
con ramos de flores/lo van adornando (bis)
Orri, orra/San Antonio yase va.
Abuela Santa Ana/por que llora el nifio
por una manzana/que se le ha perdido.
Yo le daré una/yo le daré dos

una para el nifio/y otra para vos.

Asimismo, estdn, los responsorios, canticos entonados entre cada Padre-
nuestro rezado por el alma del difunto. Hay quienes los entonan al inicio
de cada misterio del Rosario, también a la hora del entierro y para levantar

la tumba. Quienes los cantan tienen la capacidad de adaptarlos de acuerdo
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al fallecido: padre, madre, hijo. Compuestos de una o dos estrofas, se van

repitiendo después de cada Padrenuestro.
Ejemplos:

Una estrofa

Adiés Maria/adids José/en la otra vida.

Dos estrofas

Adi6s padre/adids madre

que me voy/yo me voy pa’ tierra extraia.

Padre mio San Antonio/por tu santa caridad/las almas
del purgatorio

lévalas a descansar.

Entre la medianoche y las cinco de la mafana, se levanta la tumba con la
prohibicién de dar un paseo a esas horas por cuanto existe el temor de que
ocurra la muerte de otro miembro de la familia. Durante ese tiempo se ha-
cen rezos especiales para despedir al muerto. Hay oraciones especiales que
se hacen con las luces apagadas para despedir al difunto. De igual modo, “se
dan golpes en las paredes y en el piso; hay gritos y lamentos. Al desmontar la

tumba se cantan, por ejemplo:
Levanten la tumba/de cuerpo presente

se va un pecador/ en vida y en muerte.”

Ejemplos de alabaos.
Sacratisima Maria
Sacratisima Maria/la que los hombres alaban

vamos a ver de qué suerte/se aparta el cuerpo del alma.

78 José Cuesta Pefia, “Funebria de los negros...”, pp. 228-231.
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El cuerpo le habl6 primero/le dice al alma que salga
de tan mala compania/que Jesucristo lo llama.”

A mi Dios le pido

A mi Dios le pido/que a la hora de morir

al cielo, al cielo Padre/al cielo quiero ir.

Como mi Jesus se va/como mi Jesus nos deja
huérfanos de vuestras vidas/en este valle de pena
Mis delitos fueron causa/de perder este regalo

hoy se ausenta de mi vista/el Seior de los milagros.®

Los alabaos, dice Serrano Gémez,%' no son exclusivos del Chocd, se en-
cuentran en todo el Litoral Pacifico colombiano teniendo expresiones pare-

cidas en otros paises, como Ecuador.

En su trabajo, Serrano Gémez advierte que se ocupa de los cantados en el
Choco, enla region del rio Atrato “donde se encuentra un porcentaje alto de po-

blacién afro-descendiente con un ritual mortuorio semejante y caracteristico”*

La mayoria de los informantes empiricos, indica Serrano Gémez, no sa-
ben acerca del origen de los alabaos; dicen que “los alabaos son cantos de
muertos, que los alabaos se cantan a los adultos y los romances a los nifos”,

se cantan de noche con una voz lider y un coro que contesta.

Segun su importancia y solemnidad, los alabaos se clasifican en mayores

y menores

segin la edad de la persona alabao o canto para adulto y romances o
cantos para nifios o angelitos; segtin el destinatario Santo Dios y Santo
Santo, Salves o Ave Maria y Glorias. Hay otros alabaos que hablan de

otras temdticas como los etnoalabaos. También existen cantos que son

7 José Cuesta Peia, op. cit.,p. 232.

% José Cuesta Pefia, “Funebria de los negros...”, p. 235.

8 Liliana Serrano Goémez, Caracteristicas de la religiosidad y espiritualidad afro-chocoana a través de una cate-
gorizacién de los alabaos, como aporte a la cdtedra afrocolombiana desde la educacion religiosa escolar, Bogota D. C.,
Universidad Santo Tomads, 2012.

% Liliana Serrano Gémez, op. cit., p. 9.
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responsorios... no todos los alabaos son para los difuntos, por lo que a

través del alabao el negro expresa lo que piensa y siente.*

Citado por Serrano Gémez, Diaz,* asevera que “los alabaos tienen un
doble origen de cardcter oral” ya que proceden, posiblemente, “de los cantos
gregorianos de cultura barroca europea y de la tradicion oral de los griots o
guardianes de la palabra africana” De acuerdo con su argumento, los alabaos
“empezaron a formarse en la zona de Cartagena de Indias y se fueron despla-

zando con los esclavos y los libres hacia el pacifico.”®

Granda,* citado por Losonczy® expresa que el contenido de las invoca-
ciones y oraciones y los cantos fiinebres “constituyen un cuerpo oral de origen
hispénico, expresado en un lenguaje castellano arcaico’, por su parte los cantos

funebres contienen una “concepcién original de la persona y de la muerte”

Si, por una parte, esos rezos, en nombre de los vivos, piden la media-
cién de los Santos, de la Virgen y de Cristo para que sea “menos pesada la
penitencia del alma’, por otra, los cantos funerarios son estimados como la
palabra misma del difunto que es llevada por la voz de los vivos, a los seres

invocados. Para Granda, entonces,

Cantar un alabao equivale pues a acoger este espiritu en el umbral entre
ambos mundos en el interior de si mismo, ahi mismo donde el alma-sombra
marca la senal de la memoria y el lenguaje. Este peligroso ejercicio de meta-

morfosis solo puede ser intentado por las personas de entendimiento fuerte.*®

En el Alabao, afirma De la Torre,* se manifiestan tanto el origen como
la funcionalidad de la comunidad; por eso, “aunque tenga un revestimiento

occidental, su funcionalidad es tipicamente africana” por cuanto su papel

% Liliana Serrano Gémez, Ibid,p. 14.

% Rafael Antonio Diaz, “Matrices fundantes de la religiosidad afrocolombiana’, Revista Mama-ii, Numero 10,
2012, pp. 11-19.

8 Liliana Serrano Gomez, Ibid., p. 28.

% Germdan de Granda, Estudio sobre un drea dialectal hispanoamericana de poblacién negra, Bogots, Instituto
Caro y Cuervo,1976, p. 54.

% Anne Marie Losonczy, “El luto de si mismo. Cuerpo, sombra y muerte entre los negro-colombianos del
Choc¢”. Revista América Negra, 1, 1991, p. 41-63.

% Losonczy, “El luto de si mismo ... p. 56.

% Gonzalo de la Torre, “El alabao: expresion de vida, herencia cultural afro-pacifica un, hombre y un pueblo
concreto. Tomado del folleto del CD Alabaos del Centro Cultural MAMA-U de Quibdé — Choc, (s.£.). Recupe-
rado en: http://axecali.tripod.com/cepac/hispafrocol/epas.htm#alabao; citado por Serrano Gémez, p. 29.
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es “convocar, aunar, adoctrinar a la comunidad” transmitiéndole contenidos

éticos haciéndole formas espirituales africanas.

Alabaos en que el difunto se dirige a la comunidad

Para De la Torre, aquellos alabaos mediante los cuales el muerto se relaciona
con su comunidad y su familia, es algo particularmente importante y atipico
en cuanto a la tradicion catdlica con respecto a los difuntos. Esto, para €], es
propio de la religiosidad de los negros del Chocé. Citando a Cérdoba y Ro-
vira®, nos dice que “el vitalismo o creencia de que espiritualmente el difunto
permanece presente y actuante en la familia por lo menos hasta el momen-
to de levantar la tumba en la madrugada del dia noveno’, es un elemento
considerado por estos autores como una huella de africania, asi como “la
creencia en el poder de las dnimas o espiritus de los muertos, a quienes se les
pide colaboracién para solucionar las dificultades terrenales, lo que es mas,
seles atribuyen funciones y actitudes mortales.”' Sin embargo, el fenémeno
queda definido por frases como: “Los alabaos, constituyen la palabra misma
del muerto llevada por la voz de los vivos.”” Esta manera de expresarse se

manifiesta en ciertos alabaos.
Aqui no hay reposo ni felicidad/Corre presurosa la eternidad.
Para mi no hay sol ni luna/ni tampoco claridad,

solamente me acompana una triste oscuridad.”

Encontramos en estos versos una conversacién de doble via: el difunto
se dirige a su familia y comunidad, pero, el “yo mismo no sé dénde estoy”,
debe entenderse como algo propio de sus dolientes quienes desconocen lo
que realmente se encuentra después de la muerte y podria entenderse como

7 »

un “no sé donde estas”.

% Darcio Antonio Cérdoba Cuesta y Cidenia R6vira de Cérdoba, El alabao: cantos finebres de la tradicion oral
del Pacifico Colombiano, Bogota D. C., Corporacién Identidad Cultural, 2003 [1998], p. 98.

°! Darcio Antonio Cérdoba Cuesta y Cidenia Révira de Cérdoba, El alabao: cantos fiinebres..., p. 100.

2 Losonczy, “El luto de si mismo ... p. 5S.

% Losonczy, op. cit. p. 57; Serrano Gémez, Caracteristicas de la religiosidad ... p.42.
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Y el corazén se me abrasa/de ver mi cuerpo tendido
en la mitad de esta casa/Yo del otro mundo he venido
todito llena de pena.”*

Es la que ando buscando/el cuerpo queda en la tierra,
pero volver mds cuando/Alma, yo te lo decia

que la dejas tu carrera/en llegando al otro mundo

encontraras tu calavera.”®

Fragmentos de alabaos que invitan a reflexion sobre la muerte
y lo efimero de la vida

La condicién de ser finito, que tiene un fin o término en esta vida, preocupa
al hombre desde siempre, esto lo encontramos en diversos alabaos y es fre-

cuente una referencia biblica en cada caso.
Ah mundo tan engafioso
Ah mundo tan enganoso/que nos dejo Jesucristo
Nosotros los pecadores/lo amamos porque éllo hizo
Como no hemos de creer/que este mundo es engafioso

Que en un momento se aparta/el uno junto del otro.

Considero, dice Losonczy, que es este alabao tiene un ambiente de re-
flexion existencial humana. Pensar que el mundo presente es un engaio,
porque un dia estdn juntos quienes se aman y al otro dia hay una separacién
definitiva. Realmente la muerte es una ruptura muy fuerte en la vida de cual-
quier ser humano. Pero el autor o autores en medio del dolor anteceden el
amor por el mundo, por Jesucristo, en un acto de humildad, que no borra el

planteamiento posterior: “Cémo no hemos de creer que este mundo es en-

°* Losonczy, Idem.; Serrano Gémez, op. cit,, p. 43.
% Losonczy,Ibid.; Serrano Gémez, op. cit., p. 44.
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ganoso?” Y el coro del alabao termina con una Salve, poniéndolo en manos

de la Santisima Virgen Maria. Este canto se entona durante de la noche.
Recuerda moza
Vengan, vengan, vengan/A pedirle vengan
Recuerda moza recuerda/El sueno de tu deleite
En la cama del gran juicio... /Sillegares mafana
No lo asegures confio/Que son pasos que se sigue

Ala tierra del olvido.”®

La musica, segun Romanini,”” cumple una funcién importante en cuanto
ala espiritualidad y religiosidad tanto de los individuos como de los colecti-
vos; para afirmar esto, la autora cita al teélogo Michael Kunzler: *® también
la musica y el canto tienen cardcter de signo escatolégico; de aqui que en el

templo desempefien un importante papel como imagen del cielo.”

Segun lo dicho, es muy importante investigar como es que la musica re-
ligiosa actual ha dado un giro y ha mutado junto al hombre (post)moderno,
abriendo nuevos espacios y formatos de escucha, creando un vinculo entre
musica e Iglesia, entre musica y espiritualidad, entre musica y religiosidad;
permitiendo asi, el encuentro con Dios fuera del contexto litdrgico, fuera

del templo, que habia sido el espacio sacro por antonomasia durante siglos.”

La musica popular catélica, dice Roamnini se escucha y es utilizada por
las comunidades en précticas que buscan, fuera de la liturgia oficial, cons-

truir historia y memoria por razones identitarias.'®

Las comunidades, al crear y escuchar la musica, se introducen en un pro-
ceso de construccién de identidad contemplando su pasado y proyectan-
do su devenir mediante el cruce y significado que da la religién y la musi-

ca juntas en una religiosidad que permite el encuentro con Dios fuera de

% Darcio Antonio Cérdoba Cuesta y Cidenia Révira de Cordoba, El alabao ... pp. 81-82; Serrano Gémez,
Caracteristicas de la religiosidad ... pp. 46-48.

7 Romina Romanini Gonzalez, Miisica Popular Catélica, Santiago de Chile, Universidad Alberto Hurtado, 2019.

8 Michael Kunzler, La liturgia de la Iglesia, Madrid, EDICEP, 1999, p.167.

% Romanini Gonzélez, Miisica Popular Catdlica ... p. 8.

1% Romanini Gonzélez, op. cit,, p. 10.
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la institucionalidad, y frente a un pasado que se percibe como importante
manteniendo la historia a través de la memoria. La religiosidad de los caté-
licos, entonces, se constituye en un componente que genera y despierta la

memoria.

El estudio de la religiosidad siempre ha tenido relevancia y, en especial
en nuestros dias, cuando, debido a los vientos de la posmodernidad, se bus-
can nuevas formas de vivirla, poniendo en evidencia una religiosidad que se
expresa en practicas que estdn mas alla de la doctrina y de los rituales de la

institucidn eclesidstica oficial.

Religiosidad serd un concepto que coincide con el de espiritualidad
cuando se entiende religion como el re-ligar con aquello que mueve. Las
preguntas mds centrales de la filosofia como “;quiénes somos?”, “;de donde
venimos?”, y “;hacia donde vamos?” son preguntas profundamente huma-
nas que ponen al hombre frente al misterio de su propia existencia. En ella
debe “optar ineludiblemente por unos valores que den vertebracién y con-
sistencia a su vida [ ... ] y lo genuinamente religioso es esa profunda opcién
fundamental, esa humana profundidad, antes de todo dogma y todo rito. Sin
embargo, la religiosidad es una experiencia fundamental que en la historia
se ha institucionalizado, siendo entendida como una “propuesta concreta
para vivir la dimensién espiritual comunitariamente, y segtin unas creencias,

normas y tradiciones especificas.”'"!

Podriamos, entonces, entender la religiosidad como una forma de espiri-
tualidad, como un componente importante en la formacion de las personas.
De este modo, se puede pensar que las practicas propias de la religiosidad
popular pueden ser llevadas a cabo con determinados grados de espirituali-

dad -mads o menos espiritualidad segtin las motivaciones.

De otra parte, la musica y los cantos facilitan el acercamiento entre los
creyentes y los ritos propios de la Iglesia, pero, simultineamente, refuerzan,
con estas expresiones artisticas populares, su cultura y su identidad. Otro
elemento a tener en cuenta es la manera como las nuevas generaciones, a

través de la escucha, de la practica, van asumiendo y, del algin modo, in-

1" Enric Benavent,” Espiritualidad y educacién social, Barcelona, Ed. UOC, 2014, Romanini Gonzélez, Miisica

Popular Catdlica ...,p. 27.
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corporando estas formas de vivir y expresar su relacion con la divinidad. De
una generacion a otra, entonces, estas expresiones musicales religiosas y po-
pulares, se van manteniendo en el tiempo. Eso no quiere decir que no haya
cambios o que nuevas expresiones se vayan asumiendo y sean percibidas
como “tradicionales” pese a su reciente incorporacién, segin el concepto

de “invencion de la tradicién” acufiado por Hobsbawm y Ranger (2002).'>

La religiosidad popular, entonces, expresada en ritos y, dentro de ellos
los cantos y los bailes, dan testimonio de una forma de ser religioso sin que
para ello se tengan en cuenta los limites ofrecidos por la institucién ecle-
sidstica catdlica en cuanto a doctrina y rituales se refiere. De esta forma, la
expresion propia de la religiosidad popular busca y establece otros espacios
fuera de los senalados por la institucion. El espacio sagrado, el rito y el tiem-
po son liberados de lo oficial y, sin que lleguen a convertirse en no-catélicos,
son apropiados de acuerdo con la cultura en la que se incorporan. Esta espe-
cificidad se encuentra asociada a su identidad. Los cantos, los bailes que se
expresan y escenifican durante una fiesta o cualquier otro evento de caracter
religioso, les son propios a la comunidad, es ella la que se refuerza con esos

cantos y esos bailes y no otros.

Lareligiosidad que se vive durante momentos importantes como las fies-
tas, las procesiones, las romerias... esla misma religiosidad que estd presen-

te en la vida cotidiana mediante los rezos, los cantos, las jaculatorias...

El rico y complejo legado cultural de las gentes del Litoral Pacifico, dice

Jaramillo'®

aflora en sus ritos y tradiciones, organiza el quehacer existencia y nutre
comportamientos y sistemas de socializacién que les han permitido a los
afro-colombianos sobrevivir las duras condiciones de la esclavitud y de la
marginacién. Estas manifestaciones artisticas e ideoldgicas son también
formas que enriquecen la vida cotidiana al dar sentido de trascendencia a
laviday ala muerte y al registrar la historia y la tradicién del pueblo; son,

pues, vehiculos de comunicacién espiritual y lazos de cohesién social.

19 Eric Hobsbawm y Terence Ranger (eds.), La invencién de la tradicién, Barcelona, Critica, 2002.

1% Marfa Mercedes Jaramillo, “Los alabaos, los arrullos y los chigualos como oficios de difunto y ritos de
cohesion social en el litoral pacifico colombiano”, Inti: Revista de literatura hispdnica, 2006, nimero 63-64, pp.
277-298.
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104 105 «

Jaramillo'® afirma que, para Norman E. Whitten,'” “participar activa-
mente en los ritos funerarios en el litoral es una forma de mantener las rela-
ciones de parentesco o inclusive de crear nuevas alianzas entre los miembros

de la comunidad.”

Adriana Maya,'® citada por Jaramillo,'”” considera que con los alabaos'®®
o cantos funerarios se iniciaron procesos de resocializacién y humanizacion
ya que los esclavos retomaban las matrices ritmicas y métricas de los rezos y
alabanzas espanolas en los que vertian nuevos contenidos y trazaban lineas de
parentesco ancestral y sobrenatural con los santos. Asi, pudieron guardar la

memoria de sus antepasados y recobrar la dignidad negada por los esclavistas.

La manera de versificar que tienen los alabaos y los arrullos'® fue un le-
gado que dejo la poesia espanola tradicional en coplas y romances; y, segun
Enrique Buenaventura,''” son variantes derivadas de los cantos gregorianos
y de los cantos ambrosinos con rasgos propios de la musica africana. En su
ensayo sobre La balsada, una celebracién navidena del Litoral Pacifico, Bue-

naventura analiza sus origenes afirmando que en esta region:

El romance viejo se transforma en décima recitada y se mantiene tam-
bién como cancién, sobre todo en el Chocd, y la melodia que se canta
sin acompafiamiento de ritmo, guarda un sabor juglaresco medieval de la
mds pura cepa castiza. En el caso del “alabao” que se entona cuando hay
muerto adulto (cuando hay nifio muerto o “angelito” se hace el “chigua-
10”) la raiz medieval-espafiola penetra hasta el ancestro aribigo, porque
los “quiebres de voz”y falsetes del “alabao” deben tener un origen igual al

que tienen los mismos “quiebres”y falsetes del Cante Jondo.'!

104 Jaramillo, “Los alabaos, los arrullos ...” p. 279.

1% Norman E. Whitten, Jr., Black Frontiersmen: Afro-Hispanic Culture of Colombia and Ecuador, Illinois,
‘Waveland Press, 1986.

196 Adriana Maya, “Africa: legados espirituales en la Nueva Granada, siglo XVII”, Historia Critica, No 12, Bo-
gotd, Universidad de los Andes, 1996, pp. 29-41.

17 Jaramillo, op.cit., p. 279.

198 Segtin Andrés Pardo Tovar y Jests Pinzén Urrea se designa como alabao a los rezos cantados en los velo-
rios o en las fiestas de los santos del calendario catélico. Ellos afirman que el nombre alabao “se deriva sin duda
de una oracién muy popularizada entre la poblacién negra y mestiza de Colombia: “Bendito y alabado (sea) el
Santisimo Sacramento del altar...” que los campesinos transformaron en saludo para los amos: ‘Bendito y alabao,
mi amo), invocacidn que pierde su sentido religioso para adquirir un valor profano que denota la estratificacion
de las clases sociales.

1% Son los cantos ejecutados durante el velorio de los nifios o angelitos.

"% Citado por Jaramillo, p. 279, Enrique Buenaventura, “La balsada’ Una celebracion navidefia en la Costa del
Pacifico”. Bogota, Revista Ldmpara, XXI. 1992, 119, pp.33-35.

! Buenaventura, ““La balsada’ ...” p. 34.
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Los alabaos o himnos de alabanza, y los arrullos o canciones de cuna, son
manifestaciones propias de las comunidades negras del litoral pacifico; son
cantos para honrar y recordar a los difuntos realizados en la noche del velo-
rio, la novena y al cabo de afio. Estos cantos se alternan con las oraciones.
En la dltima noche del novenario o novena del muerto, los alabaos tienen la
funcion de despedir al espiritu que ha estado presente hasta ese momento. A
las cinco de la mafana, concluido el velorio o rito mortuorio, se “levantan”
la tumba y el altar arreglado con ese motivo; luego, “se apagan las luces y se
cierran las puertas y las ventanas; y en este momento el difunto inicia una

nueva etapa en su trayectoria existencial.”'?

Para Jaime Arocha (1999),' los velorios, como espacios interétnicos,
sirven para la catarsis del grupo. El alma es una fuerza que permanece y no
una esencia que trasciende el cuerpo. Asimismo, afirma Arocha, “los ricos
deben aportar més a la hora de inscribirse en la lista de quienes haran ofren-
das para el difunto durante las ceremonias”; también se incrementa el con-
sumo de carne, sobre todo la carne de cerdos sacrificados ya sea “enla noche

del velorio o en la tltima novena”!'*

115

José Santos Caicedo'"® explica que

el proceso de elaboracién de los alabados es generalmente de cardc-
ter colectivo y se inician con los acompafiamientos que se le hacen
a la persona enferma durante los dias anteriores a la muerte cuando
amigos y familiares visitan a los enfermos y empiezan a prepararse
para el velorio. El alabao siempre empieza con un estribillo y luego se
hacen versos alusivos a la vida del amigo o familiar enfermo, cuando
se acaban los versos se repite el estribillo y luego se pueden cantar
otros versos de otros alabados o versos creados en ese momento por
los asistentes. Los alabaos se cantan de cuerpo presente durante la
noche del velorio y cesan antes de las cinco de la manana cuando se
desbarata la tumba, y en el trayecto a la iglesia y el cementerio. Al-

gunas familias que han tenido problemas con sus familiares difuntos

112 Jaramillo, “Los alabaos, los arrullos ... p. 280.

13 Jaime Arocha, Ombligados de Ananse. Hilos ancestrales y modernos en el Pacifico colombiano, Santafé de Bo-
gotd, Facultad de Ciencias Humanas UN., 1999, p. 142, en Jaramillo, “Los alabaos, los arrullos...

14 Jaime Arocha, Ombligados de Ananse..., en Jaramillo, “Los alabaos, los arrullos... p. 281.

115 Profesor de Tumaco en conversacién personal con Jaramillo, “Los alabaos, los arrullos... p. 281.
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prohiben los alabados para evitar que los amigos narren en los versos

la mala conducta de los deudos.

Ejemplos de algunos estribillos de los alabados de Tumaco son:

La vela cuando se enciende se enciende para el servicio
acabandose la vela se acaban los beneficios.

La muerte a mi me escribi y la carta aqui la tengo.

Sobre las décimas, nos dice Trapero.''

Encontramos décimas sobre el juicio final en la regién del Chocé:
Los peces saldran gramando'"’/del centro del mar ajuera''®
y de los montes las jieras'"/mil rugidos saldrén dando.
Los hombres saldrén llorando/con un temor sin segundo,
cairdn del octavo cielo/las estrellas di una en una,

se exclipsard sol y luna/y se echard a temblar el mundo.'*

Los alabados o “alabaos”

Segun el Diccionario de la musica espafiola e hispanoamericana, nos dice
Navarrete, los alabados son “cantos e invocaciones de cardcter religioso en
Espana e Hispanoamérica’, pero, en esta tltima, son testimonios vivos, ac-

tuales, de paises como Argentina, Colombia, Ecuador y Venezuela.

Si bien tuvo su origen en Espana, los alabaos son manifestacion de re-

ligiosidad popular hispanoamericana que, segin diversos autores, fue un
) )

género de cantico religioso introducido en América por los misioneros je-

suitas en el siglo XVII. Al parecer, fue fray Antonio Margil de Jests quien

16 Maximiano Trapero, Religiosidad Popular en verso. Ultimas manifestaciones o manifestaciones perdidas en
Espana e Hispanoamérica, Frente de Afirmacién Hispanista, A.C. México. 2011.

"7 Bramando.

8 Afuera.

' Fieras.

120 Maximiano Trapero, Religiosidad Popular en verso ... p. 332.
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introdujo este género musical, siendo autor de los textos de mayor antigiie-
dad. “Recorrié a pie desde Costa Rica a Nuevo México estableciendo misio-
nes evangelizadoras, transmitiendo el culto a la Santa Cruz y el bello canto

que narra la pasion de Jests en forma de alabanza.'*'

Recogido por German de Granda de la tradicién oral en Iscuandé, en Nari-

fio, Colombia ponemos el siguiente alabao sobre el tema de la Pasion. '**
El sol se visti6 de luto/la tierra se estremecid,
las piedras se dividieron/cuando Jesus expiro.
Desde el jueves ala cena/Cristo se manifesto,
veinticuatro pies lavd/por una voluntad plena.
Explica la Magdalena/quién hizo el Verbo absoluto,
quién hizo al Cristo mds justo/bajo de esta santa cruz

que cuando expir6 Jesus/el sol se visti6 de luto.

Conclusiones

Este capitulo nos permitié acercarnos a la riqueza musical, folclérica, cultu-
ral y religiosa de los habitantes afro del Pacifico colombiano. Fue solo una
aproximacion a esa realidad que, pese alos intentos por silenciarla o interve-
nirla, halogrado resistir como un medio de identidad, pero, asimismo, como
una forma de mantener ese optimum de diversidad tan necesario en nuestros
dias. Es, de algun modo, un intento por desglobalizar las pretensiones de
imposicién de una cultura dominante que busca la homogeneizacion y el
consenso para integrar las diferencias y borrar la diversidad, un blanquea-

miento no tanto biolégico como cultural e ideolégico.

Los temas de las décimas son muchos, hemos privilegiado aquellas que
contienen un cardcter religioso en su mayoria, dedicado a los santos y santas,

ala Virgen y, en ocasiones, a figuras religiosas como el Papa o el diablo.

12! Carlos Navarrete, El romance tradicional y el corrido en Guatemala, México, UNAM, 1987, pp. 48-49.
122 de Granda, Estudios sobre un drea dialectal ... pp. 301-302, en Maximiano Trapero, Religiosidad popular
enverso ...
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Por su parte, los arrullos, alabaos y gualies se generan, mantienen, re-
producen y cantan en momentos de las novenas del Nifio, la muerte de un
« . » .~ . . . . .7 .

angelito” o nino sin bautizar, pero, asimismo, con ocasién de un difunto
mayor. Todos estos cantos, incluidas las décimas, tienen una caracteristica
que nunca hay que perder de vista: la escenificacion; si bien no son ritos o
practicas religiosas en si, el canto, a veces acompanado de su danza respecti-
va, ofrece una cierta visualizacion por parte de quienes cantan y de quienes

responden. El canto no es solo para escucharlo, es también para verlo.

De igual modo, el cardcter comunitario y familiar con el que se realizan
los cantos es un distintivo propio de los habitantes del Pacifico colombiano
considerados oficialmente como una etnia. Lo que nos lleva a pensar que
hay un sustrato que los vincula a todos, pese a todas las ambigiiedades que
esto pueda ofrecer, como una gran familia, lo cual se pone de manifiesto no
solo durante estos eventos sino en otros momentos y espacios de la vida

diaria.

En la actualidad, cuando se estin dando importantes procesos de reetni-
zacién en Colombia con respecto a las comunidades indigenas, las comuni-
dades negras del Pacifico y del Atlantico se abren paso para seguir resistiendo
y para explorar nuevos caminos de etnicidad y presencia en las sociedades

excluyentes que historicamente han impuesto sus practicas racializadoras.'*

Cada pueblo tiene su historia y, en el curso de ella, ha vivido lo sagrado
de una manera propia. Y es, en esta historia, donde debe examinarse lo sa-
grado de cada pueblo... cada cultura, cada religion, tiene una manera de

hablar de lo sagrado.

12 Esther Pineda, “Racializacion, negritud y racismo en América Latina’, Revista Nuestra América, vol. 9, nim.
17,2021, pp. 1-14.

103



Entre décimas, arrullos y alabaos. Una aproximacion a los cantos religiosos populares

Bibliografia

Aguirre Klinger, Yadira del Socorro y Maria del Carmen Leyton Ortiz, Los
arrullos como estrategia liidica pedagégica orientada a fortalecer la tradicién
oral en el drea de Lenguaje con los estudiantes de primer grado, sede 2 de
la Institucion Normal Superior la Inmaculada del Municipio de Barbacoas,
(Narifio), Universidad Nacional Abierta y a Distancia UNAD, 2019.

Arboleda Quinones, Santiago, “El Pacifico Sur desde la mirada clerical en el
siglo xx: apuntes para pensar la religiosidad popular afrocolombiana’, en
Axel Alejandro Rojas Martinez, (comp.). Estudios afrocolombianos. Apor-
tes para un estado del arte, Memorias del Primer Coloquio Nacional de
Estudios Afrocolombianos. Universidad del Cauca. Popayan, octubre de
2001, Popayan, Editorial Universidad del Cauca, 2004.

Arocha, Jaime, Ombligados de Ananse. Hilos ancestrales y modernos en el Paci-
fico colombiano, Santafé de Bogota, Facultad de Ciencias Humanas U.N.,
1999.

Banguero, Camacho Viviana, Cimarroneando: entre el viche y el mango viche.
Estudio sociolingiiistico de las hablas cantadas identitarias de la cultura afro-
pacifica del sur Narifiense trasladadas al contexto urbano de Cali-Colombia,
Popayén, Universidad del Cauca, 2017.

Benavent, Enric, Espiritualidad y educacion social, Barcelona, Ed. UOC,
2014.

Bernabé Villodre, Maria del Mar, “La comunicacidn intercultural a través de
la musica”, Espiral. Cuadernos del Profesorado S (10), p. 87-97.2012,

Buenaventura, Enrique, ““La balsada’ Una celebracion navidena en la Costa
del Pacifico” Bogota, Revista Ldmpara, XXI, 1992.

Cifuentes Ramirez, Jaime, Memoria cultural del Pacifico, https://web.archi-
ve.org/web/20110410054607/http://www.banrepcultural.org/blaa-
virtual/antropologia/memoria/memo13b.htm

Coérdoba Cuesta, Darcio Antonio y Cidenia Révira de Cérdoba, El alabao:
cantos finebres de la tradicion oral del Pacifico Colombiano, Bogotd D. C.,
Corporacién Identidad Cultural, 2003 [1998].

Cuesta Penia, José, “Funebria de los negros en El Monte Carmelo”, Nueva
revista colombiana de folclor, Vol. 7, Num. 23, Bogota, Patronato colom-
biano de artes y ciencias, pp. 225-239. 2004.

104



Luis Fernando Botero Villegas

De Diego, Madolia Parra y Gonzalo de la Torre, “Alabaos y romances. Un
tema clave en el chocd”, Nueva revista colombiana de folclor, Vol. 7, Num.
23, Bogotd, Patronato colombiano de artes y ciencias, pp. 137-147.2004,

De Granda, Germén, Estudio sobre un drea dialectal hispanoamericana de po-
blacion negra, Bogota, Instituto Caro y Cuervo, 1976.

De la Torre, Gonzalo, “El alabao: expresién de vida, herencia cultural
afro-pacifica, un hombre y un pueblo concreto. Tomado del folleto del
CD Alabaos del Centro Cultural MAMA-U de Quibd6-Chocé, (s.f.).
http://axecali.tripod.com/cepac/hispafrocol/epas.htm#alabao

Diaz, Rafael Antonio, “Matrices fundantes de la religiosidad afrocolombia-
na’, Revista Mama-ii, nam. 10, pp. 11-19.2012

Garcia Anaya, Napoledn, “Santeria chocoana’, Nueva revista colombiana de
folclor, Vol. 7, ntim. 23, Bogotd, Patronato colombiano de artes y ciencias,
pp- 61-89.2004.

Garrido, José Miguel, Tras el alma de un pueblo: Folklore religioso del Vicariato
de Tumaco, Pamplona, La Obra Méxima, 1980.

Garrido, José Miguel, La mision de Tumaco, creencias religiosas, Pamplona, La
Obra Méixima, 1990.

Grueso Guerrero, Adila Maria y Marina Payan Guerrero, Contenidos Canta-
dos: del grado 1 Estrategia pedagdgica para la ensefianza del arrullo con los
estudiantes ® 1 dela I E. Liceo del Pacifico, Municipio de Mosquera (Nari-
fio), Pasto, Universidad Nacional Abierta y a Distancia (UNAD), 2019.

Herskovits, Melville, El hombre y sus obras, México, Fondo de Cultura Eco-
ndémica, 1974.

Hobsbawm, Eric y Terence Ranger (eds.), La invencién de la tradicién, Bar-
celona, Critica, 2002.

Liévano Gamboa, Juan Pablo, Los Arrullos de Santo y La Marimba de Chonta
de Barbacoas, Bogota, Universidad de los Andes. 2017.

Losonczy, Anne Marie, “El luto de si mismo. Cuerpo, sombra y muerte entre
los negro-colombianos del Chocé. Revista América Negra, 1, 1991.

Maya, Adriana, “Africa: legados espirituales en la Nueva Granada, siglo
XVII”, Historia Critica, No 12, Bogotd, Universidad de los Andes,1996.

105



Entre décimas, arrullos y alabaos. Una aproximacion a los cantos religiosos populares

Montano Arroyo, Lizeth Carolina et al,, Korin lati mo. Cantar para saber.
Arrullos del pacifico para hacer memoria viva, Bogotd, D. C., Corporacién
Universitaria Minuto de Dios, 2022.

Moreno Fraginals, Manuel, ef al., Africa en América Latina, México, Siglo
XX1, editores, 1977.

Navarrete, Carlos, El romance tradicional y el corrido en Guatemala, México,
UNAM, 1987.

Pineda, Esther, “Racializacion, negritud y racismo en América Latina’, Re-
vista Nuestra América, vol. 9, num. 17,2021.

Romanini Gonzdlez, Romina, Miisica Popular Catélica, Santiago de Chile,
Universidad Alberto Hurtado, 2019.

Salas Viteri, Julio Ernesto, Interpretacion y contextura simbdlica de la décima
popular en Tumaco, California, Windmills International Editions Inc.,
201S.

Serrano Goémez, Liliana, Caracteristicas de la religiosidad y espiritualidad
afro-chocoana a través de una categorizacién de los alabaos, como aporte a
la cdtedra afrocolombiana desde la educacion religiosa escolar, Bogota D. C.,
Universidad Santo Tomads, 2012.

Trapero, Maximiano, Religiosidad Popular en verso. Ultimas manifestaciones
o manifestaciones perdidas en Espana e Hispanoamérica, Frente de Afir-
macion Hispanista, A.C. México, 2011.

Whitten Jr. & Norman E., Black Frontiersmen: Afro-Hispanic Culture of Co-
lombia and Ecuador, lllinois, Waveland Press, 1986.

106



La religion de los Awa del suroccidente colombiano.
Aproximacionest

Luis Fernando Botero Villegas?

El hecho religioso es un factor importante dentro del proyecto histérico o
plan de vida de los Awa que se ha fortalecido en los tltimos anos. Una de
las cosas principales que se ha venido dando a este respecto es el proceso de
cambio de perspectiva que se ha suscitado con respecto a la investigacion de lo
religioso en los Awd. Anteriormente se les inscribia en una serie de categorias
propias de los modelos evolucionistas de fines del siglo XIX. Por su caracter de
grupo selvético, los Awa debian compartir necesariamente todos aquellos ras-
gos y estereotipos caracteristicos con que Taylor, Frazer y otros investigadores
de la época habian surtido a los llamados pueblos primitivos. Las creencias
en espiritus, en seres sobrenaturales, en dioses y dnimas se les atribuyeron a
los Awa del mismo modo como se les habia atribuido a otros pueblos. En este

momento el mundo religioso Awa es muy complejo de describir.

I. Hacia una teologia Awa

1.La cruz

Si bien la cruz no es un elemento original en la religiosidad Aw4, ha llegado
a desempenar un importante papel en su sistema de creencias. Pero ademds

de ser un elemento que forma parte de ese sistema de creencias, la cruz se

! En este capitulo utilizaré el término religion de manera privilegiada; cuando sea el caso, usaré el de reli-
giosidad popular, es decir, me referiré a aquellos aspectos en los cuales haya relacion entre la religion Awa y el
catolicismo. Sobre los Aw4 puede verse mi trabajo: Para que respeten. Historia y cultura entre los awd del suroccidente
colombiano,  https://www.academia.edu/102765533/para_que_respeten_historia_y_cultura_entrelos_awd __
del_suroccidente_colombiano.

? Medellin (Colombia) 1951. Estudios de Antropologia Universidad de Antioquia (Medellin), Licenciatura
en Ciencias Humanas y Religiosas con especialidad en Antropologia Aplicada (Universidad Técnica Particular
de Loja, Ecuador), Maestria en Antropologia (FLACSO- Quito, Ecuador), Doctorado en Antropologfa Social
(Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social- CIESAS Occidente, Guadalajara, Mé-
xico). Estancia de posdoctorado en CIESAS, 1990-2000. Docente, investigador, asesor de proyectos educativos y
culturales, Di6cesis de Riobamba, Ecuador. E-mail: Ifboterov@hotmail.com
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ha convertido también en un simbolo religioso dentro del universo simbo-
lico de los Awa. Pienso que podemos pensar en un largo proceso histérico
previo al momento de incorporacién de este componente al mundo reli-
gioso Awa. Si bien es cierto, como veremos en seguida, que la comprensién
Awd de la cruz no cubre lo que podria llamarse una hermenéutica cristiana
oficial, la cruz es un referente simboélico muy importante dentro del hecho

religioso y de la religiosidad de los Awa.

Recordemos que los simbolos son realidades fisicas, perceptibles a los
sentidos, pero dotadas de un significado que debe ser compartido para que
puedan demostrar eficacia; ademds, pese a la equivocidad de un simbolo,
la comprension de éste debe presentarse de una manera estandarizada, es
decir, que su significado sea comun para aquél grupo que lo considera, la
mayoria de las veces de manera no consciente, como un factor importante
dentro de su vida colectiva. Cuando hablo de la equivocidad del simbolo,
me refiero a que, en el caso de la cruz, por ejemplo, los indigenas Awg, lo
mestizos y los negros® tienen referentes distintos en cuanto a su interpre-
tacién porque se manejan o se utilizan marcos interpretativos distintos de
acuerdo con la cultura de estos grupos; sin embargo, la cruz es un simbolo

religioso para cada uno de tales colectivos.

Haug y Moreno (1991)* observan que para los Awa la cruz se encuentra

en diferentes lugares de acuerdo con el contexto.

a) La mayoria de indigenas Aw4, en aquellos caminos que conducen
a su casa, a unos 20 metros de distancia, colocan una cruz de madera
buscando que el “irawd” (o iragiiil, vision, mal espiritu, diablo) no se
acerque y les haga dano. Sin embargo, no se fija una cruz en la entrada

de la casa ni dentro de ella.

b) En sus caminos comunitarios dentro de la selva, los Aw4 tienen
sitios especificos para descansar. En ellos, se encuentra una cruz que
busca proteger a los nifios, evitando asi que el “irawd” (iragiiil) y la

“inkua” (la vieja) se acerque a ellos.

* Mestizos y negros del suroccidente colombiano.
* Eugen Haug y Mary Moreno, Recoleccion de informacion, manuscrito,1991, pp. 73-74.
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c) Cuando se encuentra una cruz en un lugar no fijado como “descan-
sadero’, se espera senalar que muy cerca de donde esta colocada la

cruz, hay un peligro; una trampa montada con escopeta, por ejemplo.

d) Si caminando porla selva, los Aw4 escuchan el chillido de la “inkua”
—que “chilla como gente”— o del “irawd’, inmediatamente plantan

una cruz en el lugar.

e) Dentro del territorio familiar, fuera de los caminos cotidianos, en sitios
donde se arman trampas con escopeta, se coloca una cruz como senal de

peligro para los familiares que acostumbran cazar en la misma drea.

f) En el lugar escogido para la construccién de una nueva casa o en el
terreno destinado a la siembra de maiz, se planta una cruz. En el pri-
mer caso, la cruz que se coloca es de madera; en el segundo, se hace en

tierra con granos de maiz colociandolos sobre la superficie.

g) En un chorro de agua cerca de la casa, donde se recoge el agua, se

inserta una cruz, debido a que los nifios siempre andan por esos lugares.

h) En tiempo de cosecha, se acostumbra asentar una cruz bajo los 4r-
boles frutales como senal para evitar que alguien se apodere ilegal-

mente de las frutas.

i) Asimismo, se colocan cruces sobre las tumbas. En la tumba de un
adulto, la cruz indica el punto de apoyo para que el muerto puedalevan-

tarse; en la tumba de un nifio, para que el “iraw4” (iragiiil) no se acerque.

j) Al cabo de un afio, se coloca una cruz elaborada con tela negra so-

bre la mesa que se arregla para la celebracion de las honras.

k) Durante la Semana Santa, de manera especifica los dias martes y
miércoles santos, colocan cruces de madera en diferentes sitios: sem-
brados, cultivos de chiro, caminos, chorreras, descansaderos, donde
estan los animales y cerca de la casa. El Viernes Santo se hace un reco-

rrido con una cruz adornada con productos agricolas y flores.

1) Enla celebracién de la fiesta de “el Pendén”, la cruz tiene un sitio es-
pecial al lado de la bandera de Colombia. Ambos elementos presiden

el altar de “el Pendon” y se colocan al frente de la procesion durante el
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recorrido por aquellos sitios de la comunidad calificados como prin-

cipales (escuela, casa comunal, cancha...).

2. Espacios sagrados

Segun Haug, entre los Awa encontramos algunos lugares sagrados, asi como

espacios que proporcionan seguridad o inseguridad:
La dualidad, la fuerza y el poder concentrados:
Rio/agua:
- para bendecir
- para purificar: sacar lo malos espiritus
- como fuente para conjurar los malos espiritus
- en el velorio: sitio del “nifio auca” (sin bautizar)
Loma/cuchilla (o cejade montana):
- vivienda del “ippa” (trueno)
- vivienda del Astarén (personaje de la selva) y de la vieja (“inkua”)
Opuestos complementarios; lugares de seguridad e inseguridad:
Casa:
- alli no se encuentran los malos espiritus
Monte/montana:

- alli andan los malos espiritus, mds que todo en la tarde y en la noche,
por eso colocan la cruz en los sitios donde descansan y en donde es-

cuchan la “inkua” o vieja.
Segun el mito de la creacion:
La parte plana:

- creada por Dios

La pefia o Montana:

- creada por el diablo.
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3. Creencias

Sobre Dios, evidentemente, tienen una imagen que podria resumirse en las
siguientes caracteristicas: es creador del mundo y de los hombres, es quien
ha ensefiado a los Aw4 a sembrar, cosechar, hacer casas, cazar, pescar; es de-
cir, es un héroe civilizador de quien han aprendido a hacer todo lo que enla
actualidad hacen.

No perciben a Dios como castigador o como alguien que pueda inter-
venir ya sea positiva o negativamente en sus vidas. No se dirigen a él para
esperar sus dddivas. Piensan, eso si, que el especialista sagrado cristiano, el
sacerdote, tiene algin poder y por eso le piden que bendiga agua, semillas,

incienso, etc., durante fiestas como el Pend6n o Ramos.

Dios, segtin se piensa en otras religiones, no es alguien cercano, que
acompana, que beneficie, que pueda estar presente. El sentido que tiene
Jesucristo para ellos no es muy familiar, lo mismo que la Iglesia o los sacra-
mentos. Pero no deseo seguir este camino, es decir, definir la religion Awa

por sus carencias en comparacion con el cristianismo.

Es dificil saber todo lo que los Awa piensan acerca de las acciones reali-
zadas por los difuntos, pero los encontramos tomando guarapo en un trapi-
che, o asustando a quienes no realizan determinados rituales a su favor, tal
es el caso que documento de la comunidad de Piedra Sellada del municipio

de Tumaco.
Del Diario de Campo:

—Cementerio familiar de E. Cantictis. Tumba de I. Canticus, nifia de
16 anos. Mayo 12 de 2002. 9 a.m.

Distancia aproximada desde el poblado hasta el cementerio:
dos kilometros o media hora a pie.

Ellugar esta situado sobre unaloma o promontorio. La tumba esta si-
tuada en el suelo; fue arreglada en forma de cruz limpiando los arbus-
tos. Se construy6 un pequefio rancho con maderas y hojas del lugar
para cubrir la tumba. En un poste vertical se hallaban las pertenencias

de la difunta; ropa, utensilios de cocina, botas..., habia también una
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botella plastica con algo de bebida. Dos palos delgados clavados en
tierra sirvieron como soporte para las velas que fueron encendidas.
Hacia los pies de la difunta se colocé una gran cruz de madera de gua-
yacdn, cuyas piezas fueron transportadas por el padre de la difunta y

por otro indigena desde el poblado.

Acompanando al padre de la nifia se encontraba el gobernador del
resguardo y otras personas. En total éramos seis. Apenas llegados, al-
gunos fumaron un cigarrillo para, segin ellos, prevenir mal aire. Des-
pués de la bendicion del lugar hecha por el sacerdote con agua ben-
dita, don E. Canticts se despidié de la hija diciéndole: “bueno Isabel,

te estards quieta, ;no?; ya no molestes, ya después nos vemos aqui.”

Después todos regresamos al poblado.

I1. Fiestas

Las fiestas ocupan un lugar muy importante en la vida religiosa y social de
los Awa. Si bien celebran algunas cuyo nombre también realiza oficialmente
el cristianismo en épocas determinadas del calendario liturgico, la manera
de celebracion, los fines y el modo como son contempladas, y la comunica-

cion con los espiritus difieren.

Una caracteristica particular de las fiestas propias de los Awd es que, a ex-
cepcién de la del Senor de Kwaiker o del nifio Dios en ciertas comunidades
donde recientemente se celebra la Navidad, no estan dedicadas a ningun
santo. Si bien es cierto que los Awa colocan imédgenes y objetos para que
se les bendiga en las fiestas principales de Ramos o El Pendén, no encon-
tramos la imagen de un santo que sea el centro de atencién o culto de las

celebraciones.

1. Fiesta de Ramos

Una festividad religiosa muy importante en algunas comunidades del terri-
torio Awd es la fiesta de Ramos, que en los ultimos afos se viene celebrando
en los resguardos y ya no en los centros de culto de la carretera Llorente-La

Guayacana-El Diviso. Desde hace algunos anos, esta fiesta se viene cum-
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pliendo en lugares como El Sibalo, Sabaleta y Pulgande, y mas recientemen-
te en Calbi, El Hojal, Rosario y Albicito. En estas comunidades se retinen
indigenas provenientes de diferentes puntos del territorio Awa. "El dia que
Jests lleg6 a Jerusalén', los indigenas celebran la bendicién de todo aquello
que se considera como relevante para la sociedad Awa: terrenos, agua, ni-
nos, hombres, mujeres, escuela, casa comunal, entre otras cosas. Ademas,
cada familia lleva un ramo de palma para que se le bendiga y colocarlo luego
en la "finca’ o en la casa. El Viernes Santo, cuando se conmemora la pasién
y muerte de Jesus, los Awa se recogen en sus casas y mantienen ciertas res-
tricciones: no tener relaciones sexuales, no sembrar, no cazar ni pescar, y no
banarse en los rios porque, dicen, durante esa semana la mujer del diablo
se bafa en las cabeceras y el agua baja sucia. Asi esperan hasta el domingo
de resurreccion, al amanecer se acaban las restricciones pudiendo banarse
todos en el rio -rito familiar y comunitario porque, piensan, ya resucitado,
Jesus se bana en las cabeceras para limpiar sus heridas y el agua baja limpia.
Terminan la Semana Santa con fiesta y baile, todos compartiendo la comida.

Luego todo vuelve a la normalidad.’

Consideremos la celebracién de la fiesta de Ramos en varias comunida-

des Awa®:

Resguardo Sabaleta

Las personas ya estaban reunidas en la escuela y habian recibido la prepara-

cion prebautismal el dia anterior.

Estaban presentes las autoridades del cabildo con sus distintivos basto-
nes de mando elaborados en madera de chonta o gualte y decorados por
ellos mismos. La conformacién de la comunidad es diversa, hay muchos
mestizos. Se preparo el programa de la celebracion juntamente con las au-

toridades.

Muchos mestizos como padrinos, pero también para bautizar a sus nifios
y ninas. Hay ciertos roces entre los grupos que viven alli muchas veces con

intereses opuestos. Sin embargo, los indigenas han logrado que se respeten

* Més adelante veremos los testimonios de los Awa sobre la celebracion de la Semana Santa.
¢ Los siguientes recuentos tienen todos como fuente: Diario de campo de Noemi Erazo, mia la redaccién.
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sus derechos, por ejemplo, ya los grupos armados no pueden reunirse en la

escuela.

Antes de ser resguardo, los mestizos del lugar celebraban la fiesta del
Corazon de Jesus motivados por una sefiora que se ha distinguido precisa-
mente no por un buen trato hacia los indigenas. Ahora que es resguardo, los
mestizos pretenden recuperar esa fiesta y, ademds, crear una junta de accién
comunal, lo cual es ilegal porque la tinica autoridad u organizacion en el res-
guardo es el cabildo, no puede haber una organizacién paralela, los mestizos

que viven en el resguardo deben atenerse a las normas del cabildo.

La fiesta de Ramos fue una oportunidad para que los dirigentes del ca-
bildo, con el gobernador a la cabeza, desplegaran la autoridad que tienen

dentro del resguardo sobre indigenas y mestizos.

Resguardo El Hojal

Casa indigena. La comunidad se estd preparando para la fiesta de Ramos y

construyen cercos de palma por donde va a pasar la procesion.

Casa indigena. Han llegado algunas personas para la celebracion. Un di-
rigente llega con su mujer trayendo platano, chiro y chontaduro. Antes fue
gobernador de El Hojal y ahora alguacil, trae palmas para decorar la casa

indigena y arreglar el altar de ramos.

Por la tarde llegaron el coordinador de proyectos de la UNIPA —Unidad
Indigena del Pueblo Awa—, y un técnico para realizar un taller teérico-prac-
tico sobre produccién alimentaria. En la noche bailes en la casa indigena y

en la casa del profesor.

Para la preparacion de los bautizos, se les pidi6 el favor a algunas auto-
ridades para que ayudaran. Hicieron alusion a una serie de relatos que no
conociamos y que hacen referencia al nino auca que se come al nino que no

se ha bautizado. Debemos recuperar este relato.

El arreglo del altar para la fiesta de Ramos se hace de la misma manera

como se prepara para la curacion del chutin.” Tanto para el altar de Ramos

7 También llamada walpura, es una enfermedad muy comun entre los Awd.
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como para la curacién de chutun y de duende, utilizan una flor llamada "flor

de duende".

Siempre tienen dispuesta una marimba para las fiestas de El Pendon y
Ramos. Esta fiesta de Ramos se reanudé después de dos afios. Fue mas bien
como una fiesta familiar ya que la mayoria de los participantes eran familia-

res y la principal animadora fue la madre de uno de los dirigentes.

Enla casa del profesor el baile duré hasta las seis de la manana. La musica
que bailaron fue principalmente una llamada tecno-cumbia que se escucha
mucho en Pert y Argentina. También se oyé musica bailable colombiana.
Algunos, en lugar de bailar, se dedicaron a jugar al "sapo” apostando dinero

y tomando cerveza y aguardiente.

En la casa indigena, mientras tanto, vefan algunas peliculas en DVD apro-
vechando la planta eléctrica. Después bailaron al son de la marimba y toma-

ron cerveza, aguardiente y guarapo.

No hubo peleas ni problemas durante la noche, todo transcurrié normal-

mente gracias al control ejercido por los alguaciles.

Comunidad Guandapi

Entrada a Guandapi desde La Guayacana. Camino empalizado en su mayor
parte y en buenas condiciones. Se han hecho mingas para construir acequias
para que el agua corra y no dafe el camino. Esta construccion ha estado a
cargo de mestizos quienes han retenido parte del dinero para sus propios

intereses.

Encontramos algunos mestizos que entraban y salian. Dona Paula, la es-
posa de don Luis Alfonso, salié a encontrarnos a La Guayacana. Nos recibié
don Luis quien alguna vez fue gobernador del resguardo El Gran Rosario.

Guandapi es una de las comunidades que pertenecen a este resguardo.
En la habitacién que se nos dio para dormir hay un altar doméstico.

A las tres de la manana se despert6 la familia de don Luis quien hablaba
con algunos de sus hijos, lo hacian en voz baja y en castellano a pesar de que

don Luis habla perfectamente el awapit. A las cinco de la manana encen-
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dieron la radio y sintonizaron una emisora ecuatoriana, luego pasaron a la
emisora de la UNIPA.®

Don Luis elaboré un ramo para la fiesta que representa los cuatro mun-

dos segtin los Awa.

En la escuela se preparé un altar con mucho esmero para la celebraciéon
de Ramos y la gente comienza a reunirse alli trayendo ramos (algunos en
forma de cruz), agua y algunas imagenes religiosas y semillas de platano.
Los primeros en llegar son los jévenes y los ninos vestidos para la ocasion.

Algunos dicen que hay escasez de ramos y por eso debieron comprarlos.

A falta de marimba la profesora y una misionera ensayaron algunos can-
tos con los jévenes y nifios. La profesora también habia preparado anterior-

mente algunos cantos con los nifios de la escuela.

Un nifo de la escuela, hijo de don Luis, hizo la lectura del relato de La

creacion segun los Awa.

Al final de la celebracién, don Luis enfatiz6 acerca de la importancia
que este tipo de eventos tiene para la vida comunitaria de quienes viven en
Guandpi. De igual manera, afirmd, que es la inica manera de evitar las ac-
ciones negativas de la Tunda y de otras visiones. Por eso hay que bendecir

las semillas, los productos, el agua, el territorio y las palmas de corozo.

En una conversacion aparte, don Luis hablé de alguien que estd afectado
por unas visiones y le da miedo andar solo por la montana, tiene que ir siem-
pre acompanado de su padre. Lo han llevado al médico y a unos curanderos
del Putumayo, le han hecho las curaciones para chutin y enduendado,” ha
mejorado un poco pero no ha superado del todo esa situacién. Su padre lo
llevo al santuario de las Lajas, pero el sacerdote encargado le dijo que prime-

ro debia hacer la primera comunién.

La asistencia fue poca, asi lo hicieron notar don Luis y la profesora, de-
bido a que en el mes de diciembre ya habian bautizado a la mayoria de los
nifos. Fue sobre todo una fiesta familiar a la que acudieron pocas personas

incluidas algunas mestizas.

¥ Unidad Indigena del Pueblo Awa.
° Poseido por un duende.
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Comunidad Calbi

Anoche vino Juan Sebastidn a visitarnos. Estuvo cerca de dos horas y nos ha-
blo sobre varias cosas. Conté varios relatos, entre ellos el del dinero y el diablo;
el dinero lo hace el diablo, que es "paisa’,'” con los condenados que estdn en el
infierno, dice también que piensa hacer una reunién de dos dias con los mayo-
res de todo el resguardo y, con la ayuda de las profesoras, hacer un libro conlos
relatos que cuenten en esa reunién y socializarlo en las reuniones del cabildo y

en la escuela. Estaremos esperando el desarrollo de esta iniciativa.

Recorrido por las instalaciones de las piscinas para el cultivo de peces,
dicen que quieren tener carpas, el agua la toman de la quebrada Cabecera de

Rosario. También por el huerto de pinas.

Preparacion para el bautismo en la casa indigena. Intervencion de Juan
Sebastian y Miguel Angel, actualmente alguacil, pero quien ha sido también
gobernador "chiquito";suplente de Calbi. "Sin bautizar, nino es auca, bravo.
Se enferma de mal viento, aparece vision, Tunda. Con bautismo ya son cris-
tianos, hijos de Dios, ya no se enferman, pueden andar solos". El padrino es
el mismo Juan Sebastidn quien ha sido también gobernador "chiquito", pero

también gobernador de El Gran Rosario.

Para la celebracion traen vasijas con agua, semillas de platano y otras co-
sas. Igualmente acondicionaron la marimba y trajeron el bombo. Dicen que
tienen que arreglar el bombo con cuero de tatabra porque el cuero que tiene

ahora tiene un hueco hecho por las ratas.

No hubo el acostumbrado baile. La gente que asistid y particip6 fue muy

poca. Précticamente las familias de Juan Sebastian y Miguel Angel .

2. Fiesta de El Pendén'!

Una fiesta muy caracteristica de los Awd de la zona correspondiente al mu-

nicipio de Tumaco ha sido y sigue siendo la de El Pendén. Antiguamente, al

' Habitantes de los departamentos de Antioquia, Caldas, Risaralda y Quindio.

!!'Ver también: Luis Fernando Botero Villegas, “Algunos elementos religiosos del pueblo aw4 del surocci-
dente colombiano. Una aproximacion etnografica’, Gazeta de Antropologia, 2011, 27 (2), articulo 27 http://hdL
handle.net/10481/18523; “Los Awa y la fiesta de El Pendén”, Gazeta de Antropologia, 2009, 25 (1), articulo 08 -
http://hdLhandle.net/10481/6841
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igual que la fiesta de Ramos, se celebraba en los pueblos de la carretera;Llo-
rente y La Guayacana, si bien se habia iniciado en la poblacién de Ospina
Pérez, luego se traslad6 a Altaquer, donde fue suprimida por el parroco de
entonces, reapareciendo en la parte de la llamada regién costera. Mds ade-

lante volveré sobre los posibles origenes de la fiesta.

Resguardo El Hojal

Cada ano, el 6 de agosto, se celebra la fiesta de El Pendén en el resguar-
do indigena Awa de El Hojal. Dias después, y con muy pocas variantes, la
misma fiesta es llevada a cabo en la comunidad de Calbi, Alto Palay y otras

comunidades.

Desde el dia 5 de agosto van llegando a El Hojal numerosas personas;in-
digenas, negros y mestizos de otras comunidades y resguardos, algunos con
sus equipos de futbol para participar en el torneo programado por los orga-
nizadores de la fiesta; pendoneros y capitanes, otros con cosas para vender
—cerveza, carne, galletas, gaseosas, etc.—, otros para hacer bautizar a sus
nifos, y también quienes simplemente desean participar de la fiesta anual
tomando y bailando al son de la marimba. Para cuando se inicia la fiesta llega

a reunirse un nimero aproximado de doscientas personas.

Ademas de la procesion y de las bendiciones que caracterizan la festivi-
dad, los bautizos son quizd la motivacion principal para que ésta se lleve a

cabo.

Asi registraba un estudio sobre los cuayquer la fiesta de El Pend6n hace

algunos afios:

La fiesta mds importante de la comunidad cuayquer es la de El Pen-
dén que parece existir desde mucho tiempo antes de la llegada de los
conquistadores y se realizaba seguramente en uno de los centros de
organizacién tribal denominado hoy Cuayquer Viejo. Los miembros
de esta etnia se reunian anualmente para efectuar ceremonias de reen-
cuentro de personas de diferentes comunidades, con el fin de celebrar
la bonanza de sus cosechas y la redistribucién de sus riquezas, lo mis-

mo que relacionar a los jévenes en edad de comprometerse en Amafie.
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Esta fiesta tradicional se ha ido transformando paulatinamente ad-
quiriendo rasgos de sincretismo religioso, debido a la evangelizacion
realizada por los misioneros, la cual es reforzada por el hallazgo de una
imagen de Cristo en la ladera de una montafa cercana a Cuayquer
Viejo; dicha imagen es considerada milagrosa por los indigenas y se ha
convertido en simbolo de esta fiesta tradicional.

Los misioneros crearon un sistema de tributo, especialmente para la
celebracién de la fiesta deEl Pendén que consistia en la entrega, por
parte de los indigenas, de especies vegetales y animales a los sacerdotes.
Este hecho cambi6 el sentido y la importancia que tenia dicha celebra-
cién para los cuayquer.

Actualmente la fiesta del 'pendén' ha perdido su caricter tradicional
para convertirse en un acto de poca significacién cultural, mas adn, si
se tiene en cuenta que el 'pendén’ constituia toda una expresién de sus
formas organizativas propias; solamente quedan algunos rasgos en las
jerarquias denominadas 'fiesteros', 'capitin grande', 'capitdn chiquito’,
'pendoneros' y 'camaritos', quienes se encargan de proveer, distribuir y

transportar lo necesario para la celebracién.

Segun lo anterior, la fiesta de El Pendén parece tener sus raices en algun
tipo de celebracion o ritual indigena que incorporé elementos cristianos
para poder ser llevada a cabo sin prohibicién alguna por parte de la institu-
cion eclesidstica. En este sentido, El Pendén mismo debi6 constituirse a par-
tir de las exigencias que el clérigo hacia alos indigenas tanto para permitirles

hacer la celebracién como para estar presente en ella.

En otras palabras, El Pendén fue el simbolo de legitimidad que la Iglesia
daba a la fiesta y que los indigenas Awa recibian por parte de la institucién
eclesiastica. Con la incorporacion de la misa, de los bautizos y de otros in-
gredientes, la fiesta de El Pendon se convirtié en un evento cristiano, algo
asi como una fiesta patronal al mejor estilo de las comunidades mestizas y

negras.

Sin embargo, para los indigenas fue una legitimacion hacia afuera y hacia

adentro. En el primer caso, para ubicar su celebracion en la ya vasta cons-
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telacion de festividades locales de comunidades, barrios, ciudades, etc., y,
en el segundo caso, porque la fiesta de El Pendén forma parte de aquellos
medios en donde producen su identidad como indigenas Awd. Es una fiesta
propiamente indigena pese a todos los elementos agregados que haya podi-
do incorporar a través de los afios; es una fiesta que reafirma y reproduce su
identidad; es un elemento cultural importante que puede ser leido como un
factor de resistencia frente a las presiones que a varios niveles sufren como
indigenas en un medio habitado por personas que se comportan, la mayoria

de las veces, de manera hostil.

Resguardo Calbi

El Pendén, cuyo origen pudo ser diverso, es el simbolo que mediatiza las
relaciones de los indigenas tanto con los mestizos como con la Iglesia en
un momento para ellos importante del ano. En los ultimos tiempos ha ido
aumentando el nimero de comunidades y resguardos que participan duran-
te los dos dias y medio que dura la fiesta de El Pendon en El Hojal. En esta

ocasion estuvieron once, entre comunidades y resguardos.

El dia S se organizan las diferentes actividades: partidos de futbol, encar-
gados de hacer el altar y el penddn, se retinen los padres de familia y padrinos

de los nifos que van a ser bautizados para recibir el cursillo prebautismal.

Desde el dia S de agosto se comienza a atender con el cursillo prebautis-

mal a quienes van a la fiesta para bautizar a sus ninos.

A las 2:30 pm del dia 6 se anuncia el comienzo de la celebracion con
musica de marimba, interpretada por algtiin "marimbero” local acompanado,
en ocasiones, por alguien venido de otra comunidad o resguardo. Después
de la musica se comienza la procesion desde la casa indigena siguiendo una
ruta determinada buscando llegar a los puntos considerados como mads re-
levantes del sitio: la escuela, la casa indigena, el rio o quebrada, el monte...
Durante la procesién, acompanada por musica de bombo y flauta, se bendi-
ce a diferentes grupos de personas: autoridades del resguardo, hombres ca-
sados, jévenes (tanto hombres como mujeres), mujeres casadas, nifios, "es-

cueleros”, asi como los lugares apreciados por ellos como destacados. Esta
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bendicién es muy valiosa y todos procuran que les llegue el agua bendita en

el momento de la aspersion realizada por quien preside la celebracion.

La procesion llega a su fin en la casa indigena y, una vez dentro, se da
comienzo a la celebracién de la misa y los bautizos. Los indigenas que cola-
boran en la ceremonia dan consejos a todos los participantes y en especial
a los padres y padrinos de los nifios y ninas que recibirdn el sacramento. El
namero de bautizos oscila entre los 30 y los S0, si se toma en cuenta que la

fiesta de El Pendon es la unica fecha establecida por ellos para tal ceremonia.

Terminados los bautizos, viene la bendicion del agua y de los diferentes
objetos colocados en la mesa o altar del pendén. Acto seguido viene la de-

signacion de quienes oficiardn de pendoneros para el ano siguiente:

Pendonero mayor: se encarga de conseguir el cerdo o la res para la
fiesta

Pendonero menor o chiquito: deberd conseguir un cerdo mds peque-

no y algunas gallinas

Capitdn: encargado de conseguir el guarapo, la chicha yla lena.

Ademas de estos pendoneros, hay una serie de voluntarios que los acom-

panan para prestarles algun favor o servicio.

En ocasiones, el gobernador del resguardo se ofrece como pendonero o
capitdny se encarga de llevar el sacerdote a la comunidad parala celebracién
de la fiesta.

La participacion de las mujeres, y en especial de la mujer del gobernador
y de los pendoneros, es muy activa. Deben atender con alimentos y bebida
a quienes van llegando de otras partes. Asimismo, se esmeran en el cuidado
alos nifios que vienen de fuera. Otra tarea que deben atender es la de tener

preparadas las casas en donde van a hospedarse los visitantes.

En el caso de El Hojal, en la casa indigena funciona una tienda surtida
por quienes alli viven, y donde durante esos dias se expende cerveza, aguar-
diente, gaseosas, dulces, galletas, pilas y otros articulos. En afos anteriores

uno de los articulos de mayor venta era el llamado "chapil” o "charuco”, un
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aguardiente de baja calidad que producia estragos en quienes lo tomaban.
En los ultimos anos su consumo ha bajado, reemplazado porla cervezay, en

menor medida, por el aguardiente de marca.

Si bien la fiesta se caracteriza por un marcado énfasis en lo étnico e indi-
gena, la participacién de negros y mestizos es cada vez mayor. Hasta el mo-
mento las relaciones entre negros e indigenas durante la fiesta no ha dado
lugar a conflictos interétnicos; sin embargo, desde hace algunos afios se ad-
vierte la presencia de mestizos, la mayoria de ellos ocupados en la siembra
de la coca y que buscan oficiar de padrinos por las ventajas que una tarea
como esta pueda llegar a reportarles en cuanto al acceso a lotes de terreno

en los resguardos indigenas.

La autoridad indigena se ve fortalecida durante esos dias de diferentes
maneras. Por un lado, son ellos, concretamente los alguaciles, quienes ad-
vierten a los participantes que no podrdn portar armas mientras se encuen-
tren participando en las fiestas. Quien no quiere entregar voluntariamente
su cuchillo, machete, escopeta u otro elemento considerado de riesgo, es

sometido a presiones hasta que se deshaga de ¢él.

El cepo, un elemento cuya utilizacion es cada vez mds frecuente en las co-
munidades, es empleado para castigar a quienes causen desérdenes, hayan
agredido a alguien o se nieguen a obedecer a las autoridades. En el cepo son
castigados tanto indigenas como negros y mestizos. Se les colocan los pies o
manos en las cavidades y una vez cerrada la tabla con candado permanecera

alli hasta cuando las autoridades lo crean conveniente.

La autoridad también se fortalece no solo frente a los miembros de su
resguardo o alos indigenas de otros resguardos, sino igualmente con respec-
to a miembros de otros grupos ya sean mestizos o negros. El ejercicio de la
autoridad implica la defensa y el control no solo del territorio, sino, ademds,

de la autonomia indigena por medio del empleo de su propia legislacién.

Después de la celebracion de los bautizos los participantes son invitados
a bailar y a disfrutar de la fiesta no sin antes recibir los consabidos consejos
por parte del gobernador. El baile por lo general se hace al ritmo de la ma-

rimba y puede durar hasta las cinco o seis de la mafiana. Aunque en algunas
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fiestas se ha hecho presente el uso de grabadoras y equipos de sonido con

musica comercial, los indigenas prefieren bailar al sonido de la marimba.

Llegado el nuevo dia, algunos indigenas buscan los lugares donde van
a dormir, mientras otros se alistan para emprender el viaje de regreso a sus

comunidades o lugares respectivos de origen.

Comunidad Alto Palay

Durante tres dias se realiz6 la fiesta de El Pend6n en la comunidad Awa de
Alto Palay perteneciente al resguardo Gran Rosario del municipio de Tu-

maco.

Era la primera vez que los habitantes de este lugar y otros venidos de
sitios diferentes se reunian para celebrar este acontecimiento que, como he-
mos dicho, no es solamente un espacio para la celebracion de sacramentos
como el bautismo y la eucaristia, sino que, ademas, es un medio de produc-
cién de identidad, de reproduccién ideoldgica y simbdlica y de ejercicio del
poder propio tanto hacia adentro como hacia afuera de la comunidad por

parte de las autoridades del cabildo.

Se realizaron partidos de fatbol entre las comunidades del resguardo.
Muchas personas van a disfrutar de la fiesta y celebrar el bautismo de sus
ninos.

En Calbi se viene celebrando la fiesta de El Pendén desde hace algunos
anos, pero en Alto Palay es la primera vez que la comunidad se organiza para
acoger a personas de otras partes y llevar a cabo este evento tan importante

para todos.

Algunas personas, como las provenientes de Calbi, llegaron con "mecato”
y cervezas, otras conformaron los equipos de futbol para un torneo reldm-
pago. Alrededor de la escuela se colocaron las ventas, y en otro lugar puestos
de comida atendidos por sefioras de Alto Palay, Honorio y Alto Limén para

servir a quienes llegaban a participar en el certamen.

El baile, al son de la marimba, comenzé la primera noche caracterizando-
se por la numerosa participaciéon de hombres, mujeres y nifos. Cabe anotar

que algunos pobladores negros que habian llevado un gran equipo de soni-
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do para animar la fiesta y bailar debieron regresar con él sin haber podido

utilizarlo porque los indigenas prefieren la musica de marimba para el baile.

El tercer dia comenz6 con la celebracién de los bautizos un poco antes
de mediodia, mientras los fiesteros o pendoneros —encargados de la fies-
ta— preparaban la "vara del pendoén’, de la cual colgaron tres "postas” de
marrano, un canasto, algunas yucas y platanos. Los pendoneros cargaron la
vara durante la procesién que encabezaban ellos, el gobernador iba detris y,
luego, la mayoria de personas de las comunidades presentes. Antes del re-
corrido, el celebrante imparti6 la bendicién a las personas y a los productos
para agradecer a Dios por la comunidad, las autoridades y los pendoneros
que hicieron posible la fiesta, y para pedir que nunca falte el alimento en
el territorio awd. Asimismo, se bendice agua, imagenes religiosas, fosforos,

plantas curativas, las varas de los alguaciles y de las autoridades.

La procesién estuvo animada por el sonido del bombo mientras se escu-
chaban todavia los sonidos de la marimba instalada en la escuela. No falta-
ron los acostumbrados jvivas! a la organizacion, al territorio, a la fiesta y al

derecho indigena.

Terminado el recorrido, de regreso a la escuela, se presentaron los fieste-
ros para el préximo ano. Los pendoneros siempre se ofrecen voluntariamen-
te a llevar a cabo la celebracién. Ellos deben encargarse de preparar todo lo
necesario para brindar una buena atencién a las personas que llegan: conse-
guir los marranos, el guarapo, lena, chiro, plitano, yuca. Los productos que
se colocan en la "vara del pendén” para la procesion, son llevados luego ala
olla comunitaria. El dia 28 de octubre fue escogido para celebrar la proxima
fiesta de El Pendon y las siguientes. Asimismo, se estd considerando la po-
sibilidad de que el lugar de la celebracion sea rotativo. En la noche, la fiesta

sigui6 con el baile al compés de la musica de la marimba.

Cada ano, en las diferentes comunidades o resguardos, la fiesta es orga-
nizada por los pendoneros, autoridades y lideres, el celebrante es invitado
para que realice los bautizos, bendiga la comunidad y algunos objetos como
semillas, productos, agua, imagenes, fosforos, velas, incienso y plantas. La
preparacion de los bautizos es atendida por los miembros de la Pastoral In-

digena en colaboracién con autoridades de la misma comunidad. El progra-
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ma para celebrar la fiesta es elaborado dias antes y anunciado, donde hay

oportunidad, por la emisora local.

Los pendoneros son quienes se encargan de conseguir las ofrendas para
la fiesta, deciden qué hacer, y reciben un aporte del presupuesto del resguar-
do para los gastos. Faltando cuatro dias para la fiesta preparan el guarapo,

aprontan la lefia, todo en la casa indigena donde serd la celebracion.

Con un mes de anticipacion el gobernador y un lider se encargan de hacer
la programaciény enviar las invitaciones a otras comunidades. Las festividades
se inician con partidos de futbol, en los que compiten con otras comunidades

indigenas y, en determinados lugares, con comunidades vecinas no indigenas.

Alguien importante del cabildo toma la palabra para el saludo de bienve-
nida a todas las comunidades que se han concentrado para salir al recorrido,
se escucha la musica de marimba y del bombo, alrededor de la casa indigena
han colocado casetas con ventas tanto de productos de sus cosechas, carnes
de animal de monte y "mecatos” del pueblo, la bebida es controlada por las
autoridades del cabildo. Durante el recorrido, alrededor de la casa indigena,
en un determinado lugar se detiene la procesion para que el celebrante haga
una ceremonia de bendicién a las autoridades, padres de familia, jovenes,

ninosy el territorio.

Delante de los pendoneros va un lider con una cruz grande, en seguida
los pendoneros llevan las varas de donde cuelgan la carne, las gallinas, maiz,
chiro, la musica se sigue escuchando hasta retornar a la casa, donde se hace
entrega de la fiesta alos nuevos pendoneros, quienes en sefial reciben la ban-
dera tricolor.

Ya en la casa se escucharan las palabras de alguna autoridad que cuenta la
historia sobre el proceso socio-politico que han llevado. Hay otra interven-
cién musical y uno de los organizadores anuncia la celebracion de los bauti-
z0s, iniciando con una serie de consejos para los papas, padrinos y comuni-
dad en general, sobre el compromiso del bautismo, los consejos los dan los
mayores, las autoridades tradicionales y lideres, hablan en castellano y en
awapit, los compromisos tienen que ver con los valores religiosos, culturales

y politicos del pueblo Aw4, esto puede durar hasta tres horas.
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Terminados los bautizos el celebrante invitado procede a bendecir los
productos que han colocado al pie del altar o sobre la mesa de celebracion:
semillas, algunas plantas curativas, agua, imagenes de santos, incienso, fos-
foros, a los lados estdn ubicadas las varas del pendén, la bendicién debe ser
ceremoniosa, es un acto de mucha importancia, las semillas bendecidas da-
ran buen fruto, el agua servird para regar en lugares peligrosos, es sefial de
proteccion, contra malos espiritus y se hacen curaciones, también se la bebe

para que les vaya bien en todo.

Después de la ceremonia religiosa los dirigentes dan paso a la fiesta bai-
lable y ofrecen comida con la carne que han llevado los pendoneros al cele-
brante y misioneros les ofrecen parte de la ofrenda; ellos deben aceptar por-
que en caso contrario quienes se las ofrecen se sentirian mal por no haberles

sido aceptada.

El ambiente es agradable, la gente estd contenta, cada delegacion se or-
ganiza con su gobernador y en una caseta donde cocinan y reparten la carne
que se ofreci6 en El Pendén, aqui ellos son duefios de la fiesta, se escucha
la musica de marimba, los expertos en hacerla sonar son muchos awd que
se turnan para tocar durante el baile que dura toda la noche; los fiesteros
ofrecen guarapo y chicha de maiz, bailan todos, desde los nifios hasta las
mads ancianitas, algunos cansados y otros borrachos se han dormido por los
lados de la casa o fuera de ella, en las casetas se puede comprar comida como

sancocho de gallina criolla y animal de monte.

Las autoridades indigenas controlan toda la noche, nadie debe portar ar-
mas de ninguna clase, los guardias estdn armados de bolillos y han requisado
a todo el que llegue a la fiesta, el que no cumpla las érdenes establecidas es
castigado en el cepo, en dos maderos pesados donde le colocan las piernas
y segun el caso lo colocan en el campo abierto toda la noche o por varias
horas. Los vendedores venidos de otras comunidades, algunos de ellos mes-

tizos, pagan un impuesto que sirve para la atencion de los guardias.

La fiesta termina amaneciendo el dia y todos emprenden su correspon-

diente viaje "enfiestados pero contentos", se divirtieron, otros hicieron bau-
) )

tizar sus ninos sin ningin problema que lamentar, las nifias pueden andar

libremente de dia o de noche, divertirse tranquilamente en este lugar donde
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encuentran su propia identidad y el espacio para relacionarse con jévenes de

otros resguardos.

Hace aproximadamente quince anos, un misionero espanol escribia sobre esta
fiesta tratando de hallar su origen y reflexionando sobre su sentido. Asimismo,
alertaba sobre las irregularidades que se presentaban por parte de los no indi-
genas que asistian al evento. Deseo ofrecer algunos pérrafos de este escrito que
aparecio6 en dos partes en: La obra mdxima. Revista misional carmelitana con
los titulos "América: cinco siglos de mision. La fiesta de El Pendén" y "Améri-

ca: cinco siglos de misién. La fiesta de El Pendén'(I1)" (Dondzar s/f).

En este documento, donde aparecen los escudos de Colombia, Castilla
y Leon, el autor nos aproxima a los origenes de la fiesta. No voy a analizar

el discurso del articulo, simplemente lo transcribo por su valor etnografico:

El dia de El Pendén es una institucién del tiempo de la Colonia, un
resto del tiempo en que los indios vivian en reducciones o poblados
segin mandaban las Leyes de Indias.

Con la Independencia de las Colonias se aventé el régimen de tu-
telaje y proteccion de los indios... Todos los nacidos en América eran
libres e iguales. .. Desde entonces los indios fueron libres para ser explo-
tados libremente sin intervencién de la autoridad real o de la Iglesia.

Pero los indios no se olvidaron de su rey, de sus tutores ni de sus
maestros. No se olvidaron de cuando eran 'pueblo’, comunidad go-
bernada por sus caciques bajo la proteccién del "pendén de Castilla".
Cada afio, cuando llega el 7 de agosto entraban ellos en el poblado de
los blancos donde se supone que residen las autoridades reales. Hoy lo
hacen con la bandera colombiana; pero entonces lo hacian portando el
pendén de Castilla, el mismo que los capitanes del rey llevaban en sus
conquistas, con el le6n y la cruz que los naturales tenian que acatar, pri-
mero en son de paz y si no, en son de guerra, porque ninguna nacién de
la tierra, segin concebian aquellos misioneros seglares, podia quedar
sin escuchar la palabra del Evangelio.

Mandamos a nuestros gobernantes y pobladores que, a las partes

y lugares donde los naturales no quisieron recibir de paz la doctrina
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cristiana, tengan el orden siguiente a la predicacién y ensefianza de
nuestra fe: conciértese con el cacique principal y procure atraer los in-
dios a divertirse o a otra cosa semejante y para entonces estén alli los
predicadores con algunos espanoles e indios amigos secretamente... y
cuando sea tiempo, se descubran y a ellos, junto con los demds, por sus
lenguas e intérpretes comiencen a ensefiar la doctrina cristiana y, para
que la escuchen con mds veneracion, estén revestidos los predicadores a
lo menos con albas y sobrepellices y con la santa cruz en las manos...,
si para causarles mas admiracién y atencién pareciere cosa mds conve-

niente, podrdn usar de musica o cantores que conmuevan a los indios.

Después de presentar esta legislacion sobre las tareas propias de estos
"misioneros seglares" entre los "naturales”, Donazar describe la fiesta en las

poblaciones de Altaquer, La Guayacana y Llorente

En la fiesta de El Pendén hay pendonero mayor y pendonero menor,
Capitdn grande y capitin chico. Cada uno viene a la casa del Padre
una semana antes a reclamar su bandera que el dia de la fiesta paseard
por el pueblo, supuestamente ante las autoridades reales y el Cabildo
eclesidstico. Todo esto se ha reducido hoy a la entrada de los grupos de
indigenas en el poblado de Llorente y también en el de Altaquer y La
Guayacana, al son de los tambores, portando calabazos de aguardiente
y tasajos de animales amarrados a unas varas.

Hace nueve o diez afios un pérroco de Altaquer, escandalizado por
este derroche en gente tan pobre y por las borracheras que a la sombra
del pendén se mamaban los benditos, se negé a recibir sus dddivas. Me
cuentan que en la fiesta le traian al Padre colgando de las varas, media
vaca, ocho medios marranos, doce gallinas, cestas de huevos y doce
racimos de plitanos... El que mejor sepa hablar de entre los indios
presentard al Padre la ofrenda y luego buscaran su acomodo en la casa

de los amigos.
En la segunda parte del articulo sobre la fiesta de El Pendén, el autor

describe la celebracion que se llevaba a cabo en la poblacién de Llorente en

1989 seguin se desprende de un pie de foto dentro del texto:
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Pero este afio la fiesta de El Pendén comenzé en la tarde del sabado
con un solemne sahumerio y una aspersién en toda regla segin la anti-
gua liturgia, que no ha dejado dudas ni recelos. Los indios en llegando
al pueblo han metido alli sus bartulos, han colgado las marimbas de las
vigas del Refugio y han comenzado la fiesta. Hubo que velar hasta muy
tarde para que los negros no turbasen la sencilla alegria de los natura-
les. Me cuentan que todos los afos en esta noche los motilones negros
acechan como tigres y al menor descuido se llevan una indiecita. [...]
A las seis de la mafiana me desperté y fui corriendo al Albergue. A las
dos de la mafana, con una puntualidad cémplice, el empleado negro de
la planta eléctrica habia cortado la luz y, lo que me temia, los lobos se
lanzaron sobre las indefensas ovejitas. Cuando llegué, la pista de baile
estaba sola y polvorienta, algunos benditos dormian en el cemento y
un par de marimberos casi tocaban con sus narices los palos del ins-
trumento.

Habia que organizar la procesién y la misa. Las mujeres apilaban la
lefia para el desayuno en los dos fogones del Albergue. Los hombres se
abrazaban en la calle hablando todos al mismo tiempo en una especie
de glosolalia. Antes que aquella masa perdiese el sentido de la Fiesta
bajo la mirada maliciosa de los negros y de los comerciantes, habia que
encaminarlo todo a buen término.

Como el Albergue tiene una plataforma entre la casa y la calle que hace
de balcén, compusimos alli el altar. Los pendones flanqueaban la mesa.
Los indios se acomodaron en torno y el pueblo de Llorente atendia la
Misa desde 1a calle. Estoy seguro que los indios me entendieron todo
aquel dia.

Al filo del mediodia los grupos de indios enfilan para sus veredas res-
pectivas. Los caminos embarrados son largos y la lluvia de la tarde no
perdona. Han entregado sus pendones al Padre para el afio que viene.
Ya desde mafana o pasado mafana comenzaré a recibir la visita de uno
y otro para decir: “Padre, yo el afio que viene, pendonero”. Y no pasard
mucho tiempo para que los mds ajenos al calendario de las ciudades

[...Jcomiencen a preguntar: “Padre, ;cudnto falta para el Pendén?”
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Esta ultima parte de la descripcion que realiza el religioso Dondzar sobre
la fiesta del Pendén ademds de contar con algunos términos no solo etno-
céntricos y racistas, como el de "naturalitos” para los indigenas y "motilones
negros", para los pobladores afrocolombianos, es también impreciso y, tal
vez, tendencioso al decir que los negros se robaban a las ninas indigenas du-
rante la fiesta, cuando en realidad eran los mestizos quienes realizaban esta
prictica no solo en Llorente y en la Guayacana, sino también en Altaquer
durante las fiestas del Pendén y de la Virgen de las Lajas en septiembre. Los
mestizos robaban las nifias y las llevaban a servir como empleadas domeésti-

cas a Pasto, Ipiales, Cali u otra ciudad utilizando sus redes familiares.

La manera como el religioso espanol relata su percepcién de la fiesta —
entre burlona, etnocéntrica, racista e imprecisa— nos hace ver lo lejos que
estaba de entender el significado que tenia en ese entonces para los Awd,
pero también para los mestizos y negros que en ella participaban. Lo ex¢-
tico, por decir lo menos, pero también lo absurdo, lo extravagante se nos
ofrece en el articulo que, seguramente, buscaba entretener o divertir a los
destinatarios de la revista de misiones, espafioles en su mayoria. Este tipo de
textos ayudo y ayuda a reproducir y perpetuar el imaginario que sobre los
Awd en particular y los indigenas en general tienen no solo en Europa, sino

en los mismos paises de América Latina.

Celebracion de la fiesta de El Pendén en Altaquer (1960-1970)

Cuando El Pendén lo celebraban los Aw4 en el pueblo, salian a pedir posada

en algunas casas para quedarse y preparar la fiesta.

Los organizadores, llamados pendoneros, eran los que se comprometian
a realizar la fiesta. Estos eran: el capitdn mayor, quien debia aportar una res;
el capitan chiquito, dos marranos; el pendonero mayor, quince gallinas y el

pendonero menor, una docena de huevos, maiz, plitano y lena.

La vaca la conseguian trabajando donde un patrén mestizo que se so-
metia al trabajo mds fuerte, derribando montafia para hacer potreros por
espacio de mds de tres anos; ese era el contrato que nunca se cumplia ho-
nestamente para el obrero ya que siempre le tenian descontando por mucho

tiempo.
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Casos como el de Otoniel G., a quien un mestizo le hizo derribar 24 hec-
tareas de montana para hacer potreros. El indigena se sometia al trabajo rudo
para descontar la res que habia recibido para la fiesta, y casos como el de Oto-
niel a quien, con otro patrdn, le dio por un ternero. Otoniel tenia una vaca, era
toda su fortuna; el patron le obligé a matar su vaca que ya estaba para darle

cria. Por supuesto, estaba gorda, y el ternero no alcanzaba para la fiesta.

Quienes vieron, dicen que el indigena no queria matar su vaca, pero a los
mestizos del pueblo les interesaba solamente que haya carne para todos, en
especial para ellos, los del pueblo, quienes se llevaban la mejor parte de la

fiesta, que sin ser de ellos siempre se aprovechaban de los Awd.

Lalena que el pendonero menor llevaba a la posada del pueblo donde se
preparaba la fiesta, cargdndola una semana antes, llevindola algunos de mas
de dos o tres horas de camino, con el canasto a la espalda, los trozos de lefa
que habia cortado toda una semana en alguno de sus lugares en la montana,
tal vez sin la suficiente alimentacién, mas con la ansiedad y el cansancio que
esto le daba, para cuando ya estaba la lena, en la posada donde el mestizo
se la robaban sin ningun escripulo; todos los dias llegaban con la carga y
el montén no aumentaba hasta que tenia que quedarse algin indigena para

cuidarla hasta el dia de la fiesta.

Otoniel nunca le pudo pagar la res que el patrén le dio para El Pendén,
por mds afios que le hubiera trabajado, internado en la montafia con su fami-
lia derribando monte viejo, viviendo en un rancho, comiendo palmito y, de
vez en cuando, animal de monte, ya que en la selva himeda y fria como en el

Alto Nembi y Cuasbilal, la comida de caza es muy poca.

El tnico beneficio que los Aw4 recibian de esta fiesta era, como gratifi-
cacién, la misa en la que solo el padre se dirigia para darles la bendicién; lo
unico que le entendian, pues no le entendian ni los mestizos, que en este
tiempo no le hablaban sino desde un Dios al estilo romano, todas las ofren-
das como las quince gallinas, la docena de huevos, y la arroba de maiz se

entregaban al padre.

De la vaca, todos querian su parte. Al padre le daban una pierna ademas

de las ofrendas anteriores; en la posada pagaban con otra pierna; al corregi-
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dor un brazo; la que le prestaba las ollas, otro brazo; y asi, por todo préstamo
los mestizos se hacian pago, tanto que a los duefios de la fiesta solo les que-
daba la menudencia que no alcanzaba para la comida de todos los indigenas

que habian salido.

Hay casos muy similares al de Otoniel que después de tres anos seguia
pagando el ternero de El Pend6n y nunca terminé de pagarlo. Cuando ¢l
empez6 a trabajar sus hijos tenfan de tres a seis afios. Estos se criaron y con-
siguieron mujeres, y el papd no terminaba de pagar la deuda, hasta que le
tocd irse a escondidas con su familia, nueras y yernos para la costa sin que el

patrén se diera cuenta'.

Fiesta del Seiior de Kwaiker
La imagen

Segun la tradicion, el Sefior de Kwaiker se apareci6 a un Awa que iba por el
camino de la planada de Kwaiker Viejo. El Sefior estaba parado en el camino
y el Awa se asustd porque nunca habia visto a alguien de pie en el monte y,
haciéndose el que no estaba viendo nada, pasé de largo. Luego fue a avisar a
otros indigenas que vivian lejos diciendo: "he visto a un Sefior parado en el

monte". Entonces, los demds Awd le dijeron: "vamos a ver", y se fueron a ver.

Alli lo encontraron de pie, pero no lo tocaron, lo dejaron alli. Después
llegaron otros comparieros y dijeron: "vamos a traer a la casa". Pero el Sefior
se movia. Durmi6 una noche en la casa a donde lo habian llevado, y luego
desaparecio. Los Awd fueron a buscarlo y lo encontraron en el mismo lu-
gar donde lo habian visto en un comienzo. Volvieron a llevarlo a la casa y
nuevamente desaparecié y volvié al mismo lugar. Entonces los Awa dijeron:
"vamos a dar parte, a avisar al padre de Ricaurte", y él les dijo: "hay que ir a
bautizar, a ver si se queda en un solo lugar". Después se lo llevaron ala carre-
tera y de alli regresé de nuevo al mismo lugar. Varias veces lo llevaron, pero
igualmente regresaba. Entonces se cansaron, y como ya estaba "bautizado”,

le hicieron una casa pequena en donde se encuentra en la actualidad.

12 Fuente: Diario de campo de Noemi Erazo, mia la redaccion.

132



Luis Fernando Botero Villegas

Segun los ancianos Awé del lugar, la aparicién de la imagen del Sefior de
Kwaiker fue para los indigenas, no para los mestizos. Hubo un tiempo en
que los mestizos sacaron al Senor a la poblacién de Ospina Pérez, cuando

empez0 a abrirse la carretera.

Alli lo sabemos ir a ver hasta Ospina, le pedimos que aumente las galli-
nas, las vacas, el colino de plitano, se le lleva una esperma o vela. El da
todo. Se le pide como a persona mismo. El, como todo oye, ese Sefior
si ayuda bastante (Entrevistado 1).

Los de Ospina trajeron al Sefor y le hicieron capilla para el Sefior.
Los indigenas le prestaban el Sefior con pretexto de hacer la fiesta en
la carretera, y los indigenas no lo querian prestar ficil, pero al fin se lo
prestaron. Los mestizos con el tiempo no lo querian entregar. Quedé
lo contrario, los indigenas tenfamos que ir a prestar a los mestizos la
imagen para hacer la fiesta de los Aw4, el primero de agosto. En 1994,
con la fuerza de los cabildos lo reclamamos, y ya no lo dejamos sacar
a Ospina Pérez porque el Sefior es de los Awd y hoy permanece en la
capilla de Kwaiker Viejo (Entrevistado 2).

La fiesta

La preparacion requiere de mucho tiempo, meses y, en ocasiones, de un aino
entero, porque desde el mismo momento en que se termina la fiesta, con el
recibimiento del nuevo pendonero o fiestero, a éste le corresponde hacer
los gastos para realizar la fiesta del proximo ano; debe entonces obtener el

dinero para esos gastos.

Cuando se acercan los dias de la fiesta, la junta del Senor de Kwaiker, con-
formada por presidente, secretario, tesorero, fiscal y sindico, estd empenada
en organizar a la comunidad para que todos participen en la preparacion.
Los que habitan en Kwaiker Viejo deben hacer limpieza del lugar. Arreglan
el patio y el camino, delegan algunas personas para que aporten con lena
para la preparacién de los alimentos; lo mismo en la colaboraciéon con maiz
para elaborar la chicha. De igual forma, se solicita a la alcaldia de Ricaurte

un aporte en dinero para cubrir gastos de alimentacion y de algunos juegos.
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Desde el afio 1995 las actividades de la fiesta se han preparado en coordi-
nacion con el cabildo. El fiestero y la junta deben contratar a los musicos que
ya no son del lugar sino de Ricaurte, al igual que quien construye el castillo
de fuegos artificiales. Asimismo, invitan al sacerdote de la parroquia de Ri-

caurte para que los acomparie en la celebracién de la misa.

La imagen, para el dia de la fiesta, es arreglada con velas y flores que traen los
"fiesteros" y diversas personas de las comunidades vecinas o de la costa. Los par-
ticipantes comienzan la fiesta en un ambiente de alegria animados por el sonido
de la musica y la presencia de las ventas. Mientras los visitantes van a dejar velas

allado de la imagen, otros observan, caminan, conversan o se sientan.

El 31 de julio, se efecttian las visperas con la participacion de algunos
indigenas. Al parecer, este acto no es de mucha significacion para ellos, pues
la respuesta es relativamente poca en cuanto a su participacion en la cele-
bracion. Sin embargo, la presencia ante la imagen del Sefior es de respeto
en todo momento, estando de pie, sentados, observando o colocando velas.
Estas son colocadas junto a la imagen siendo frotadas antes a los nifios en
la frente, espalda o manos. Otras velas, por el contrario, ya vienen con su
intencidn, esto es, se compra la vela pensando en la cria de un caballo o de
otro animal; también en agradecimiento de la cosecha de maiz, o para que

les produzca de manera abundante la préxima siembra.

Terminada la celebracién de las visperas, comienza a sonar la musica y
se preparan para observar la quema del castillo que han estado organizan-
do desde la tarde, y que se consume al ritmo de la musica; desde este mo-
mento continda el fiestero distribuyendo chicha, guarapo o chapil a todos
los presentes. En la medida en que van consumiendo el licor también va
aumentando la participacion en el baile. La musica es variada; colombiana
0 ecuatoriana, esta tltima tiene muy buena acogida. Igualmente se escucha

musica de marimba que incorpora la de Narifio y de Ecuador.

El primero de agosto, a las 11 de la manana, es la celebracion de la misa;
en ella se manifiesta una mayor participacion tanto de los habitantes del lu-
gar como de quienes han venido de otros sitios. Terminada la celebracién
se efectua la procesion con la imagen de la virgen. La imagen del Senor no

la sacan, segin dicen, para no danarla. En la procesion, quienes cargan la
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imagen son el fiestero o pendonero. También se hace presente el nuevo fies-
tero quien preparari la fiesta del afo préximo. El es quien lleva la bandera
colombiana y, asimismo, es quien inicia la procesion que se desarrolla frente
al pueblo. En esta caminata, mientras se pasea la imagen, se entonan cantos
bien conocidos por todos. Terminada la procesion, los asistentes entran a la
capilla a dejar la imagen y salen luego para participar del almuerzo comuni-

tario: sopa de carne, chicha de maiz o guarapo.

A partir de este momento, muchos Awa salen hacia sus hogares, otros se

quedan para seguir disfrutando de la fiesta'”.

II1. Celebraciones

1.La Semana Santa'*

Veremos enseguida una serie de prescripciones que se dan entre los Awa
con motivo de la Semana Santa. La mayoria de ellas estin expuestas de for-

ma negativa o prohibitiva.

Los mayores antiguos, escribe Bisbicus, cuentan que sobre la Semana
Santa se deben tener ciertas precauciones; es una época en donde no
salimos a cazar por las razones que se explican en esta historia.

Los mayores nos dicen que antiguamente un sefior se fue a caceria y
encontré un animal llamado mande y lo maté y cuando llegé a la casa
con el animal éste empezé a hablar y dizque decia: “Pélenme, laven-
me, pedacéenme, cocinenme, comanme, ajunten los huesos, duerman,
tipense con la cobija”.

El hombre se durmié y los demads se fueron y al otro dia regresaron a
ver y no lo encontraron.

Entonces se fueron donde un curandero para que adivinara qué paso
con el hombre, entonces el curandero dizque miré en una piedra que
se habian volado a la pefia de la ensillada y que se lo habian comido y

les ha faltado (Antiguo cuento Awd).

'3 Fuente: Nohemi Valenzuela, religiosa Laurita colombiana. Mia la redaccién

'* Gabriel Teodoro Bisbicus, et al. Comunicacion con los espiritus de la naturaleza para la caceria, pesca, pro-
teccién, siembra y cosecha en el pueblo indigena Awd de Narifio, Bogota D. C., Programa Somos Defensores, 2010,
pp.73,210.
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Durante la Semana Santa no se puede banar, lavar, traer agua, cortar
chiro o palos porque los nifios se pelean. No se pueden matar ni mos-
cas, porque estas se quejan o chillan.

No se puede jugar. Si juega en esta época se puede quebrar la pierna.
No se puede hacer bulla ni tomar guarapo o chapil.

Los mayores dicen que en esa época estin paridas las viejas y salen
todos los espiritus bravos a lavar la ropa y a banarse. Por tal razén las
aguas son pura sangre. No se puede comer carne porque cuando se
muera, en la otra vida le dan carne de caballo. No se puede ir al monte.
No se puede coger hacha, machete, cuchillo. No se puede andar de no-

che porque aparecen visiones como un burro, la vieja u otros espiritus.

2. Las honras
La organizaciéon

Preparativos

Los encargados de la preparacion de las honras son los familiares del difun-
to; ellos se preocupan por buscar los preparativos: el guarapo, criar el marra-
no, el ganado o la gallina, por conseguir el maiz y el dinero para otros gastos.
Buscan la musica y todos los alimentos que se necesitan, especialmente lo
que mas le gustaba al difunto. Actualmente se busca un rezandero. La comu-

nidad no toma parte en la organizacion de las honras, solamente acompana.

Desarrollo

El dia de la celebracién de las honras, en horas de la mafnana, los familiares
cercanos llegan para ayudar a preparar los alimentos que van a colocarse en
la mesa, e invitan a personas que no sean familiares u otros que entiendan

del arreglo de la mesa.

Sobre la mesa se tiende un mantel, una cruz con tela negra, una corona
con flores, velas, agua, guarapo, chapil —aguardiente de cafia—, chicha y ali-

mentos: chiro —platano verde pequeno—, bala —tortilla de chiro—, carne
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de marrano, res, cuy, pescado, papa, yuca, naranja, guayaba, guabas, quesos,
huevos, rosquillas, arepas, palmitos, pan, gaseosas, panela y otros alimentos
preferidos del difunto, la ropa del mismo, debajo de la mesa el machete, las

botas, el hacha, un gallo y una gallina amarrada.

En horas de la tarde, entre las tres o cuatro, los familiares, acompafiados
por los amigos, los vecinos, la musica, la bebida (guarapo, chapil, aguardien-

te) y actualmente el rezandero, en algunas partes, van al cementerio.

Llegados al cementerio se retinen alrededor de la tumba; un familiar re-
parte la bebida y la riega en el lugar donde esta el difunto, el rezandero di-
rige la oracion del Padrenuestro. Con el fin de despertarlo tocan piezas de
marimba y bombo o grabadora. Luego los hijos, el esposo o esposa, dan tres
golpes en la tierra y le invitan a ir a la casa; en ese momento disparan los tres

tiros y se encaminan hacia el lugar de la celebracién.

En el camino van tocando el bombo, la marimba y escuchando la musica
sin parar, hasta llegar a la casa. No se les conocen cantos para esta ocasion.
Al regresar del cementerio comienzan a llegar los familiares mds cercanos y

demads personas de la comunidad. Se les ofrece comida y bebida.

En algunos lugares los familiares rezan hasta las once o doce de la noche,
llegado el momento, los familiares o el rezandero reparten la comida que
estd sobre la mesa a los participantes que han pedido con anterioridad. Con-
tinua el baile iniciado por los familiares como signo de levantar el duelo. La
mesa, como un signo importante de las honras, les recuerda que el difunto
viene a comer los alimentos puestos en ella. Los familiares tienen en cuenta
no comerlos porque pueden enfermarse o morir. Ademas de esto, a las doce
de la noche le ponen maiz a la gallina; silo come, es porque el difunto vino a
la fiesta; y sino, es porque estd bravo o enojado y no quiso venir. Continta la
musica y el baile intercalado con el rezo hasta el amanecer. Por lo general los
hombres terminan emborrachdndose, teniendo peleas, y las mujeres corren

a defenderlos para evitar consecuencias.

Terminada la fiesta, bien sea al dia siguiente o a los ocho dias, los familiares
van en busca del sacerdote para que celebre una misa a nombre del difunto, y

le llevan un pollo vivo. Desde ese momento se recuerda muy poco al difunto.
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Lo econémico

Preparativos

Los principales gastos en preparativos para realizar las honras son: los ali-
mentos para arreglar la mesa y parala comida que se le va a dar alas personas

que acompanan. Entre estos gastos estdn la bebida, las velas, el petrodleo.

Desarrollo

Si el difunto ha dejado animales, terrenos u otras cosas, los administra uno
de los hijos, quien serd el responsable de realizar la celebracion de la honra.
Hay personas que colaboran con algunos alimentos de la region, pero son
muy pocas. Econémicamente se gasta mds en los preparativos que se necesi-

tan para las honras sin recibir ninguna contribucién o ayuda para la familia.

Los alimentos en la mesa: significa el compartir. Hacen parte de la vida.

Unen ala familia y a la comunidad®.

3. Celebracién de la Navidad. La organizacion

Nosotros los de la comunidad nombramos a una persona responsable cada
ano para tener continuidad de la fiesta de Navidad. Los responsables somos
todos los de la comunidad, hombres, mujeres y nifios. La persona encargada
y los familiares que van a terminar la fiesta, viendo cémo ir preparando du-

rante el ano, criando animales para la comida comunitaria.

Faltando un mes, el encargado de terminar la fiesta recuerda a la comu-
nidad lo de las cuotas que cada uno debe dar. El fiestero apronta la lena, la

panela, el maiz, el guarapo, la chicha, etc., para la gente.

Para el dia 24 de diciembre, la comunidad participa activamente; unos
comentan lo sucedido en otros lugares, chistes, juegos deportivos, bailes,

actos culturales.

Elrespeto durante la noche es notorio hasta la una de la manana, después

disfrutan del baile popular.

' Fuente: Nohemi Valenzuela, religiosa Laurita colombiana. Mia la redaccion.
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El sacerdote o la religiosa acompana a la fiesta de Navidad, hace la ce-
lebracion de la palabra y reza el santo Rosario por peticion de la misma
comunidad.

La comunidad aporta voluntariamente quinientos pesos al responsable
de la fiesta como apoyo al evento para que el Nino Dios nos dé mdas y nos

tenga con buena salud a toda la familia'®

IV. Relatos e interpretaciones

Voy a presentar unos relatos propios de los Awa y, en algunos casos, la inter-
pretacion que ellos mismos les dan con el fin de exponer la manera como

manejan, segun sus imaginarios, ciertos aspectos importantes de su religién.

1. Relato de la creacion del mundo y del hombre

José: —Papa Dios hizo la tierra, él trabajé el mundo para que vivieran
todos los hombres. Después hizo agua, arboles, el sol, luna, estrellas.
Después que organizé todo, entonces nombré quien trabajara todo.
Papa Dios hizo muiieco de tierra. Esto conversaban mayores antiguos.
El hombre no era para morir sino para vivir siempre. Pero hubo una
reunién y un compaiiero decia que cuando fuera anciano moria y que
Dios hacia levantar otra vez joven. Pero otros decian que no, que mo-
rian para siempre.

Carlos: Dios iba a hacer el hombre de un huevo, pero un perro se llevé
el huevo y nos tuvo que hacer de barro, por eso cuando morimos nos
volvemos tierra.

Luis: Por eso por culpa del perro nosotros morimos.

Los relatos actuales son una mezcla de creencias propias y de afadidos
producto de un proceso de socializacién y de interaccién con la sociedad
envolvente durante largos anos. Pretender encontrar en estado puro creen-
cias y practicas religiosas Awd es un desproposito si se toma en cuenta que
aquello que se tiene como puro o pristino ha sido a su vez el fruto de ingre-

dientes propios y ajenos. Sin embargo, a través de los relatos puede darse

' Fuente: Nohem{ Valenzuela, religiosa Laurita colombiana. Mia la redaccion.
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una aproximacion al universo o mundo religioso de los Awd, aunque sea en

forma fragmentaria.

2. Otro relato de la creacion del mundo y del hombre

-En un principio no existia nada, después nacié una hierba y de ella
salieron Dios y el diablo. Primero ellos andaban conociendo el mundo,
después pensaron: asi solo no es bueno, entonces se sentaron a pensar.
Cuando Dios hizo la tierra el diablo hizo las pefias; luego el diablo
queria hacerse duefio de todo, entonces se pusieron a pelear, el diablo
tenfa una escopeta para matar a Dios.

Dios le dijo: jtirame!, y entonces el diablo le disparé, Dios cogié con las
manos los plomos y el diablo no pudo matarlo. Enseguida tomé Dios
la escopeta y le tiré al diablo, éste tampoco murié, pero sin embargo no
pudo coger los plomos como Dios los agarré. El diablo quiso engafiar a
Dios cogiendo los plomos del suelo para asi convencerlo que los agarré
como ¢€l, pero Dios se dio cuenta y le dijo al diablo: como no pudiste
coger los plomos, perdiste. Asi el diablo no pudo hacerse duefio de
todo el mundo. Después de esta pelea se pusieron a hacer las personas.
Dios tenia huesos de vaca y cuando se dio cuenta que un perro del dia-
blo se lo estaba comiendo, corrié a coger tierra blanca de medio metro
de hondo y empezé a hacer las personas. Dios trabajé tres mufecos y
cuando termino de formarlos se volvieron negros. El diablo también
hizo figuras, pero de la misma raza de él.

Al largo rato aparecié un chorro y Dios mandé a los muiiecos a ba-
fiarse aconsejandoles que no se lavaran mucho tiempo, pero el primero
que entré, no escuchd y se bafié mds del tiempo indicado, este era el
mestizo. Enseguida el segundo y el chorro estaba secdndose, éste era el
indigena; y por ultimo el que se queria bafar alcanzé apenas a bafarse
las manos y los pies, éste fue el negro. Después hizo Dios los animales

y las plantas, y el diablo hizo lo mismo, pero los malos.
La interpretaciéon que hacen ellos mismos del relato de la creacién es
muy importante para tratar de descubrir la manera en que ellos perciben

este tipo de narraciones.
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-Antigua, la creacion estuvo Dios y el diablo; siempre van a estar, pero
siempre Dios va a ganar porque él cuida bien la tierra, ayuda a la cose-
cha y cuida a los Awd.

El diablo viene a ser la gente que entra y va a hacer mal a los Awd; éste
mata, roba linderos, cuestién de herencia, animales o dafna las trampas
de los Awd. No viven bonito donde les toca, sino que vienen a arrinco-
nar, vienen a robar ashamba (mujer), e hizo animales malos: culebras
de toda clase, avispas, murciélagos.

Dios, en este caso es como Awd mismo, pelea con los que hacen mal; y

asi hizo a los tres grupos humanos que hay ahora.

Tratar de catalogar lo anterior como un mito, una leyenda o un puro
cuento desde nuestra mirada occidental seria lo mas ficil; se le coloca una
etiqueta y punto, ya lo tenemos clasificado. Pero aqui la cuestién no es tan
sencilla. Cuando los Awa nos refieren sus relatos no estin haciendo una se-
paracion entre mito e historia, o entre lo real y lo no real, tal como la hace-
mos nosotros. Para ellos, cuando se refieren a los antigua, no solo lo hacen
para darle autoridad y legitimidad al relato, sino porque ellos mismos le con-
fieren un caracter verosimil. La verosimilitud, la posibilidad de que las cosas
pudieron y debieron darse de esa manera, le proporciona a la exposicién un
sentido de verdad transforméndose en creencia. En ese “mundo de arriba”
concebido por ellos, hay responsables de las cosas que se suceden en el
‘mundo de abajo”. Es un relato etioldgico en el cual descubrimos la manera
como ellos tratan de entender las diferencias entre los hombres y los anima-
les; por qué son asi y por qué se comportan de determinada manera. ;Que la
ciencia nos dice otra cosa?, si la ciencia propone otras teorias para explicar
eso mismo, pero lo que estd en juego aqui es lo que para unos y otros es la
verdad. No solo hay verdades cientificas, hay verdades de otro tipo en donde
la forma de pensar del hombre discurre de otra manera. De todos modos,
los relatos Awa son formulados y explicados por ellos dentro de sus marcos
interpretativos especificos; no pueden catalogarse como una suerte de pen-
samiento atrasado o precientifico, porque aun en nuestros dias, pese a los
avances de la ciencia, en la misma sociedad occidental encontramos a los

mismos cientificos dentro del grupo de personas que creen o dicen creer en
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asuntos que no estan directamente relacionados con el mundo de las com-

probaciones empiricas.

3. Relato de El Atten (diablo)

-En un principio vivia una familia en una casa y un dia el esposo salié
a montiar,'” la mujer y la mama se quedaron en la casa. La mujer estaba
pendiente del regreso del marido porque era tarde y estaba mirando
por el camino que €l se fue, cuando lejos miré y dijo: vienen bastantes
hombres, estos hombres trafan al marido, pero muerto. Ella se quedé
mirando y de repente la mujer cayé muerta.

Enseguida la suegra miré a la mujer que tenia una flecha traspasada
en el térax, luego subié el hombre que maté a la mujer para recogerla
y vio a la vieja que estaba sentada en la cocina: jve aqui esta mona
viejal, entonces pregunté a otros que estaban abajo: ;quién falta por
cargar?, todos respondieron que no podian cargar. Al momento, el
mismo hombre agarré a la mujer que estaba muerta debajo de la casa
y otro subia para controlar la suegra y si estaba robusta y empezé
a tocarla por el cuello hacia abajo y dijo: estd muy flaca, dejémosla
para la préxima vez que vengamos. Dicho esto, se fueron todos, cada
uno llevaba dos personas muertas, una sobre otra amarradas con be-
jucos. Eran varios hombres, pero no se sabia cudntos; cogieron el
camino y se fueron. El hombre se colocé la camisa del muerto y se lo
colocé y se lo llevé. Después se levantd la vieja, agarré su adivinador
donde avisaba que iba a volver; ella se acordaba lo que los hombres
le dijeron.

Después miré con su adivinador para ver dénde iban y vio que iban
pasando por una pefia alta y estrecha; alli la vieja sacé su amortiguador
que era como una bodoquera, soplé cuando iban pasando por la pefia
por la parte estrecha, todos encogieron las piernas y cayeron pefa abajo

y no quedé ninguno de ellos.

7Recorrer el monte, la montana, la selva.
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Interpretacion realizada por los mismos Awa

-Antiguamente los Awa comian gente y mataban a sus presas con fle-
chas para luego devorirselos; por lo general, a los ancianos no los toca-
ban, eran los adivinadores.

La pefia que aqui se menciona es en la parte de Kwaiker Viejo, para
alld queda bien arriba esto, y ahi estos malos se cayeron y no volvieron.
Como indios bravos designan los Awd a sus antepasados, segiin esta
manera de verlos, ellos eran salvajes, no comian sal —simbolo ésta de
civilizacién aportado por la cultura occidental o mestiza— y tampoco
estaban bautizados. Los indios bravos, entonces, son los naturalitos, no
son cristianos; en otras palabras, no son personas. Es mds, eran antro-
pofagos, devoraban a la gente que cazaban con flechas, probablemente

enemigos pertenecientes a otros grupos indigenas.

Ciertamente no existe ninguna evidencia etnohistérica que apoye esta

manera de ver el pasado Awa.

:Como llegaron tales representaciones a formar parte del imaginario
Awé? Puede tal vez pensarse que es fruto del esfuerzo de los misioneros ca-
tolicos o de los mestizos de los pueblos por buscar que los indigenas Awa o
sus ancestros estigmatizaran su pasado viéndolo como algo abominable y,
simultdneamente, percibieran al mundo mestizo-occidental como deseable

y, por qué no, como el unico posible.

Sin embargo, no deja de ser curioso que en algunos relatos se exprese el
aprecio que los Awd de ahora tienen por sus antepasados, por los antigua; lo
que ellos contaban era la verdad de todo lo sucedido a los Awa en tiempos
remotos, cuando muchas de las cosas actuales vinieron a la vida, cuando
comenzaron a existir en este mundo. ;Por qué entonces esa aparente con-

tradiccién?

:Por qué silos indios bravos luchan por conservar la imagen del Senior de

Kwaiker son a la vez no-cristianos?; ademds, si son bravos ;por qué retinen

al cabildo
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—elemento actual de la organizaciéon— vy utilizan escopetas —no fle-

chas— para defender su posesion de la imagen?

Existe, al parecer, un sentimiento ambiguo, liminar, a caballo entre la ad-
miracion y el desprecio por los ancestros. De otra parte, la referencia a los
indios bravos en algunos relatos no esta ligada a lo negativo; el indio bravo
es asimismo quien defiende y conserva su identidad como indio y, de algun

modo, tiene poderes, como el de convertirse en pajaro, volar o adivinar.

Ahora bien, en el relato del montiador éste aparece como el agente civi-
lizador, no solo lleva escopeta —oposicion a la flecha— sino que propor-
ciona ropa para que los indios, supuestamente desnudos, puedan vestirse,
ademas, el agente civilizador recibe el oro que los indigenas poseen. Con
respecto al montiador, no se nos dice si es mestizo o indigena. Si es mestizo,
a él le parecera que estd cumpliendo con el deber de llevar a los naturales a
la civilizacién, donde el elemento fundamental es la ropa. Alguien que ande
desnudo no puede ser un hombre, esta por fuera de la sociedad. Una vez ves-
tido, puede comenzar un proceso —largo, por supuesto— de socializacién
para incorporarse al mundo de los hombres. En el caso de que el montiador
sea indigena, éste también tiene bien asimilado su rol civilizador y su intento

de alejarse cada vez més de lo que en alguna época fue.

Las oposiciones, naturales/civilizados, bravos/cristianos, presentan las
cosas de manera simplista; quizd las cosas puedan ser mds complejas de lo
que aparentan ser a primera vista. Como advertia antes, el sentimiento de
los Awa hacia sus ancestros es una compleja amalgama de respeto y conde-

na, aceptacion y rechazo, orgullo y vergiienza.

Quiza esta sea la manera de mantener una tension beneficiosa entre el
pasado y el presente, entre la tradicién y los llamados de la modernidad.
Acaso sea, igualmente, una forma de anclarse en “los antiguas” para mante-
nerlos como ejemplo de cultura e identidad, y poder asi introducirse en lo

nuevo, pero resistiendo, conjurando el riesgo de perderlo todo.

4. Otro relato de El Seiior de Kwaiker

—Por Ospina Pérez, Kwaiker Viejo también vivian indigenas...
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Habia una iglesia en Ospina Pérez al Sefior de Kwaiker Sefior Dios de
los indigenas y que quitaron los blancos, esa parte de ahi solo vivian
indigenas. Una vez un padre agarré con manila a un nifio indigena,
era bravo €él, y con el tiempo se amansé, se volvié gente para quitarle
al indigena el Sefior (Kwaiker). El padre pegaba al indigena y el indi-
gena aguantaba duro y el indigena no lo entregd, se par6 duro (Awd),
ademds decia no voy a entregar a nadie; al indigena lo agarraban de la
cabeza hasta quedar la cabeza hecho pilche (roto). El blanco lo agarré
hasta que se lo quité; el padre mas pegaba, hasta que lo dejaron sin

nada al indigena, y como antes no era unido, fue peor.

Turner (1975)'® fue quien dio un giro importante en la comprensién
de los conflictos al introducir y establecer el drama social como método
o modelo para abordar este tipo de eventos. Fox (1985)," igualmente, ve
en los enfrentamientos explicitos, y Scott (1976)* en las luchas y tensiones
cotidianas medios de produccién tanto de cultura como de identidad. Es
entonces en los momentos de apremio, cuando las sociedades se ven cons-
trenidas, cuando hacen uso, conscientemente o no, de una serie de elemen-
tos culturales para hacer frente a esas amenazas; pero ademds de servir como
detonadores de produccién y reproduccion de cultura, lo son también de
identidad. El drama social, dice Turner, es un proceso en el cual los acto-
res implicados construyen un nuevo léxico, nuevos simbolos y, por lo tanto,

nuevas identidades que son negociadas durante el conflicto y luego de él.

En los relatos, vemos como los indios bravos, es decir, los antepasados de
los actuales Awd, debieron enfrentarse a grupos de agresores no indigenas
para defender su posesion sobre la imagen del negrito —por su piel oscu-
ra-, simbolo de identidad. Si bien es cierto que esa imagen es a todas luces
un elemento de fuera, externo, ellos lo conciben como algo propio; le han
atribuido una serie de significados que lo convierten en un simbolo o factor

alrededor del cual se configura un fuerte sentido de pertenencia; es decir, no

'8 Victor Turner, Dramas, Fields and Metaphors. Symbolic Action in Human Society, Ithaca and London, Cornell
University Press, 1975.

" Richard Fox, The Lions of Punjab, Berkeley, California University Press, 1985.

0 James Scott, The Moral Economy of the Peasant. Rebellion and Subsistence in Southeast Asia, New Haven, Yale
University,1976.
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solo la imagen les pertenece a ellos, sino que ellos, le pertenecen al Sefior de

Kwaiker: al Senor de Kwaiker lo tenian los indios bravos.

Pero ademis de ser desprovistos de la imagen, los indios se ven despla-
zados del sitio en donde ella se encuentra. La agresion de la cual son objeto
los Awa ancestros es un intento por despojarlos de un componente impor-
tante en cuanto a la constitucién de su identidad. Las pretensiones de los
blanco-mestizos no son tanto apropiarse de la imagen para rendirle culto a
su manera, es simplemente lograr que los indigenas no la tengan; por eso,
después de que se la quitan a la fuerza, los agresores lo dejan solo, lo dejan
botado. Quizd los mestizos consideraron que los indios no eran dignos de

poseer algo tan valioso.

De todas formas, la lucha por la posesién de la imagen es una confron-
tacién identitaria, una lucha politica por cuanto se trataba de mantener un
elemento alrededor del cual se reproduciala cultura de los Aw4, e intervenia,
aunque sea un elemento extemporaneo, la misma organizacion indigena. Es
una lucha de poderes, de ejercicio de la autoridad en un campo que, como el

religioso, despierta muchas pasiones.

Una cosa que merece atencion es el manejo de varios tiempos en el rela-
to. En éste encontramos algunos elementos actuales que, es de suponer, no
existian o no estaban en las manos durante la época de los indios bravos: la

escopeta y el cabildo. ;Por qué entonces aparecen estas cosas en el relato?

La narracion se hace en el presente y, por lo mismo, selecciona algo del
presente, considerado como importante o de algin valor, para colocarlo en
el pasado y hacerle cumplir alguna funcién. No faltard quien considere que
este recurso de la memoria falsea de algiin modo el relato, que por eso lo
narrado carece de verosimilitud. Pero son precisamente estos recursos los
que, paraddjicamente, tifien de certeza lo que se cuenta. En esta mezcla de
presente y pasado, el futuro también estd presente. En todo relato podemos
apreciar igualmente lo que estd adelante, algo a lo que se aspira. Si, para el
caso del relato que estudiamos, hubo una lucha por defender un bien so-
bre el cual se habian depositado algunos significados convirtiéndolo en un
componente importante en la construccion de identidad, el mensaje claro

que se nos presenta es que esa lucha, aunque no sea de la misma manera, se
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dard cuando los indigenas de ahora o del futuro se vean amenazados en su
territorio, sus recursos, su cultura o algin otro bien estimado por ellos como

insustituible.

Este manejo del tiempo nos permite, entonces, intuir, lo que del Plan
de Vida profundo estd presente en este tipo de relatos. Los Awd estan dis-
puestos a resistir ante cualquier forma de agresion por parte de la sociedad
blanco-mestiza, ya sea el Estado colombiano u otras instituciones, guberna-

mentales o no.

Esta clase de narraciones, entonces, maneja tres tiempos, por eso, son
discursos que legitiman el pasado Aw4, pero lo mismo hacen con su pre-
sente y su futuro. Es como si dijeran: nuestros antepasados nos dejaron un

legado que estamos cumpliendo hoy y que cumpliremos en el futuro.

El otro relato que también nos habla del Sefior de Kwaiker nos lleva a
una serie de reflexiones importantes. Por un lado, es la lucha entre un re-
presentante de la Iglesia catdlica —un padre— y un nifio indigena... bravo
quien tenia la imagen del Sefior. Es el enfrentamiento por la posesion de una
imagen que, de acuerdo con la manera de pensar del padre, debe estar en
manos del agente civilizador, del representante de la Iglesia, y no en manos
de un indio infiel o bravo. En esa lucha, el sacerdote utiliza una cuerda, una
manila, en un intento por domar al natural, al animal que es el indio bravo,
mds cercano a la naturaleza que a la sociedad humana. Pero el indio estd
defendiendo no solo la imagen, sino el derecho a tener al Sefior Dios de los
indigenas, que ha llegado a ser parte importante de su religion, de su identi-

dady, por lo mismo, de su cultura.

Por otro lado, la leccion para los Awd es que el indigena estaba solo; ade-
mads, era un nifio quien habia sostenido la lucha y lleva la peor parte porque,
no solo queda herido, sino que perdié la imagen. ;Por qué? Porque como
antes no era unido, fue peor. Este es el ingrediente que me parece impor-
tante analizar. En el relato anterior del Sefior de Kwaiker, los indios bravos
ganaron la contienda y lograron mantener la posesion de la imagen porque
habian estado organizados. Dije anteriormente que, aunque era un elemen-
to extemporaneo, el mensaje es claro: la organizacién —expresada a través

del cabildo—, la unidad permite obtener logros manifiestos. Por el contra-

147



La religion de los Awa del suroccidente colombiano. Aproximaciones

rio, cuando el Awd se enfrenta solo a algtin problema externo, le serd mucho
mas dificil y hasta imposible ganar, va a perder porque no tiene el apoyo de

la organizacién, de la legislacion indigena.

El padre, representante del mundo civilizado y civilizador, se siente con
el derecho de utilizar cualquier medio para lograr sus fines: un padre agarré6
con manila a un nino indigena, el padre pegaba al indigena, el padre mas
pegaba. Es la visién de quien piensa, y estd convencido de que estd cum-
pliendo con su deber, con un imperativo categérico: civilizar —o salvar— a

cualquier precio.

5. Relato del nifio auca

[Auca] Significa no echado agua, que podria ser de un rezandero, un
padre que le haya echado agua, pero nadie lo hizo, entonces queda auca.
Este es arisco, como diablo o Astarén. Me dijo un viejo: le voy a decir
lo que decian los antiguos. Este era una vez un nifio (cristiano) el cual
murié6 y lo colocaron atrds del otro nifio (no bautizado), entonces éste se
lo comié al nifio bautizado. El auca es bravo y no le gusta ver al nifio que
es bendecido. Cuando se muere el nifio auca, €l se cria ripido, ligero, es
un hombre alto, como gente, pero distinto (como diablo). Cuando muere
el nifio sin olearlo saben echar agua los que pueden rezar, gente mestiza
o negro. Rezando y echando agua, si sabe indigena rezar sale mejor, lo
mismo que el blanco y a este se lo entierra el mismo dia (auca), no se

espera hasta el otro dia. En este entierro no asiste mucha gente.

De acuerdo con los relatos, la religion Awa es en la actualidad una mix-
tura compleja de elementos aportados por el cristianismo, la historia de Co-
lombia, religion Awd4, relatos de afuera y otros elementos. El proceso segui-
do parala conformacion de esta religion debe ser visto como idéntico, en sus

rasgos generales, a otros procesos.

Ahora bien, si debiéramos hablar de manera estricta —segun los sabe-
res expertos—, dirfamos que lo religioso en los Awa no llegé en el pasado
a constituir una verdadera religion;creencias, especialistas sagrados, culto

y ética o moral, puesto que advertimos la ausencia de algunos elementos
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constitutivos —especializados y de culto. Aun asi, consideramos que debié
existir algun tipo de creencias que han logrado permanecer hasta nuestros
dias si bien en un ropaje nuevo o distinto proporcionado por el cristianis-
mo, asi como algun tipo de comportamiento ético-religioso desprendido de
esas creencias. Aunque es cierto que hay personas encargadas de llevar a
efecto ciertas ceremonias de curacion, también es cierto que estas personas
no estan dedicadas unica y exclusivamente a este tipo de vida puesto que
desempenian otras funciones cotidianas que no tienen nada que ver con esas

y otras celebraciones.

Como se dijo antes, intentar descubrir aquella religion pristina, original
de los Awé no dejard de ser una pérdida de tiempo y, ademads, un intento
inutil de llegar a algo con sentido. La religion Awa es aquella que podamos
descubrir y analizar en el presente, con los elementos descritos antes y algu-

nos otros que podamos anadir.

El relato sobre el nino auca, por poner un caso. Comencemos diciendo
que hay elementos o componentes provenientes de otras partes. El mismo
término auca es un ejemplo. Auca erala denominacién que los incas dieran a
los habitantes del actual oriente ecuatoriano que no pudieron ser sometidos

a la accidn civilizatoria del incanato.

Al permanecer fuera de esa accion, fueron considerados aucas, es decir,
salvajes. El término fue luego utilizado por los misioneros catdlicos para de-
signar a las personas, ninos y adultos que no habian sido bautizados. Si en
Europa a los no bautizados se les llamaba moros;infieles, en esta region de

América se les llamaba aucas, en el sentido descrito por el relato.

6. La dueiia del bosque (Alfonso Herndndez Guanga)®'

Antes los mayores aconsejaban que no se destruyeran las montafas,
decian que eran sagradas, que habia animales, madera, bejucos.
Cuando querian ir a cazar animales, tenian un horario fijo para hacer-
lo, entre las diez de la mafana y las once. Dentro de esas montafas se
encontraba una duefia que era el Iragiil; cuando gritaba la Vieja las

personas se tenian que retirar ripido del lugar.

*! Luis Fernando Botero Villegas, Sociedad, cultura y religién. El hecho religioso en lo Inkal Awd del suroccidente
colombiano. Aproximaciones, Editorial Académica Espafiola, Saarbriicken, 2012, p. 41.
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Los mayores cuentan que la vieja es como una mujer, tiene pechos lar-
gos, o las tetas. Cuando la vieja les seguia, las personas se enfermaban
porque antes los caminos eran feos.

El Iragtil perseguia a las personas con nifios sin bautizar, por eso antes
colocaban cruces en los descansaderos de los caminos, con ramo ben-
dito. Los mayores decidieron derribar las montafias para que la vieja
se fuera del lugar. Cuentan que estd en las chorreras, en las pefias y en

el bosque.

Pese a todo lo que hemos dicho en este ensayo, el hecho religioso Awa es
todavia un campo abierto. Hace algunos anos, por ejemplo, se describia la

religion de los Inkal Awé con palabras como estas:

La comunidad cuayquer posee toda una concepcién del mundo, que
tiene un gran contenido mdgico-religioso, y es transmitida de gene-
racién en generacién. Sin embargo, dentro de esta concepcién magico
religiosa del mundo se da actualmente un sincretismo entre sus an-
tiguas creencias y la religién cristiana, lo cual ha desencadenado un
proceso de aculturacién cada vez mds sistematizado. A esto ha contri-
buido la accién evangelizadora de las misiones de la Iglesia catélica y
la influencia de sectas protestantes que divulgan su doctrina mediante
la traduccién de textos religiosos a la lengua cuayquer elaborados por
el Instituto Lingtiistico de Verano (Martinez et al 1984).

Para los autores del libro, ese sincretismo religioso se expresaba de di-
versas maneras. Una de ellas era la fiesta del Senor de Cuayquer “y el sig-
nificado que para ellos tiene la misa y la bendicién’,* interpretado, segiin
otros, como “medio de conjurar lo malo y exorcizar los espantos dafiinos y

las almas perdidas.**

De igual manera, el “sincretismo religioso” se manifestaba “en la implan-
tacion del matrimonio catélico y la relativa disminucién de la practica del
amano” (Martinez ef al. p.138).

> Martinez, Edgar, et al., 1984. Comunidad cuayquer. Diagnéstico preliminar, Pasto.
* Edgar Martinez, Comunidad cuayquer ... p. 138.
* Peter Fuchs, Condiciones Socio-econdmicas de los indigenas cuayquer, Pasto, Mimeo, 1980, p. 104.
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Con respecto al bautismo, advertian que los Awa —los “cuayquer”, en ese

entonces— lo asumian como “un medio de prevenir males y enfermedades
.~ » 4 « . .

para los ninos” y que, ademas, “esta comunidad conserva algunos de sus ri-

tuales propios en lo que respecta a la siembra de sus cultivos, a su botdnica y

ala curacién de enfermedades.””

Si antes se hablaba con tanta conviccion del mundo religioso Awd, en
nuestros dias es realmente mds complejo de describir, y su comprensién

debe ir més all de la expresada por autores como los citados.

Los relatos actuales son una mezcla de creencias propias y de anadidos
producto de un proceso de socializacién y de interaccién con la sociedad
envolvente durante largos anos. Pretender encontrar en estado puro creen-
cias y practicas religiosas Awd es un despropdsito si se toma en cuenta que
aquello que se tiene como puro o pristino ha sido a su vez el fruto de ingre-
dientes propios y ajenos. Sin embargo, a través de los relatos puede darse
una aproximacion al universo o mundo religioso de los Awd, aunque sea en

forma fragmentaria. Hace unos afios, Osborn (1969) advertia

Ellos no tienen un cuerpo mitolégico y no puedo ver una razén para
suponer que alguna vez tuvieron alguno. Hoy en dia estin especulando
con cosas que pueden ser clasificadas como mito, pero esto es definiti-

vamente de origen cristiano.

Estas afirmaciones pueden servirnos como hipétesis de trabajo puesto
que, en parte,y solo en parte, lo dicho por Osborn parece ser cierto. Si bien
hay relatos en los cuales son evidentes la influencia y el origen externos, exis-
te un buen nimero de narraciones y personajes donde el fundamento es,
con bastante seguridad, indigena. Si son relatos originariamente de los Aw3,

es otra cosa.

Puede hablarse de la probable etnogénesis del grupo Awd a partir de
otros pueblos en épocas cercanas a la colonia —e incluso més recientes—, y

es factible que algunas de las actuales narraciones tengan su inicio en dicha

* Edgar Martinez, Comunidad cuayquer ... p. 139.
¢ Ann Osborn, “Alliance at ground level. The Kwaiker of Southern Colombia”, Revista de Antropologia, Vol.
17-20, Segunda Parte, Bogota, Universidad de los Andes, 1969, p. 211.
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época dado que no guardan relacién alguna con relatos conocidos. Asimis-
mo, personajes como el Astarén o la Ambarengua, si bien pueden ser com-
parados con otros de los cuales ya tenemos conocimiento, la manera como
se realizan y se resuelven sus acciones nos hacen pensar en un molde propio.
Hemos encontrado, ademds, una cierta proximidad entre relatos propios de
las poblaciones negras del litoral Pacifico colombiano y aquellos transmi-
tidos oralmente por los Awd. Tal es el caso del relato ya mencionado de la
creacion, una variante, por supuesto, de la ofrecida porlos negros y que tiene
que ver con la creacién del mundo y del hombre por parte de Dios, y en la

cual aparece un personaje muy importante: el diablo.
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La vida ritual de los Kichwas de Chimborazo,
Ecuador

Luis Fernando Botero Villegas?

I ! ste capitulo se acerca a algunos aspectos del hecho religioso de los indi-

genas de Chimborazo en la actualidad.

Una de las caracteristicas mds importantes que hacen del hombre un ser
diferente a las demads especies de la naturaleza es aquella tan importante de
ser un productor de cultura y, dentro de ésta, productor de simbolos; o sea, se
relaciona con otros hombres no de manera inmediata, sino mediatizada pre-

cisamente por los simbolos, expresion inequivoca de la existencia de cultura.

Dentro de los diversos simbolos producidos por el hombre, estan aque-
llos que median su relacion con lo que consideran una realidad sobrenatural
y expresan para los demds esa relacion. Por lo tanto, los simbolos religiosos
siempre son también medios de relacién con otros hombres. Generalmente,
el simbolo, cualquiera que éste sea, tiene necesidad de expresarse o manifes-
tarse en algo que sea captado por los sentidos o, al menos, en algo concreto
que haga referencia a una realidad determinada, aunque ella misma no pue-
da ser palpada sensorialmente. De ahi que los simbolos, para aparecer como
tales, se manifiesten a través de objetos materiales, sonidos o figuras, entre

otras cosas.

Ahora bien, lo especifico de los simbolos religiosos es que se encuentran
ubicados dentro de un contexto particular: lo sagrado, lo religioso. Por lo

tanto, estin cargados de un sentido del cual no participan otros simbolos.

! Medellin (Colombia) 1951. Estudios de Antropologia Universidad de Antioquia (Medellin), Licenciatura
en Ciencias Humanas y Religiosas con especialidad en Antropologfa Aplicada (Universidad Técnica Particular de
Loja, Ecuador), Maestria en Antropologfa (FLACSO-Sede Quito, Ecuador), Doctorado en Antropologfa Social
(CIESAS Occidente, Guadalajara, México). Estancia de posdoctorado en CIESAS, 1990-2000. Docente, investi-
gador, asesor de proyectos educativos y culturales, Di6cesis de Riobamba, Ecuador. E-mail: Ifboterov@hotmail.
com
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Surge, entonces la pregunta ;qué es lo que hace que los simbolos reli-
giosos sean tan especificos? Por lo general, estos simbolos se hayan dentro
de actos modelados que, realizados en un grupo, ponen a este grupo en re-
lacién con la divinidad y a los hombres entre si. Estos actos modelados son

los ritos.

Tendremos oportunidad de ver, entonces, la presencia de simbolos reli-
giosos dentro de los ritos que serdn analizados. Este estudio pretende des-
cubrir cémo el rito, el gesto, el signo y el simbolo, cumplen funciones espe-
cificas en cuanto se refiere a relacionar a los miembros de un grupo con los
sobrenatural, y, a esos miembros entre si; pero no solo eso, sino, también,
mostrar de qué manera esta doble relacion fortalece y mantiene institucio-
nes, sistemas y la misma estructura social y cultural de, en nuestro caso, los

indigenas de la provincia de Chimborazo.

Lavida ritual

Consideraremos los ritos de iniciacién, de intensificacién —pecuarios y
agrarios— y los de purificacion; por cuestiones de espacio, vamos a obviar
los que se celebran con motivo del bautizo,* el matrimonio y los ritos fune-

rarios.

Trataremos de ir considerando en cada rito la doble relacién que se esta-
blece entre el hombre y la divinidad, y con otros hombres, asi como también
la funcién de esas relaciones en la perpetuacion de instituciones y sistemas,

e igualmente, el mantenimiento de las estructuras social y cultural.

Nacimiento

Cuando un nifio nace, la partera pregunta a sus padres qué nombre le
van a imponer. Le bafian y, enseguida, colocindole un poco de agua y
sal en la boca, le imponen el nombre diciendo: “en el nombre del Padre,
del Hijo y del Espiritu Santo. Vas a llamarte... Consideran la partera
y los padres del nifio que éste ya ha sido “bautizado”. Con este mismo

nombre lo hacen registrar oficialmente. (Entrevista)

* Aunque si nos referiremos a aquellos que tienen lugar después de la celebracién catélica del sacramento.
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Después que nace, la partera pregunta a los papas qué nombre le van a
dar. Ellos dan el nombre. La partera nombra y pone el agiiita. Al poner
el nombre lo hace bafar y dice que Papito Dios lo ha favorecido. (EA)?
La pallak mama, la partera, la que recoge al nifio, pone con el dedo
mefiique, un poquito de agua y un poquito de sal en la boca diciendo el
nombre y “yo te bautizo en el nombre del Padre y del Hijo y del Espi-

ritu Santo.” Si es mujer le perforan enseguida las orejas. (EA)

Veamos entonces por qué este rito realizado por la partera presenta las
caracteristicas propias de un rito de paso.

- Separacion
- Transicién o marginal
- Incorporacién o agregacion

El solo hecho de llegar al mundo, de nacer, no quiere decir que el nino
sea considerado inmediatamente como persona, o al menos, como miem-
bro del grupo o de la familia. Se encuentra de por si separado; es decir, cul-
turalmente, el grupo o la familia no lo hacen parte de ellos ain; es visto, en

cierta forma, como extrafno, como ajeno al resto de las personas.

Pero cuando sobre ese nifo se ejerce el sencillo rito anteriormente des-
crito,* inmediatamente pasa a formar parte del grupo familiar, ya posee lo
que toda persona tiene, porque sobre ¢l ha sido pronunciado el nombre di-

vino y su propio nombre. Ya tiene una identidad y una pertenencia al grupo.

Tal vez valga la pena anotar que el rito celebrado por la partera no es
propiamente el rito del bautismo, el cual se realizard después en el templo
con padrinos y otras personas de la comunidad. Este rito lo analizaremos

mas adelante.

® De esta manera seguiremos sefialando las entrevistas realizadas y transcritas por nosotros.

* Este rito se expresa segtin un ritual establecido no en un libro sino mentalmente. Un ritual es un texto que
se haido constituyendo poco a poco por la historia del grupo y las personas lo tienen en su memoria, en su mente.
Por eso, la persona que hace el rito ya sabe como debe hacerlo; de igual modo, las personas que estdn participando
tienen la expectativa de que, quien ejerce el rito, lo debe hacer debidamente. En caso de que no se cina a ese “texto
mental”, que es el ritual, las personas le llamaran la atencién porque considerarin que de no hacerlo como se ha
hecho tradicionalmente, ese rito no tendra ninguna eficacia o validez. En religiones como la catdlica, el ritual —o
rituales para los sacramentos y sacramentales— estd contenido en un libro editado oficialmente; los ritos, es decir,
el modo como debe ser puesto en préctica lo que estd en el libro, tiene pasos y rubricas que deberdn realizarse
debidamente atendiendo las especificaciones que estan escritas en ese libro.
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Cabe destacar aqui, entonces, como el ritual mencionado hace posible
que el nifio entre en esa doble relacién antes dicha: con su grupo familiar
y con la divinidad. Esto ayudard a que instituciones como la familiar y la
religiosa salgan fortalecidas. El nuevo miembro no es un cualquiera, sino
que es alguien que ha entrado pertenecer a una familia de un modo esta-
blecido de antemano en virtud de un ritual que se expresa en un rito que
tradicionalmente incorpora al recién nacido a una familia y a un grupo social

determinados.

Consideremos ahora algo que habiamos anotado mds arriba y que nos
parece importante: en caso de que el nifo que ha nacido sea el primero para
esa familia, tal nacimiento se convertird igualmente en un rito de paso para
sus padres, en el sentido de que inauguraran con tal acontecimiento sus vi-
das como progenitores. Antes del nacimiento del nifio no lo eran; con la ve-
nida del nifio a este mundo adquiere ese caracter de hijo y, correlativamente,

ellos obtienen el estatus de padres.

Volviendo al caso del nifio, éste, por medio del rito, ha sido puesto en
relaciéon con la divinidad que es la divinidad del grupo familiar y, también en
muchos casos, comunal. En virtud de esta relacidon, deciamos, saldrdn forta-
lecidas las instituciones familiar y religiosa y, consecuentemente, la misma

estructura social que engloba tales instituciones.

En un testimonio ofrecido mds arriba se hacia referencia a la perforaciéon
de las orejas en caso del nacimiento de una nifia. Este hecho podriamos con-

siderarlo también como un signo explicito de aceptacion y pertenencia.

Vamos a hacer referencia ahora a otros ritos que se practican durante
el nacimiento de un nino que no estimamos explicitamente como ritos de
paso, pero que pueden ayudarnos a comprender de mejor manera lo que
ocurre en un grupo familiar cuando un nifio viene a la vida. Dispondremos
esos ritos de acuerdo con dos tipos: a) los que tienen que ver directamente
con el nifio, b) los que realizan los padres del nifio y otras personas. Veamos

los primeros haciendo constar las palabras de los mismos indigenas:

Le limpiaron los ojos y luego le hicieron la sefial de la cruz en la boca.

(EA)
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Las parteras, cogiendo una aguja gruesa con hilo rojo, “cosen™ la boca,
los ojos, los pies, la nariz, para que no sea chismoso, mentiroso, llo-
rén... la partera va aconsejando mientras “cose”. (EA)

La madre o la partera, cuando es recién nacido, apenas ha envuelto el
nifo, lo levanta y sopla sobre €I, dirigiendo el soplo desde los pies a la
cabeza. (EA)

Después de envolver al nifio, la partera le friega al nifio con las manos,

se saca los cuyes® y después sopla, para que no le dé ninguna enferme-

dad. (EA)

En los testimonios de los entrevistados, evidentemente no nos encon-
tramos ante ritos de paso, sino, mds bien, constatamos pricticas que bus-
can conjurar eventuales enfermedades o “dafios”. Fijémonos en un gesto
sumamente importante para los indigenas de Chimborazo y que tendremos
oportunidad de tratar més adelante: el soplo, utilizado aqui para alejar cual-
quier mal que pueda causar dano al nifio. Con el aire que se sopla se quiere
contrarrestar la accién nociva de algun “mal aire” que intente afectar al re-
cién nacido. Este esta indefenso y no tiene la capacidad de alejar el mal de si,
por lo tanto, su madre o la partera realizan esta accién o gesto repetidas ve-
ces durante algunos dias. Quizd sea una manera de reforzar o de reactualizar
el rito original cuando en nombre de Dios se “bautiz6” y se dio nombre al
nino. Puede tratarse de otro modo de renovar el espiritu bueno que el nino

recibié en el momento de nacer.

De todas maneras, este comportamiento ritual y el gesto principal utili-
zado nos llevan a intuir su importancia dentro de la vida religiosa del grupo
que quiere preservar, a través de tal rito, aquel que ha sido integrado como

nuevo miembro de la familia y de la comunidad.

Haciamos referencia también a aquellos ritos y gestos de coser y limpiar
los ojos del nino y otros 6rganos, asi como hacer la senal de la cruz en la

boca; los mismos indigenas explican que realizan esto para que el nifio no

* Haciendo el ademadn de coser.

¢ Mediante un movimiento conocido, hace sonar las articulaciones de los dedos de las manos.

70O “mal viento”. Concepcidn o creencia muy comun en este medio. El mal aire se adquiere de muchas mane-
ras: proximidad de algunas personas con energia negativa, pasar junto a determinado arbol o planta en el camino,
salir a algun lugar en la noche, ir a un cerro.
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sea mirdn o curioso y para que no diga malas palabras; pero también debe
ser entendido como el deseo, a lo mejor no consciente, de que el mal no

penetre por esas vias o partes del cuerpo.

En la entrada de la casa [donde ha nacido el nifio] las mujeres rezan el
Bendito® y dan la bendicién al nifio y a la mama. (EA)

El esposo fue y prendié fuego, prepar6 un agua con hierbas amargas
y se la llevé a la esposa. Antes de que ella tomara el agua los dos rezaron

el Alabado y bendijeron el agua, ella primero y después él. (EA)

Estos son ritos que se dan alrededor del acontecimiento que ha motivado
la intervencién de algunas personas de la comunidad (punto b). No tiene
que ver directamente con el nifio, aunque todo ha sido causado precisamen-
te por él. Estos ritos no pueden ser considerados de paso o iniciacion, aun-
que el hecho de que esas personas visiten al nifio y a su familia, estd manifes-
tando, ya sea de manera inconsciente o indirecta, que ese nino fue aceptado
como un nuevo miembro de la comunidad y fue, asimismo, incorporado al
grupo. De hecho, las visitas solo se permiten cuando han tenido lugar los

ritos enunciados anteriormente.

Nadie, a excepcion de la partera y de algunos familiares cercanos, pueden
entrar a ver al nifo, porque se le considera vulnerable a cualquier enferme-
dad considerada en la mayoria de las ocasiones como sobrenatural, como en
el caso del “mal aire”. Los ritos referidos dotan al nifio de una mejor resisten-
cia contra esos poderes negativos sobrenaturales. Sin embargo, pese a esto,
se piensa que el bautizo “oficial” en el templo y realizado por el sacerdote,
estd dotado de mayor poder que los ritos realizados por la partera inmedia-

tamente después del nacimiento.

Dentro de los ritos descritos anteriormente vamos a destacar los gestos

utilizados que consideramos como mas importantes.

# El Bendito es quizd la oracion cristiana mds utilizada por los indigenas y, al parecer, considerada como por-
tadora en si misma de ciertos poderes benéficos. La forma por ellos rezada y que difiere un poco de la original, es:
“Bendito Dios alabado en el Santisimo Sacramento del Altar, y Maria concebida en gracia, sin mancha de pecado
original desde el primer instante de su ser natural. Amén”. Dicha oraci6n es utilizada con mucha frecuencia para las
numerosas bendiciones que los indigenas realizan y ademés es pronunciada en castellano a pesar de que hay una
traduccion en kichwa. Al Bendito se le conoce también con el nombre de Alabado. Cuando los indigenas dicen
que van a realizar el alabadui o alabaduna, estan haciendo referencia a una bendicion durante la cual se rezard el
Bendito o Alabado.
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Un primer gesto que tomarfamos en cuenta seria la bendicion. Es un ges-
to muy importante para los indigenas, el cual es utilizado, como tendremos
oportunidad de ver, en numerosas y diversas ocasiones. El gesto de la ben-
dicién va acompanado, por lo general, con la proclamacion de la férmula
trinitaria que le es propia. Recordemos que desde que el nino viene ala vida,
ya se realiza sobre é] un rito en el cual el gesto de la bendicién, a lo mejor no
tan explicito en ocasiones, se asocia a la férmula trinitaria mencionada. Aqui
la proteccién que se invoca viene enunciada por las palabras de la parteray
acentuada por el gesto de la bendicién. La eficacia que se pretende lograr
con este gesto estd contenida en el acto mismo de bendecir y en la férmula
pronunciada. Pero, ademds de la bendicion y de la invocacion realizadas por
la partera sobre el nifio, hay otros momentos durante los cuales el gesto de
la bendicién se actualiza, como habiamos constatado durante la visita de las
mujeres al nifo y a su madre, y cuando los padres del recién nacido bendicen

el agua de infusion que tomara la madre.

Podriamos ahora tratar de captar, en parte al menos, el sentido de dichas
bendiciones. Un primer asunto que es preciso no olvidar es aquel de que los
ritos, gestos, simbolos... se inscriben en un contexto amplio; el del mundo
de las creencias, el de lo sagrado, el de la religion. Esos simbolos estan en co-
nexion con otros; forman parte de un sistema, no estdn aislados, sino que se
daallilo que pudiera llamarse una “reaccién en cadena”: cuando un simbolo
es utilizado, inmediatamente entra en relacion con otros creando un contex-
to de sentido para el grupo que esta realizando en ese momento una celebra-
cion. Entonces, esto significa, en otras palabras, que hay un poder sagrado,
sobrenatural, al cual se puede tener acceso o del cual se puede lograr una

intervencion favorable por medio de gestos, ensalmos, oraciones, cantos...

El gesto es, entonces, una manera concreta, visible, de actualizar y hacer
presente ese poder sobrenatural; es un intento de que lo corriente y normal
—un objeto, una situacién un momento— sea transformado en algo distin-
to, separado de lo comun. Por ejemplo, en el agua de la infusién que recibe

la bendicién de los esposos, se ha operado un cambio, es distinta.

Labendicion es, entre otros, ese gesto que hace intervenir el bien de par-

te de la divinidad. Pero hay algo también muy significativo y es el hecho de
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que la bendicion es un gesto que puede ser realizado por todas las personas,
como veremos mds adelante, no se necesita un especialista sagrado para lle-
varla a efecto. La partera, las mujeres de la comunidad, y los esposos ejercen
su derecho a bendecir, a ser escuchados por la divinidad y, por lo tanto, de
participar de los bienes que provienen de ella. La bendicién también puede
ser entendida, tal es el caso de las mujeres que llegan a realizarla, como una
manera de desear el bien a esa familia y al nifio recién nacido; que ningin
mal se acerque a ellos. También es una manera, al parecer, de expresar que
no se debe tener recelo por su visita, que vienen a alegrarse junto con los

padres del nifio y que no deben temer ningun dano.

En el caso de la invocacion de bendicién sobre el agua de hierbas encon-
tramos la dialéctica propia de toda bendiciéon o de todo gesto en general:
conjurar el mal y crear las condiciones favorables para que el bien se haga
presente. Al bendecir el agua, los esposos estdn esperando implicita y, a lo
mejor, de manera no consciente, esas dos cosas: que esa bebida le traiga el
bien a la mujer y que se haya alejado el mal que, eventualmente, pueda lle-

garle a través de esa infusion.

Vemos entonces, segtin lo que hemos estado considerando, cémo la ben-
dicién y la férmula, parecen tener una gran diversidad de sentidos, pero pu-
diéramos, de todas maneras, tratar de sintetizar los principales que hemos
analizado hasta ahora. La bendicién sera un gesto, inscrito dentro de los mas

diversos rituales, que cumple, al menos, con una doble funcién sustancial:

a) establecer o reforzar la unién con la divinidad, tener acceso a ella y
hacerla intervenir a favor de la persona misma que realiza este gesto o
de otras personas. Es una manera de lograr que el mundo de lo sobre-
natural y su poder especifico se actualice y entre de nuevo en relacién
con el mundo de las personas. Mds adelante tendremos ocasién de ver
esa relacién también con plantas y animales.

b) la bendicién es también un gesto que, utilizado en otras circunstan-
cias, como hemos visto, sirve para expresar sentimientos y actitudes

entre las personas: confianza, solidaridad, amistad, respeto.
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Tomaremos en cuenta ahora, para nuestra labor etnogréfica, los conteni-
dos de un video que se encuentra en la web sobre una serie de actos rituali-
zados que se realizan después de la celebracion catélica del bautizo. Ademas
del valor etnografico que pueda tener el video, deseamos mostrar la manera
como se utilizan estos recursos tecnoldgicos para registrar tales aconteci-
mientos. A la oralidad y a la escritura, los indigenas anaden ahora, con ma-
yor o menor fortuna, esta técnica del registro audiovisual a través de una
cémara de video (Turner 1992). Es un lenguaje que, mediante la seleccién
de quien observa y graba, permite acercarnos a esa realidad que no solo se
quiere mostrar sino, también, conservar. Conjuntamente con la grabacion, y
el simple registro audiovisual, estd también la edicion, es decir un proceso a
través del cual se quiere dar a conocer la labor realizada. Este también es un
aspecto importante para tomar en cuenta por cuanto nos habla del esmero
y empeno que el realizador quiere dejar como legado para las familias y la

comunidad, asi como para los eventuales espectadores o suscriptores.

Registramos el video donde se realiza la fiesta después del bautizo cato-
lico. ® Hasta el 4 de junio de 2020, dia de la consulta, el video tenia 219,254
visitas, el realizador Mushuk T'V, contaba con 6500 suscriptores, 698 valora-

ciones positivas y 170 negativas.
Bautizo en la comunidad de Encalada
Texto como imagen en el video
Padres:
Elvia Cuji
Julidn Yazaca

Texto como imagen en el video

Bautizadas:

Jennifer Yazaca

Mayra Yazaca

° Debemos advertir que, aunque se anuncia que es la segunda parte del video, no existe una primera parte, al
menos en el sitio indicado: Mushuk TV. (2018, marzo 18). Bautizo en encalada Guamote (2da Parte). Duracién
4220 [video]. https://www:youtube.com/watch?v=bPnpHxBeD9Q_
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Johana Yazaca
Texto como imagen en el video
Padrinos:
Dolores Alulema
José Eugenio'®
Texto como imagen en el video
Padrinos:
Rocié [sic] condo
Mario Naula
Texto como imagen en el video
Pdrinos:
Mayra Agualsaca
Milto Eugenio"!

Texto como imagen en el video

Una realizacidn de: Darwin Chuto
Texto como imagen en el video

Descripcion del evento segun el video.

El video comienza, luego de los titulares mencionados, en la casa de las
nifnas bautizadas y se ve a algunas personas, hombres y mujeres preparando
la comida para el almuerzo: grandes lavacaras' con pollos cocinados, horna-

do" y cantidades importantes de jabas o canastas de cerveza.'*

1% Eugenio es el primer apellido, como se escucha més adelante en el minuto 18" 46”: José Luis Eugenio
Guzman.

! Milton Luis Eugenio Alulema, segtin el video 20’ 06™.

12 Recipientes de pléstico de diferentes tamafios de didmetro.

' Cerdo asado.

*Lo que pone en evidencia que es una celebracién de catdlicos, ya que los evangélicos consumen cantidades
ingentes de gaseosas de todos los tamafios y de todas las marcas.
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Las mujeres todas llevan su vestimenta tradicional, los hombres, solo los
de mds edad, llevan poncho y sombrero, los jévenes visten chompas y gorras

deportivas.

Entrevistan a alguien quien dice que la cerveza es de parte de su primo

que estd en Babahoyo.

Mas adelante se puede ver cdmo en la cocina preparan abundante carne

en grandes ollas y también numerosos cuyes asindose en las parrillas.

Una voz en off invita a las personas a que se preparen en la casa de los “fla-
mantes bautizados... porque hoy han venido a zapatiar y a botar la casa por
la ventana”. Mientras dice esto, entran las nifias que se han bautizado acom-
panadas por sus padrinos. Las dos més grandecitas, entran con anaco, blusa,
suéter y un velo blanco. La mds pequena, vestida de blanco, entra cargada

por su madre. Las personas que les hacen calle de honor aplauden.

Al fondo de la imagen se ve un sefor con un ternero amarrado por una
soga. Podemos pensar que va a ser un regalo para alguna de las ninas bauti-

zadas.

Las personas invitadas entran detras de las nifias llevando regalos en ca-

jas, sacos y fundas plasticas.

En las mesas hay una gran variedad de alimentos “para picar”: chitos, sal-
chichas y quesos en pequenas porciones, galletas, dulces; alli mismo estdn,
también, varias tortas en las cuales se lee “Bautizo”. Hacia all4 se dirigen pa-
dres, padrinos y las nifias con el fin de tomar un “refrigerio” junto con los

demads invitados.

Luego, una tia de las ninas agradece a “todos los que estdn aqui presentes,
gracias compadres, todos los que son de comunidad, a los vecinos, conoci-
dos, no conocidos, le agradezco mucho por tener esta amistad, por parte de

mi hermano. Gracias.”

Los padrinos de una de las nifas bautizadas se arrodillan delante de los
compadres v, el padrino, reza el Padrenuestro. Terminada la oracién, se le-

vanta y le ofrece cerveza en un vaso pequeno de plastico.
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Les entregan el ternero alos padres de la nina diciéndoles al mismo tiem-

po: “compadrito, a nombre de mi hermano”

Después, el padrino Mario Naula, segtin se anuncia por el parlante, toma
el micréfono y da las gracias haciendo énfasis en que el compadrazgo, mas
que el dinero, es muy importante para mantener unida la familia. Igualmen-

te, dice:

aqui vamos [a] hacer entrego [sic] a mi ahijada a su hermanita...y su
cunado, al igual que a sus papacitos de parte a parte. De tal manera,
siguiendo la costumbre de nuestros mayores, quisiéramos hacer el en-

trego respectivo [sic].

Luego, el padrino se inclina y reza el Bendito en tres ocasiones: “Sea Ben-
dito Dios alabado, sea el Senor Santisimo sacramento del Altar de la virgen
Maria concebida sin mancha de pecado original desde el primer instante de

su ser natural. Amén.

Al rezar por segunda vez el Bendito, da un paso hacia donde se encuen-
tran los compadres, es decir, los padres de la nina. Para rezar el Bendito por
tercera vez, el padrino se arrodilla delante de los compadres. Terminado el
Bendito, aun de rodillas y con su esposa de pie al lado, dice mientras da la

mano a los compadres y a las personas cercanas:

buenos dias, buenas tardes, compadres, comadres, muchas gracias por
esa oportunidad que nos han brindado, nos han dado, Dios le pague.
Aqui, compadrito, quisiéramos entregar a nuestra ahijada Mayra Lis-
beth Yazaca Cuji, a quien hoy dia, en la comunidad San Antonio de
Encalada, hemos hecho escuchar la misita y, mds que nada, hemos
puesto en las manos de Dios, para que siga el camino como nosotros
lo hemos hecho hasta el momento. Muchas gracias compadrito, co-
madrita. Aqui estd mi ahijadita, disculpardn esta pequefiez, disculpen

compadritos, comadritas.
Las personas que estan presentes aplauden mientras el padre de las ni-
fias, al tiempo que recibe los presentes, dice: “bueno, Dios le pague a usted

también compita”
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El padrino entrega a la nifia un ternerito y le dice que lo cuide; luego, se
arrodilla junto con su esposa, pide la “bendicioncita” para ellos y para su fa-
milia alli presente. Inmediatamente, reciben la bendicién del padre de las ni-
nas, dos veces para cada uno. El abuelo de las ninas también les bendice por
tres ocasiones a cada uno en la frente y en el pecho. Les da Ia mano y le be-
san la mano con la que impartié la bendicién. El “Dios le pague” se escucha
en varias oportunidades mientras otras personas, en su mayoria mujeres, se
acercan para entregar sus regalos a la nina. Después, otro de los padrinos

toma el micréfono y, luego de saludar a los presentes, expresa

Compadre, comadre buenas tardes gracias por confiar en este humilde
persona [sic] para ser una guia de mi pequefia ahijada, y a la distancia,
a mi compadre Julidn Yazaca, y a mi comadre Elvia. Gracias por con-
fiar en este humilde persona [sic] y que Dios les cuide y les proteja. Y,
como dice el dicho, los padrinos conviértense en segundos padres. Al-
guna novedad que se presente en mi ahijada, por favor, espero que me
comuniquen. Una vez mds, muchas gracias por confiar en esta persona.
Buenas tardes.

Luego se arrodilla delante de sus compadres y reza el Bendito
Bendito Dios alabado... compita, buenas tardes, he venido aca hacien-
do cumplir un sacramento mds de la vida poniendo en las manos de
Dios un pequefio angelito® que Dios le dio a mi comadre. Compita,

aqui estd mi ahijadita. Buenas tardes.

Acto seguido, el padre de la nifa le da la bendicién en la frente y en el
pecho yluego le dala mano. Se levanta, y la comadre también le da la mano.

Luego saluda alos demas que estan cerca.

En seguida se arrodilla la madrina y reza por tres veces el Bendito, termi-
nando “ahora y por siempre. Amén. Compitas, comadritas” Los compadres
le dan la mano aun estando arrodillada. Luego se levanta y la abrazan los
abuelos de las ninas que han permanecido durante los saludos de las tres
parejas de padrinos. La madrina les ofrece cerveza en vasos pequenos de

plastico.

' Se refiere, sin duda, a la nifa bautizada mas pequena.
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Después, la pareja de padrinos comienza a entregar regalos a los padres
)

de la nina. Le entregan, igualmente un ternero. El abuelo de la nifia da las

gracias en kichwa a nombre de su nieta e invita a un “pequefio bocadito”

para “familiares y no familiares”.

El padre le pide a Jennifer, una de sus hijas bautizadas, que pruebe una de
las tantas tortas que se encuentran encima de la mesa, para ver “que no vaya
a estar muy desabrido el entriego [sic], por favor”. La nifia se acerca y, como
en todos estos eventos, le empujan para que la cara se meta en la crema que
cubre la torta.

De la misma manera a la nifia bautizada Johana Estefania Yazaca Ya-
zaca, gracias a los padrinos, a don Milto Luis Eugenio Alulema y la
sefiora Maira Rocio Agualsaca, quienes nos acompafian también de la

parroquia de Calpi con toda su familia.

Un senor toma el micréfono y, en kichwa, saluda a las comunidades que
han ido a acompanar: “Familias buenas tardes... Chacaza, Mercedes Ca-
dena, Santa Cruz, los de aqui de Encalada, ;estan bien?” Luego de algunas
palabras de felicitacion a los presentes y de dar gracias a Dios por las ninas
que fueron bautizadas, reza por tres veces el Bendito y se va acercando a los
padres de las nifias. Se arrodilla junto con otras personas y les expresa su
saludo, también en kichwa. Le pasa el micréfono a su hijo quien saluda a los
tres padrinos y a los padres y les invita a que bailen con la musica que va a

colocar enseguida “hasta la una de la manana... bailaremos.”

Después, el video muestra a todos los presentes bailando con la musica

de un equipo de sonido.

Mias adelante, una voz en off le pide a las tres nifias que se reunan “para que

les puedan entregar los regalitos de parte de toda sulinda gente que les conocen.”

Un hombre joven saluda, da las gracias y pide a Dios que bendiga los ali-
mentos que se van a servir. En seguida se sirve un abundante almuerzo para
todos los presentes. Se muestra en el video a uno de los padrinos sirviendo

cerveza en un vaso de pléstico.'

16 Como es costumbre, se utiliza un solo vaso para todos.
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La grabacién audiovisual termina mostrando a la gente bailando durante

la noche.

De lo que hemos descrito anteriormente vamos a resaltar aquellos datos
etnograficos que interesan a nuestro estudio. Debemos advertir que la gran
mayoria de ellos se encontraban presentes en los datos sefialados al comien-
zo de este capitulo y se muestran de manera actualizada y reciente en los

videos resefiados, por eso, entonces, los presentaremos de manera sumaria.
- La mencion a las tradiciones y a los mayores o antepasados.

- Las oraciones que como el Bendito y el Padrenuestro se siguen re-
zando a pesar del paso del tiempo y por parte de los jévenes, hombres

y mujeres.

- El fortalecimiento de la comunidad y, en especial, de la familia ex-
tensa que, aunque sus miembros se encuentren en otros lugares ya
sea en Ecuador o en el extranjero, se siguen haciendo presentes y se
vinculan al evento de manera explicita a través de saludos, represen-

tantes y regalos.

- Gestos y comportamientos explicitamente religiosos como el arro-
dillarse, las bendiciones, el agradecimiento a Dios siguen manifestan-

dose ampliamente.

- Asimismo, manifestaciones de amistad y fraternidad como los abra-
z0s, los regalos, las palabras carinosas, los diminutivos frecuentes, son
reflejo de la cercania que se mantiene pese a que las personas vivan
en otros lugares o hayan alcanzado algun estatus gracias a su profe-
sionalizacién. Resaltamos, igualmente, que los padrinos, en ambos

eventos, son indigenas.

- La generosidad demostrada tanto en la abundancia de comida y be-
bida para atender a todos los invitados como en los presentes que les

son entregados a quienes recibieron el bautizo.

- La acogida que el evento tiene a través de las redes sociales que se

evidencia en el nimero de suscriptores y de quienes han visualizado
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los videos nos muestra el interés de familiares, amigos y otras perso-

nas en conocer o repetir la experiencia vivida.

- Pese a que se utiliza el castellano en varios momentos, se mantiene el

kichwa siendo utilizado en oraciones, saludos, discursos y la musica.

- Aunque se utilizan equipos de sonido para colocar la musica durante
el baile, otros instrumentos como el acordeén y la bocina contintian

siendo utilizados.

- Cuando los padrinos reparten la gaseosa, la cerveza y, en ocasiones,
el trago, se sirve en una sola copa o vaso, como senal de socializacion.

(Botero Villegas, 1990).

Ritos de intensificaciéon

Si, como vimos, los ritos de paso tienen, entre otras, la finalidad de incor-
porar al individuo a un estatus o posicion distinta a la que tenia hasta ese
momento, los ritos de intensificacién buscan atender o asumir los aspectos
considerados como relevantes durante la vida de la comunidad: siembra,

cosecha, delegacion del poder, recuerdo de los muertos...

Elrito de intensificacion llama y promueve que aquello que se constituye
en fundamental para la vida de la comunidad no se termine, que continde,
que tanto la reproduccion fisica como cultural se siga dando en el interior
del grupo. Pero, ademds de esto, el rito de intensificacién es una preocu-
pacién por lo nuevo, hay que celebrar que lo viejo pasa, que la muerte es

provisoria.

Analizaremos algunos de estos ritos lo cual nos permitird establecer una
perspectiva apropiada sobre ciertos acontecimientos y practicas de los indi-

genas de Chimborazo.

Ritos agrarios

Para sembrar papa o cualquier otro producto se hace una oracién. Se
abre un saco de semilla, se pone en medio un vaso de chicha. EI mas

mayor hace la oracién y bendice las semillas pidiendo a Dios que pro-
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duzca. Luego pone chicha en la boca y sopla sobre las semillas y se
toma el resto. Cogiendo una semilla, el mayor que ha bendecido, la
vuelve a poner en el saco y ya siembran. En el momento de la bendi-
cién presentan las semillas que estin ahi. (EA)

Antes de sembrar, el duefio de la siembra hace una oracién a Dios
pidiendo que dé fruto en este terreno. (EA)

El primer huacho' de maiz, alverja, papa, se iba nombrando, en el
momento de la siembra, a determinadas personas.’® (EA)

Antes de sembrar hacian oraciones, después hacian una cruz sobre la
tierra con la mano, del centro de la cruz cogia la tierra y la besaba
echando después en el huacho. Se nombraban algunos santos: San
José, el Nifo, el Sefior de la Resurreccién para que ayuden a producir.
La comida para siembras y cosechas era preparada con cuy y conejo. Se
recogian los huesos del cuy y conejo en los huachos para que produzca
bien. (EA)

Al ir a sembrar se reinen todos para rezar en una esquina del terreno,
cogen la tierra, la besan y la tiran al aire. Al besar la tierra dicen: “Santo
Dios, Santo cielo, mama allpa" de mi vida, en tus manos ponemos es-
tos granitos, dale comer a toda la familia”. Esto acostumbraban en las
siembras. (EA)

Para arar sabfan® rezar a San Isidro, porque él sabe para uncir la yunta.
(EA)

Donde nosotros se reza a San Marcos en el momento de uncir la yunta.
(EA)

Donde nosotros al empezar a arar se nombra a San Gerardo. (EA)
Antes de empezar la siembra se hace oracién a los antepasados duefios
de estos terrenos. Que pidan a Dios. Se reza a San José, a la Virgen,
Padrenuestro, Ave Maria. Bendicen el saco de semilla el duefio del te-
rreno y del grano. En la cabecera del terreno hacen una cruz en la tierra
y en el cruce de las lineas sacan tierra, la besan y echan al terreno. Por la

tarde hacen agradecimientos, hacen oracién a Diosito. Se nombra una

17 Huacho, guacho. Wachu [wacu]. Surco.

¥ Santos.

' Refiriéndose a la tierra de cultivo, porque cuando se refiere a toda la naturaleza, se llama pachamama.
Allpa [alypa, alpa, azpa, aépa]. Tierra, polvo, terreno.Fuente especificada no vélida.

20 Acostumbraban, solian.
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persona mayor para que haga la oracién y dé algunos consejos, después
que bendiga la comida y la bebida. Luego comienzan a comer. (EA)
Para la siembra se coge la tierra y algunas semillas. El duefio de la
siembra bendice y besa la tierra. Después hace una oracién, el credo y
otra improvisada. Luego siembran. (EA)

En Guasuntos y Achupallas para la siembra se lleva chicha y se le brin-

da a la santa madre tierra regando un poquito. (EA)

Aunque no es propiamente un rito para la siembra, presentaremos un
comportamiento, expresado en forma de juego, que tiene, nos parece, las
caracteristicas propias de un rito de fertilidad. Este se realiza durante la fies-
ta de Corpus que es considerada por los indigenas como el comienzo de un
nuevo ano ya que estdn terminando las cosechas o prepardndose para las

siembras, es decir, el inicio de un nuevo ciclo agricola.

El oso carga Ramos y el sacha runa** también. Tienen que andar por
en medio de las sementeras de granos. El oso cuando va a la capilla
carga a las wamébras® con la cabeza de ellas para abajo y baila. Bailan la
milicia,” el oso y juegan “malcrianzas” cogiendo a las mujeres y acos-
tandose encima de ellas. (EA)

Durante la fiesta de carnaval, época de los primeros granos o “granos tier-
nos’, encontramos otro comportamiento ritual, aunque nos parece que se

ha realizado en forma no consciente.

No hay respeto para los sembrados, los carnavales los bailan encima de

los sembrados y nadie les dice nada. (EA)

De los testimonios transcritos podemos destacar aquellos elementos que

nos ayudardn a desentranar el sentido de los ritos presentados. Debemos

2! Esta palabra significa simplemente hombre del oriente ecuatoriano, hombre de la selva. Sacha [sa¢a] adj.
salvaje; silvestre; mediocre. Runa [funa, runa]. Ser humano; persona. Sin embargo, se le ha dado otra connotacién
més cultural y, pudiéramos decir, folclérica. En el centro de la Sierra y al norte de la region Oriental vive el Sacha-
runa, criatura que es mitad hombre y mitad mono u oso. La palabra procede de dos voces quichuas: sacha = monte,
runa =hombre. El Sacharuna posee una gran estatura, lleva el cuerpo cubierto de pelos, asi como de hojas, musgos
y flores a manera de vestido. Esta criatura muestra dos caras, un talén hacia adelante y otro hacia atras, por lo que
se cree camina en todas las direcciones. Vive en las cuevas y come ramas. No es capaz de hablar y emite solamente
el grito jyu-yu! (Espinoza, 2008). Véase también (Velasquez Sénchez, 2015); (Freire Guevara, 1995.

22 Muchachas. Guambras. Wamra [ wamra, wayra, wambra, warma)] adj. adolescente, muchacho.

¥ Una persona o varias vestidas como militares o capitanes.
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partir de un principio general que nos permita entender el contexto en el
cual se inscriben estas practicas. El hombre busca, en relacién intima con
la tierra, la satisfaccion de sus necesidades basicas: alimentacién y comple-
mentariamente, el tener acceso a otros recursos mediante la venta de los
productos extraidos del suelo. Pero el acercamiento a esa tierra no se hace de
forma inmediata sino a través de rasgos o elementos culturales especificos;
en otros términos, entre el hombre yla tierra existe una relacién mediatizada
por la visién de la tierra como madre. Pero, ademas de esto, los indigenas
entienden que en la tierra actiian otras fuerzas o virtualidades que es preciso
convocar para que, en concurso con la misma tierra, puedan ofrecer el méxi-

mo de sus posibilidades al hombre.

Ahora bien, los indigenas consideran que dichas fuerzas y posibilidades
estan latentes, en potencia, que es preciso invocarlas explicitamente, llamar-
las, para que todo su potencial generador, dada su capacidad productiva, se
desenvuelva en plenitud. Las oraciones, los gestos y otros elementos tienen
esta finalidad, actualizar, revivir lo que, de alguna manera, estd latente o dor-

mido.

El soplo con el chicha, como tuvimos ocasién de analizarlo antes, procu-
ra evocar aquellas fuerzas generativas de las cuales dispone la tierra para que
cumplan cabalmente su funcién. La chicha, producto indirecto de la tierra
madre, es asociada a este gesto para que, al soplar, se logre lo que pretende

el grupo por medio de la persona encargada de hacerlo. Aqui me refiero al
“Ubiashum”>*

Pero el gesto de soplar con la chicha estd complementado por la habitual
oracién. Esta oracion, hemos visto, se dirige directamente a Dios 0 a un nd-
mero considerable de intermediarios o santos, quienes, de alguna manera,
siguen viéndose en la perspectiva desde la cual antes se miraba a las wakas*

locales en épocas pasadas. (Botero Villegas, 2016)

% Beberemos, tomaremos. Del verbo ubiana. Upyana [upyana, upina, ufiana, uphiana, uxyana]. Beber, tomar
liquido.

? Huaca es todo lugar u objeto sagrado. Los representantes de los seres celestes, divinidades principales, son
huacas, cuyo dmbito de influencia y culto es regional o local, e igualmente la serie de héroes civilizadores de los
que algunos grupos étnicos creen descender. También los Malqui o cuerpos de los antepasados fundadores del
ayllu, ylas fuerzas generadoras de seres humanos, animales, vegetales, minerales, identificados en pequenas figuras
o representaciones de aquello cuya abundancia propician (Ballesteros 1985: 289).
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Pero hay, segtin uno de los testimonios que hemos transcrito, un hecho
significativo, y es que, también la tierra serd invocada con una oracion; ella
misma es tratada con deferencia y respeto; al parecer se le reconoce en si
misma la capacidad de actuar sin necesidad de intermediarios, sin que pre-
cise la accion de otras fuerzas. No queremos aventurar ninguna hipdtesis al

respecto, pero recordemos que:

En el panteén originalmente presidido por Inti y mds tarde por Vi-
racocha, las divinidades mds importantes eran (...) el trueno, dios at-
mostérico, llamado Illapa, y Pachamama,la diosa tierra, estos dos dioses
(...) jugaban el papel mds importante en las creencias religiosas de un
pueblo cuya preocupacién maxima era todo lo relativo a la agricultura
(Bleeker y Windengren 1973: 663).

Los ofrecimientos a la Pachamama se basan en la consideraciéon de que
“la tierra vive”, por lo tanto, tiene un comportamiento animado y pue-
de producir bienes para los campesinos; pero reciprocamente, también
debe ser alimentada por ellos, debe ser “pagada”, de lo contrario puede
no dar frutos o, incluso, “acarrear” a las personas y producirles enferme-

dades (Contreras Herniandez 1985: 98)

Especial atencion debe merecernos el hecho de que una de las invocacio-

nes o ensalmos se dirige al “Senior de la Resurreccion.”

Las actividades agrarias cuentan con ese principio que pudiéramos de-

nominar o presentar con los opuestos muerte/vida, muerte/resurrecciéon®

El invocar al “Senor de la Resurreccién” deja entrever la preocupacion
de que, asi como en él se oper6 el cambio de la muerte a la vida, en el grano
sembrado, en la vegetacion entera, se desarrolla el mismo proceso, la misma
transformacion, transformacién que provocard algo fundamental: la vida, Ia
permanencia y continuidad del grupo en el tiempo. Se asocia, entonces, las
posibilidades del grano sembrado y enterrado con lo ocurrido al Senor que

resucité después de la muerte. Con el grano ocurrird igual y, precisamente

*6 El drama de la vegetacion se integra en el simbolismo de la regeneracion periodica de la naturaleza y del
hombre. La agricultura no es sino uno de los planos en que se aplica el simbolismo de la regeneracién periédica
(...) lo primordial y esencial es la idea de regeneracién, es decir, la repeticion de la creacién (Eliade 1985: 64-65).
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por eso, se le invoca el Senor, para que él haga posible tal transformacién de

la misma manera como se dio en él.

Los antepasados son también invocados en estos ritos. Dos aspectos so-
bresalen en este sentido, de acuerdo con lo expresado en los testimonios: a)
se invoca a los antepasados quienes fueron los primeros duenos de la tierra
en donde se va a efectuar la siembra y b) se invoca a los difuntos porque

éstos piden a Dios.

En el punto a vale la pena tener en cuenta lo que hemos analizado an-
teriormente con respecto a los ritos funerarios, los cuales quieren obtener,
de algin modo, que, si bien el muerto llegue a otro “mundo” o estado, no
se pierda del todo la relacion entre él y su grupo. Al parecer, el recurrir a los
antepasados, puede garantizar una permanencia benéfica en esta tierra que
fue de ellos y que de alguna manera sigue siendo suya. Es quizd una mane-
ra de hacerlos solidarios con el grupo de los vivos, una forma simbdélica de
reafirmar que la tierra sigue estando en sus manos, que el hecho de la sepa-
racién por la muerte fisica no significa la expropiacién del suelo; a lo mejor
asi, los antepasados mirardn con benevolencia a quienes ahora trabajan en
esa tierra y ayudardn, segun sus posibilidades, a una mejor y mas generosa
fecundacion.

El caso b) hace alusién a la relacién entre los antepasados con la divini-
dad. Estos son intermediarios. Se les invoca y convoca por medio de oracio-
nes para que ellos, a su vez, soliciten a Dios la intervencion eficaz para tener
acceso a los productos de la tierra. Se tiene, segun esto, la seguridad de que
los antepasados participan de la presencia divina y de que ésta se dispone a
favor de lo que ellos soliciten. Los antepasados son, entonces, medio eficaz
para acceder a la divinidad y sus favores, aspecto que hemos tenido oportu-

nidad de ver en otros momentos.

Podemos observar aqui algo muy importante y es que, para la celebra-
cion de estos ritos de intensificaciéon que hemos estado describiendo, no se
hace necesaria la intervencién de especialistas sagrados. Quienes realizan
estos rituales son las personas comunes del grupo, de la comunidad, quie-
nes, a lo sumo, lo tnico que pueden tener a su favor para ser llamados a

presidir el rito, es su edad, un encargo —prioste, compadre—, o un oficio
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—partera. Es mds, son personas corrientes, como tendremos oportunidad
de ver, hombres y mujeres que, incluso, no poseen ningin encargo u oficio

delegados por la comunidad.

Entremos ahora a considerar los ritos de intensificacién concernientes
a la cosecha. A esta debemos entenderla en una relacion dialéctica con la
siembra. La recoleccién es el momento final de un proceso que se inici6 in-
vocando la presencia de las diferentes fuerzas benéficas latentes en la tierra y
en el espacio propio de la divinidad. La cosecha es el momento, el tiempo de
agradecer a esos seres, incluida la tierra, que han hecho posible que el fruto
sea abundante. Si no lo ha sido, es, entonces, la oportunidad de revisar y
encontrar en qué consistio la falta ritual por parte de quienes sembraron. De
todas maneras, abundante o no, la cosecha es un tiempo fundamental para el
grupo. Es la oportunidad para recrear los lazos de solidaridad, de amistad y
de parentesco; es el momento de regocijarse por lo que se ha obtenido des-
pués del esfuerzo asociado entre las personas y la tierra, y los otros seres que
potenciaron poco o mucho la misma productividad; es el tiempo de los pla-
nes, de la esperanza en la préxima cosecha que sera igual o mejor que la ac-
tual. Es, entonces, preciso festejar, celebrar tal acontecimiento, pero primero

hay que agradecer a quienes han posibilitado la alegria del grano recogido.

Sabemos también que, para los indigenas de Chimborazo, este tiempo
de cosecha tiene un sentido doble: es la época en que termina un ciclo y

comienza otro.

En algunas comunidades, durante la fiesta de Corpus, por ejemplo, la cual
se lleva a cabo en junio, los indigenas manifiestan que es la fiesta de “nuevo
ano” explicando que es tiempo de cosechas. Al cosechar se agradece a Dios.

Hacian oracién con los prestamanos —maki maachi.*’

Cuando se hace la trilla, al ir a juntar, se hace una cruz con la paja del tri-
go o la cebada, se hace una oracién. Recuerdan a los antepasados muer-
tos duefios del terreno y se les agradece por haber tenido el alimento.
Para recoger ya el grano limpio bendicen el grano, cogen un pufiado de

ese grano y lo besan poniéndolo luego en el mismo lugar. (EA)

?7 Pedir prestado, pedir mano prestada para una labor. Maki [maki]. Mano, antebrazo. Mafiana [mafiana].
Pedir, solicitar, pedir prestado.
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Se amontona el grano limpio y, encima del montén, se hace poner
una cruz y los que estdn ahi se arrodillan alrededor y ponen chicha en
la mitad. Hacen luego como una oracién comunitaria de rodillas. An-
tes de coger el duefio lo suyo, da su relacién a los que han trabajado. La
chicha bendice un mayorcito que sepa y él mismo reparte a todos, pero
él mismo tiene que tomar diciendo: “jubiashun;”. (EA)

Cuando se ha trillado todo el grano, hacen una cruz con el zig-zig
y agradecen a Dios diciendo que ese alimento viene para todos. Para

entrar a guardar el grano entran saludando diciendo que viene lleno de

gracia. (EA)

En estos ritos de la recoleccion vuelven a aparecer elementos y gestos que
han sido provistos tradicionalmente de una fuerte carga ritual: arrodillarse,
la bendicidn, la chicha, la cruz y, también, los antepasados. Todo esto se da
en un contexto de fortalecimiento de las relaciones comunales. Es decir,
aqui el rito aparece con esa doble caracteristica que hemos destacado antes:
unir, cohesionar al grupo, por una parte y, entrar en relacién con la divinidad

o divinidades propiciadoras en las que creen los grupos agricolas, por otra.

Recordemos que la caracteristica fundamental de los ritos de iniciacion
es una accion en favor del individuo y que en los de identificacién la practica

ritual estd orientada al beneficio del grupo o de la comunidad.

Hay un gesto importante que hemos visto aparecer en otros momentos
y en contextos rituales diferentes: el beso o muchai.?® Se besan la tierra y el

grano.

Para comprender tal accién o gesto, ritualmente, por supuesto, debemos
hacer referencia al verbo kichwa que designa este gesto: muchana, que signi-
fica, como vimos, igualmente besar, alabar, adorar, respetar, venerar. Segun
esto, podemos, entonces, entender tal acto como una senal de respeto, de
reconocimiento, de aprecio. Lo que se besa es digno de consideracién, es

percibido como valioso, si bien es cierto que, en ocasiones, puede también

» Muchana [mucana]. Besar, respetar, venerar. Much'ay. Acto de presionar los labios contra una superficie.
Beso, Contacto afectuoso con los labios como signo de amor o de afecto.
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inspirar cierto temor. Esta es, nos parece, la ambivalencia o, incluso, la ambi-

giiedad de cierto tipo de creencias.

Recordemos también que, hasta hace muy poco tiempo, y en algunos lu-
gares todavia hoy, los indigenas saludaban a ciertas personas —sacerdotes,
hacendados, funcionarios ptblicos— besindoles la mano en un gesto que

puede ocultar multiples significaciones: aprecio, temor, respeto.

Hacia la tierra, hacia el grano como dadores de vida, los indigenas ex-
teriorizan su reverencia, su aprecio, su carino, por medio del beso. Puede
ser entendido como una manera de expresar su agradecimiento también a
aquellos seres o fuerzas sobrenaturales que han permitido de nuevo el surgi-
miento de los frutos que ayudaran a prolongar la existencia fisica del grupo

y, por consiguiente, la continuidad de su cultura.

En el rito de la cosecha ocupan de nuevo un lugar importante los difun-
tos, los antepasados, los haupa, quienes son considerados presentes y acti-
vos durante todas las épocas de la labor agricola, siempre y cuando se les
invoque explicitamente dentro del rito. Los antepasados convocados son los
duenos de la tierra, lo cual podemos ver como una manera de mantener en-
tre ellos y los vivos un vinculo espiritual a través de la misma tierra; vinculo
que se manifiesta en el hecho de que los antepasados se solidarizan con los
agricultores para obtener, de la divinidad, su aporte en favor de los deman-

dantes consiguiendo una buena cosecha.

Los antepasados no han sido desterrados, expulsados de su tierra, al con-
trario, se les respeta y se les consulta, se les invoca y se les toma en cuenta
porque son ellos quienes, como hemos visto, de algin modo dotan el suelo

de la fuerza generativa que lo hace fecundo y capaz de producir vida.”

En general, para concluir esta parte, podriamos decir también que, ade-
mas de los ritos aqui considerados y analizados, las fiestas religiosas a los
santos, a la Virgen, guardan relacion con momentos importantes en la vida

agricola de las comunidades.*

Y la extension de los ritos en honor de los muertos para la renovacion de la vida ha sido uno de los rasgos
més antiguos de la religion prehistorica, pero estos ritos no podian menos que relacionar el misterio de la muerte
con el del nacimiento y la fecundidad (James, 1973: 318).

3% El calendario festivo suele regularse conforme a la sucesion de las estaciones; es probable que muchas
fiestas tengan su origen en las crisis estacionales que jalonan el afio agricola o ganadero (Brandon 1975: 646). El
mayor porcentaje de fiestas corresponde al tiempo de cosechas. En junio se celebra la festividad de Corpus Christi,
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Ritos pecuarios

Sila tierra es objeto de multiples ritos para procurar su benevolencia en dis-
poner de los productos vitales, los animales son también colocados en la

perspectiva de los llamados ritos de intensificacion.

La agricultura es para los indigenas la actividad primaria para procurarse
el alimento y la obtencién de dinero y, junto con estos recursos necesarios
para la vida, la educacién y la salud, la ganaderia es una forma productiva
que financiard aquellos gastos urgentes y necesarios que requieran cubrirse
en momentos de crisis. Aunque en ocasiones se le utilice en la alimentacién
o en las labores agricolas, el ganado mayor y menor deberia verse como una
de las principales fuentes de ingreso ademas de otras posibles: los trabajos
de construccidén en las ciudades, en los ingenios de la costa, o las petroleras

en el oriente. Por ese papel importante en la economia familiar, el indigena:

estd interesado en aumentar su ganado y obligado a criarlo en unas
condiciones tales que permitan su méximo aprovechamiento alimen-
ticio o un precio mdximo en la venta. Con estas finalidades, pues, se
llevan a cabo una serie de ritos propiciatorios, magicos, para conseguir
la mayor fertilidad del ganado, la salud del mismo y para evitar que los
animales puedan perderse o ser robados. Estos peligros, por otra parte,
no solo existen, sino que son frecuentes. Para evitar dafios de cualquier
tipo al ganado y para conseguir una mayor fertilidad existen y se prac-
tican una serie de ritos que estin relacionados, de una manera especifi-

ca, con el fin que se desea conseguir o con el mal que se pretende evitar.

(Contreras Herndndez, 1985: 111).

San Pedro y San Pablo, San Juan; es el mes festivo a lo largo de la regién andina ( ... ) la frecuencia mayor de fiestas
reaparece en diciembre correspondiendo a las tareas de deshierbe y “aporque” y a las fiestas liturgicas de Navidad,
afio nuevo, Reyes (... ) asilos festejos que los campesinos més han adoptado son aquellos relacionados con el ciclo
agricola y algunos de ellos, con raigambre precolombina (Rueda, 1981: 171).

La fecundidad de los seres humanos, de los animales y, més tarde, de los campos ha sido una de las preocupa-
ciones mayores del hombre desde los albores de la cultura. Esta preocupacién se ha expresado con acento religioso
en una variedad de ideas y practicas (Brandon, 1975: 141).

El Huaccha caray, se traduce como “comida de huérfanos”. Seguin esta investigacion, Huaccha caray se lo rea-
liza en tres fechas: Semana Santa en marzo, Difuntos, en noviembre, y en los velorios de adultos. Es un tipo de
comida comunitaria que se sirve en el piso sobre una estera (Mullo Sandoval, 2016: 73).
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Estos ritos se realizan desde los tiempos iniciales cuando el hombre do-
mesticé los primeros animales e inclusive antes, cuando queria que los ani-

males de caza le fueran abundantes y propicios.

El dltimo dia de la fiesta le velan al San Pedro con velas. Con las
velas limpian borregos, ganados, caballos... (EA)

En un cerro botado, en una pefia, en los huecos que tiene ésta,
ponen lana de borrego, “cerdas™! de caballo, sebo de ganado, huesos de
cuy y conejo. Era una creencia de los mayores de que ahi estaba Dios.
El lugar lo tenian como Santo, importante. (EA)

En Ichubamba —parroquia Cebadas—, en Pul-Cashucun, Gua-
mote, en ese cerro hay una piedra que se llama Niiorrumi,** alli iban
con animales y hacfan almuerzo comunitario cuando iban con romerfa.
Ahi pedian a la piedra que aumente animales porque no tienen, que
para eso iban. Pasaban ahi el dia y regresaban a la tarde. Eso [lo] hacian
los dias martes y viernes. (EA)

Hay otro lugar que es Pantesnpungu® y Cruzpungu**. En el pri-
mero habia hueco y ahi ponian plata, pelos de ganado, sebo de ganado,
lana de borrego y cuando llevaba los animales al cerro los dejaban en-
cargando el mismo cerro, como un pacto entre el duefio de los animales
y el cerro. (EA)

Un mayor ha conversado que en el cerro, en las quebradas bo-
tadas® ahi existe Dios de manera mds pura, que por eso rezaban ahi
pidiendo al cerro y a Dios que cuide a los animales, a la familia. (EA)

Los mayores conversan que en unas pefas descansaban la Virgen
y Dios. Ahi ponen lana de oveja, manteca, espermas, pero de ganado,
toda la gente tiene creencia en este hueco y van alld todos los dias di-
ciendo que hace milagros y que aumenta animales. (EA)

Mis arriba de Tixdn hay un santuario de Santa Moénica, pero ahi

no hay nada. Se ve cémo dejan platos, espermas, lana de animales.

(EA)

3! Por crines o pelos.

32 La piedra del Nifo, refiriéndose al “Nifio Dios”.
33 Puerta del cementerio.

3 Puerta de la Cruz.

35 Solitarias, donde no habita nadie.
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En la comunidad de Pul creen en Nisiorrumi; alld se van como a
romeria con sebo, lanas, plata que dejan alld y creen que con eso au-
mentardn las riquezas. (EA)

Creen en una laguna (Acarén), cerca de Pangor,*® en el Piramo
Pullungu. Mas arriba habia una roca; ahi ponian velas, lana, plata para
que el paramo cuide los animales que estdn en el mismo paramo. Los
mismos duefios hacen pacto con el cerro. (Entrevista)

En Guarguallag, Cebadas, dicen que hay un santo y alli iban a
poner velas, lana de animales, para que aumenten los animales. (EA)

Para que aumenten los animales ponen sebo, trago, espermas y un
cordero chiquito lo matan para sacrificar al cerro. (EA)

En Corpus llevan velas nombradas a un cerro.” estas velas, antes de
llevarlas al cerro, se hacen revolcar en el lugar donde estin los animales
y luego se les coloca el pelo o la lana de los animales. Llevan al cerro
y hacen quemar las velas para que con la ayuda del cerro los animales

produzcan mis. (EA)

Un aspecto importante que ya habiamos notado anteriormente es que en
estos ritos no se aprecia la accién de ningun especialista religioso o ministro
encargado para hacer la celebracion. Serd el dueno de los animales, el jefe de

la familia u otra persona quien realice estos ritos (Jara, 1987: 96).

Hemos visto, segtn los testimonios que, hay dos lugares de preferencia
en donde se actualizan estas practicas religiosas modeladas: en los corrales
cercanos a la casa y en los cerros. Se invoca los cerros porque se supone
que en ellos habitan los seres tutelares de la comunidad, espiritus y dioses
protectores del grupo y de la region, son ellos quienes reciben las diferentes
ofrendas. (Urbano, 1983: 123; Jara, 1987: 50; Botero Villegas, 2016)

Hay quienes afirman que los cerros y otros lugares son considerados
por los indigenas como sus antecesores (Dalle, 1983: 65), lo cual vendria
a situarnos nuevamente en aquella perspectiva que hemos analizado, y es
la importancia de los antepasados presentes en todo momento crucial de la

vida de los habitantes indigenas de Chimborazo. Podemos suponer, segtin

3¢ Parroquia Juan de Velasco.
3 El Alajahuan. (Botero Villegas, 2020)
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lo afirmado arriba, que estos antecesores fueron, de alguna manera, los pro-
tectores del grupo y del lugar ubicado en los cerros y en otros lugares, como

quebradas, rocas, lagunas....

Dia de difuntos

Hemos visto en los andlisis anteriores la importancia que para la vida ri-
tual de los indigenas de Chimborazo tienen los muertos, sus antepasados.
Estos son invocados y convocados en momentos importantes para la vida
del individuo: bautismo y matrimonio, pero también para la vida del grupo:

siembra, cosecha...

Los antepasados, hemos observado, tienen relaciéon con el mundo de
“alld” y con el de “acd’, por lo tanto, son ellos los llamados a mantener y
garantizar la permanencia y continuidad del grupo en el tiempo. Los ante-
pasados se colocan como modelo a seguir, como celosos guardianes de las
tradiciones culturales de la comunidad que deben ser respetadas y tomadas
en cuenta en circunstancias importantes del individuo y del colectivo. La so-
lidaridad, expresada de multiples maneras durante esta vida, no se termina
con la muerte del individuo, sino que se mantiene, se prolonga mas alld de

su descomposicion fisica.

La celebracién del recuerdo de los difuntos durante el mes de noviem-
bre, afo tras ano, es la oportunidad de actualizar esos lazos, esas relaciones
entre vivos y muertos. El esfuerzo se desarrolla con mas intensidad durante
los primeros dias del mes, destinando el primer dia para los “4ngeles”, es de-

cir, los ninos, y, el segundo dia, para las personas mayores.

No entraremos a analizar aqui la costumbre actual de pedir responsos o
misas por los difuntos, porque sabemos que aquello que en un principio fue
producto del abuso de ciertos representantes de la institucién eclesidstica
para extraer beneficios econémicos, después se oficializé creando depen-

dencia ritual e ideoldgica hacia précticas y personas.

Describiremos, eso si, las practicas tal como se nos presentan en la ac-
tualidad sabiendo que muchos de los elementos y ritos antiguos propios del

mundo andino a este respecto han desaparecido (Duviols, 1986).
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El segundo dia llevan al cementerio cruz, corona, agua. Ponen la cruz
llorando bastante. El agua la ponen al lado de la cruz haciendo un
hueco en la tierra. Arreglan la tierra de la tumba y luego se sientan alre-
dedor. Después se sientan a llorar. Siembran flores encima de la tumba
en forma de cruz, haciendo también un hueco colocan ahi la colada
morada.® También ponen algunas papas con achiote y comen. (EA)

El dia de los “dngeles” ponen una mesa preparando las cosas: pan,
cuy, todos los alimentos que comemos nombrando para cada finadito.
Ponen al lado las velitas y amanecen. Rezan como si estuvieran velando
al muerto. (EA)

El dia de la ofrenda [l 2 noviembre], bajamos al cementerio. Lleva-
mos cositas preparadas para compartir con la familia. En nombre de los
difuntos comemos. Mids antes poniamos la comida haciendo huequito
encima de la tumba del muertito. Ahora no hacemos asi; comemos en
nombre de ellos compartiendo con toda la familia y con otros. (EA)

En el cementerio, en la tumba, llega la familia del difunto. Se reza
acordindose del muerto. Se le conversa como si estuviera vivo, recorddn-
dole la realidad que estd pasando. Después rezan a Jesas por la familia
para que ayude cada dia. Se riega un poco de comida: tortilla, papas, pan,
cuy, encima de la tumba para que como el finado. Ponen también agua y
cola.’” Esto demuestra el amor y la unién que existia. Después de rezar
acomodan el lugar, quitan las hierbas, rellenan los huecos, se pone la cruz
como si recién se hubiera enterrado. (EA)

Alrededor de las suyas con comida se sienta la familia, los jefes de la
casa hacen una oracién, derraman un poco de agua en el suelo, los ninos
piden la bendicién de los mayores. Terminada la comida hacen un guipi,
un envoltorio, y se disponen a bafar ellos y los hijos. Se ponen la mejor
ropa y se van al cementerio llevando la comida, chicha y agua. (EA)

Al llegar al cementerio, al sitio donde estin enterrados los familia-
res, saludan al muerto como si estuviera vivo, se agachan uno por uno
colocando la mano sobre la tumba. Se sientan alrededor de la tumba y

con la mano hacen un hueco, colocan un poco de agua y empiezan a con-

3% Bebida elaborada con el llamado maiz negro.
¥ Bebida gaseosa.
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versar con el difunto. Le cuentan todo lo que han hecho en ese afo, los
problemas que han tenido, lo que han encontrado, los adelantos y atrasos
de la comunidad y la familia. Esto demora bastante, hasta que hablan
todos. Luego se quitan el sombrero y hacen oracién y hacen hueco mas
grande en la tumba y ahi ponen la comida y la bebida que han traido.
Toman esto diciendo: “jcaica micui!™. Después empiezan a compartir la

comida con aquellos que estdn en las tumbas vecinas. (EA)

Si bien es cierto que los ritos descritos estdn caracterizados por ser de
tipo familiar, no debemos desatender el sentido comunitario que poseen.
En algunas comunidades, el cementerio o “pantedn’, estd situado alli mismo,
lo que facilita el intercambio comunitario en el momento de la comida y la
bebida. Mis dificil se hace el intercambio cuando los muertos de la comuni-
dad se hallan en el cementerio del centro parroquial. Alli la exteriorizacién
de estos ritos contard con muchas reservas debido a la presencia burlona y,

en ocasiones, agresiva de los mestizos.

El hablar con los difuntos, el ponerlos al tanto de lo que ocurre en las
familias y en la comunidad, el ofrecerles comida y bebida, y otros gestos,
estd expresando, de manera simbolica, la cercania que los muertos, que los
antepasados, tienen con las personas vivas del grupo. Se sigue participan-
do con ellos y se les pide su intervencion. Ellos estdn mas cerca del mundo
donde habita la divinidad o los seres sobrenaturales y pueden obtener los
beneficios necesarios en casos urgentes y concretos. Participar de la misma
comida y bebida es un gesto que debemos entender como proximidad, soli-
daridad y amistad. Es la manera simbolica de actualizar las relaciones entre
las personas, en este caso, entre los muertos y los vivos del colectivo familiar
y comunitario. Asi como al final de cada ano o de cada ciclo agricola los indi-
genas asisten gozosos a la recoleccién de los productos cultivados, también
cada afo regresan al encuentro con aquellos que son considerados como las
semillas del grupo, los antepasados en quienes se encuentra la raiz cultural

de la comunidad.

40 Come!
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Todas las familias se sienten unidas en ese destino comun precisamente
a partir de sus difuntos quienes, en un lugar comun, velan por los miembros

vivos.

El ritual propio de “finados” debemos también situarlo en la perspectiva
de un hecho cultural que ayuda a la estabilidad comunitaria, no sélo a nivel
social sino también cultural. Los vivos se sienten en la obligacién de reco-
nocer la presencia de los difuntos en momentos importantes y, a su vez, los
antepasados, de garantizar la permanencia de aquellos elementos indispen-
sables para que lo fundamental de la comunidad no se desvirtue, sino que

continde y se reproduzca siempre.

Un aspecto que valdria la pena considerar en este momento, es la par-
ticipacion de los ninos en estos eventos religiosos y la capacidad que tales
eventos poseen como elementos pedagdgicos y de ensefianza-aprendizaje.
En general, cualquiera de los eventos que hemos estado viendo hasta ahora,
se convierte en una oportunidad especial de aprendizaje para los nifios de
acuerdo con los roles de las personas mayores, tanto hombres como muje-
res. Son espacios de socializacién y de inculturacion, en el sentido de que

alli, niflos y ninas, aprenden a ver “cémo se hacen las cosas”.

Ritos de purificacién

Consideramos como tales aquellos comportamientos rituales y actos mo-
delados que tienen que ver con el individuo y la comunidad en el sentido
de despojarse o verse libre de alguna contaminacién o manchas sobrenatu-
rales, como en el lavatorio de los funerales, por ejemplo; prepararse para un
acontecimiento importante, el bafio de la madrina de bautismo o el bafio del
novio en la madrugada del matrimonio; adquirir fuerza, durante el cambio
de dignidades comunales; procurar un nuevo orden de cosas y el inicio de
una nueva época; barrer la casa, quemar la basura o el afio viejo, y, en gene-
ral, diversos ritos propiciatorios buscando la percepcion favorable por parte

de los seres que conforman el pantedn familiar o comunitario.
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A estos ritos que han recibido distintos nombres: de execracién,*' con-
firmatorios, de expiacion o lustrales, les daremos la denominacion de pu-
rificacién en el sentido anotado mas arriba, de procurar alcanzar lo nuevo,
abandonar un estado de contaminacién, despojarse de lo caduco, buscar la
renovacion; en resumen, declararse limpio ritual y simbélicamente para ob-
tener eventuales beneficios de la divinidad. Por lo general, estos ritos se ins-
criben, aunque constituyen ritos en si mismos, dentro de otras ceremonias

o ritos mas amplios.

Veremos aparecer con bastante frecuencia en los testimonios que siguen
dos elementos que tienen relacion con la purificacién: el agua y el fuego.
Ademds de estos, observaremos las acciones o gestos de limpiar, barrer y
soplar como componentes esenciales en los ritos de purificacién. Asimis-
mo, existen actos punitivos, llamados “castigos rituales” que procuran, igual-

mente, la purificacién deseada.®

Luego van al lavatorio. Los cargadores limpian toda la casa y tienen
que soplar con el agua todas las cosas que tenia el difunto. Si el muerto
es un hombre, tienen que soplar con agua el azadén, las herramientas.

Esto de soplar con el agua se llama chiriyachi.* Después limpian el
cuarto, toda la gente sale y se cierra el lugar donde vivia el finado. Todo
debe quedar bien limpio. La basura [la] van cargando a donde se van a
bafiar. Allado del agua se quema la basura. Se lava la ropa, se bafian los
familiares y los que son bien amigos del finado. (EA)

Al siguiente dia [del entierro] van al lavatorio. Para esto recogen
toda la ropa personal y de cama del muerto, la paja donde era la cama;
eso lo cargan los mismos que cargaron el caddver y se van a bafiar y
a lavar donde se banaba el finado. Después ahi en el lugar, comen y

toman; queman la paja. (EA)

* Conocidos también como de proscripcion.

# “El agua, dice Eliade (1981: 206), absorbe el mal gracias a su poder de asimilacién y desintegracién de
todas las formas. La purificacion por el agua tiene esas mismas propiedades; en el agua todo se disuelve’, toda
“forma” se desintegra, toda la “historia’ queda abolida.” Frazer (1986: 727), a su vez, nos habla del fuego como un
“agente detergente que purifica hombres, animales y plantas, quemando y consumiendo los elementos nocivos, ya
sean materiales o espirituales, que amenazan todo lo viviente con enfermedades y muerte”. Sobre el sufrimiento
como valor ritual véase Eliade 1975: 126. El sufrimiento tiene un valor ritual, ya que el sufrimiento extremo es una
expresion de muerte inicidtica (Ossorio Menéndez, 2012: 34).

* Chiriyachi. Enfriamiento. Chiriyachina. Enfriar. Chiriyachiy. Poner a orear alguna cosa.
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Esas cosas viejas [las pertenencias del difunto] las queman para ir
luego donde se bafiaba el muerto y lavan la ropa, y se bafian los acom-
pafantes. (EA)

Al dia siguiente del entierro, muy de mafiana, barren toda la casa y
recogen la ropa sucia, sea o no del difunto. Preparan la comida. Toda la
familia y parte de la comunidad van a la quebrada o al rio, al lavatorio.

Lavan la ropa y se bafian todos; en un sitio los hombres y en otro
las mujeres. Después toman y comen nuevamente. (Entrevista)

Al segundo dia [al dia siguiente del entierro] hacen el lavatorio. La
gente que quiere participar lleva a los dolientes arroz, azicar, harina,
fideos, etc. Recogen toda la ropa, barren la casa y se van a donde corre
agua. Se bafian los hombres seguidos de las mujeres.* Luego comen,
toman y se van a la casa del difunto. (EA)

Al dia siguiente [del entierro] hacen el lavatorio. Barren el cuarto
del difunto y lavan todo lo utilizado por el muerto. Queman lo mas
viejo y lo bueno lo lavan para seguir utilizando. El lavatorio se hace en
una vertiente. (EA)

Al dia siguiente [del entierro] es el lavatorio. Cogen la ropa de to-
dos los miembros de la familia y van a lavar. Después de lavar se bafian
y toman agua de canela con trago.” (EA)

Al dia siguiente [del entierro] hicieron el lavatorio. Los cargadores
bafiaron a la viuda y después se banaron ellos, después los familiares y
por tltimo los acompanantes de la comunidad: estos tltimos se bafia-
ron solo los pies. Al que se va bafiando le dan agua de canela con trago.
Luego lavan la ropa del doliente y alguna ropa de los acompafantes.
(EA)

El dia del bautismo se lava la madrina, se pone la mejor ropa (...)
y pide el wawa a la mama. (EA)

Para esto [para el jatarichi] se necesitan dos matrimonios: un ma-
trimonio que llaman el “lavador de manos”y otro que llaman el “peina-
dor”. La mujer de la pareja del “lavador de manos”lava las manos a la

novia. Después el hombre hace lo mismo con el novio. (EA)

* Es decir, primero los hombres y luego las mujeres.
# Elllamado “canelazo”
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El dia del matrimonio hacen bafiar a los novios en la madrugada.
Al novio lo hace bafiar més. A este bafio van los musicos, los familiares
y mayores de la comunidad. El bafio no lo hacen en cualquier parte si
no en un pukyo*® escogido. El novio, terminado el bano, regresa llevan-
do un balde de agua de ese pukyo a los padres de la novia. (EA)

A las cuatro de la mafana [del dia del matrimonio] el novio tiene
que banarse en el pukyu. Si no quiere bafiarse el novio otro “se hace el
novio” para bafarse en vez del novio. El que lo hace se ofrece volun-
tariamente. A este bafio se va con las familias y con los musicos, si los
hay. Bailan en el lugar del bafio. Se echan agua unos a otros, como en
Carnaval. Prenden candela para abrigarse. (EA)

Van a la misa [de Navidad] de la parroquia a medianoche. Al re-
gresar se bafan en el pukyu; lo hacen en la madrugada porque si se

bafan antes de la misa dicen que se bafian en “palla yaku™’

y, para ba-
flarse en “mushuk yaku”,* lo deben hacer en las primeras horas del 25
[de diciembre]. Esto les ayudara a ser hombres nuevos. (Entrevista)

Se reunian a eso de las 10 p.m. todos los que querian participar
de la misa en la parroquia y alli se distribufan en dos grupos: el de
los hombres que iba delante y el de las mujeres mds atrds. Al llegar al
pueblo se saludaban entre ellos como si no se hubieran visto. Termi-
nada la misa se iban a buscar flor de la hierbabuena después pedian la
bendicién a los mayores. También acostumbraban barrer el patio. (EA)

El 31 diciembre a las 12 de la noche, se bafian las personas en la
casa comunal junto con los priostes para que se vayan los pensamientos
viejos y vengan los nuevos pensamientos. (EA)

A los dirigentes que salen y a los que entran les hacen bafiar. A los
nuevos les entregan los poderes;* se les da consejos acerca de lo que
cada uno tiene que hacer segtn el cargo para el cual fue elegido. Eso
hacen el 31 diciembre por la noche. (EA)

En estos dias [de la fiesta de Pascua] piden bendiciones, y, para

pedir bendicién le dicen al capitdn o prioste que le van a pedir el pas-

* Pukyu [pukyu] s. vertiente, pozo, manantial.
7 Agua vieja.

* Agua nueva.

* Varas de mando.
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cuanchina. La gente viene, el capitin consigue una correa y la gente
obligadamente se acuesta, dos o tres, delante del capitin y éste les fue-
tea, pero mds duro en el tltimo fuetazo ya que da tres: uno por el Padre,
uno por el Hijo y el dltimo por el Espiritu Santo. Después tienen que
levantarse los que estaban echados y pedir perdén rezando el Bendito.
Después rezan todos el Padrenuestro. Luego el capitin pide perdén
a los que estdn en la fiesta. Dice “perdonardn que voy a dar la bendi-
cién en nombre de nuestro Padre, en nombre de Jesucristo resucitado”.
(EA)

El dia de Corpus,”® barren la casa y después queman la basura en
una loma y cocinan bastante comida. (EA)

El miércoles se baja la bandera y dicen que el Carnaval, por los
bailes, las borracheras, las peleas, ya se hace viejo, hecho una lastima.
Entonces, subiendo a una loma, para ver al Carnaval, para quemarle,
diciéndole adiés... le desnudan al “viejo”, y queman la ropa. Luego
viene la bendicién de toditos, hombres, mujeres y nifios. Todos dando
consejos y agradeciendo los dias de Carnaval; se disculpan y perdonan.
(EA)

Después de la comida’® hay que barrer la casa y recoger todas las
hojas de chibuile,”* “lana” de cuy, plumas de gallina, cdscaras de haba,
etc. y quemar en los caminos grandes, en los cruces. Al que va llevando
las basuras le botan agua mientras sale de la casa. También golpean el
suelo con el acial mientras le dicen: “jsal de aqui, hambriento!”. Ha-
ciendo eso en verdad el afio siguiente no hay hambre. (Entrevista)

Después de cocinar limpiaban la casa. Recogian la basura y la iban
a quemar en el camino grande, en el cruce, haciendo un solo montén.

Las mujeres decian que estaban mandando la Warmi Pascua en la punta

del humo. (EA)

39 Considerado por los indigenas como Ao Nuevo.

S Del dia de Warmi Pascua, es decir, Pentecostés.

52 El chigiiil, también conocido como chihuil, chibil, chivil, chihuila, chachi o cuchichachi, es un alimento origi-
nario de la sierra ecuatoriana preparado con harina de maiz y queso y envuelto en hojas vegetales. Tradicionalmen-
te en hojas de maiz. Este delicioso alimento se prepara especialmente en las épocas de la semana santa y carnaval,
aunque se puede preparar en cualquier momento (Wikipedia).
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Los ritos de purificacion con agua y los de cremacién, podemos entonces
entenderlos, como el deseo de procurar apartarse por haber estado en con-
tacto, directa o indirectamente, con algo contaminante y, por lo tanto, con el
misterio que siempre implica lo profano o maligno, asi como con los conta-

gios rituales que pueden resultar peligrosos.

Ahora bien, para la comprension de estos ritos debemos situarnos en la
Optica de querer lograr una regeneracion periddica, sobre todo en los ritos
anuales durante el Carnaval, Navidad o Corpus; una era nueva, el reorde-
namiento del mundo y de la vida personal, acabando con la condicién, el
desorden y el mal que vienen a estar representados en la basura, lo sucio o

la ropa vieja.

Elaguay el fuego son los elementos encargados de obtener fundamental-
mente dos cosas: a) alejar todo lo dafiino, lo nocivo, lo que haga referencia
al “orden antiguo”, a lo absurdo y amenazante, b) obtener de la divinidad,
o de los espiritus, la esperada benevolencia para el periodo o estado que

comienza.

Con estos ritos no solo se busca la abolicién de un espacio cargado de
referencias negativas sino también la eliminacién del tiempo concreto en
el cual las cosas se hicieron viejas, sucias, perdieron, en otras palabras, su
“pureza original.” (Eliade, 1985: 82). El castigo o el dolor ritual se ha visto
revestido de un sentido purificador. Al asocidrsele a este castigo la férmula
trinitaria, segin el testimonio presentado, quiere proveérseles de una mayor
eficacia. El perdon y la regeneracion vienen dados en la medida en que el
prioste, quien en ese momento asume o participa de cierta manera del poder

sagrado, azota al penitente.

Conclusiones

Buscando resumir lo que hemos estado planteando, queremos ofrecer algu-
nos aspectos que hemos ido viendo a lo largo de nuestro trabajo y que nos
parece importante resaltar para tenerlos como punto de referencia o clave

de interpretacion de los diferentes ritos y gestos aqui expuestos y analizados.
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- Los rituales celebrados por los indigenas de Chimborazo son hechos
culturales que no sélo integran al individuo a la comunidad o la fami-
lia, como en los ritos de paso, sino que son medios propicios para la
estabilidad familiar y grupal, tal es el caso de los ritos de intensifica-
cioén.

- Los ritos realizados, tanto de cardcter individual como grupal, tien-
den a ejercer un benéfico control sobre todos los miembros evitando
la espontaneidad o la improvisacién que no tienen nada que ver con
las normas culturales tradicionales del grupo. Lo que también pode-

mos entender como su derecho consuetudinario. (Botero Villegas,
2020b)

- Estos ritos son el producto de un proceso histdérico y de una expe-
riencia cultural que han logrado generar, asimismo, procesos internos

especificos determinando una ritualidad también especifica.

- Los antepasados o muertos del grupo tienen un espacio importante
en la vida ritual de los indigenas, se les propone como un modelo a

seguir y se les considera como eventuales propiciadores de beneficios.

- En los ritos descritos y analizados se evidencia la carencia y la inne-
cesaria presencia de especialistas sagrados; la ritualidad estd al alcan-

ce de los individuos comunes.

- Todos los ritos cumplen con dos funciones especificas o al menos
con una de ellas: relacionar a los individuos del grupo entre si o conla
divinidad. La relacién con la naturaleza y sus manifestaciones, como
la tierra o los animales, la entendemos como mediadora no como tér-

mino o fin de la relacién.

- Los gestos analizados —soplar, bendecir, limpiar, barrer— se inscri-
ben dentro de un universo de sentido propio del grupo de tal manera

que fuera de él tales gestos serfan incomprensibles.

- Los ritos tienen especial preferencia y referencia a cuestiones vitales
para la comunidad como son la produccién y la reproduccion tanto

fisica como cultural.

191



La vida ritual de los Kichwas de Chimborazo, Ecuador

- Los ritos, religiosos o no, que hemos descrito y analizado, lo son en
) ) )

el sentido de que se ofrecen como actos modelados o estereotipados

por la tradicién del grupo, éste los conserva en una especie de libro

mental que garantiza la manera como deben ser realizados.

Somos conscientes de que, a pesar de lo que hemos podido alcanzar en
el presente estudio sobre la comprension de la vida ritual de los indigenas
de Chimborazo, es todavia muy grande el nimero de los aspectos tedricos
que queda por dilucidar y numerosas las interrogantes que salen al paso es-
perando una respuesta, como aquella de la relacién entre ritual e ideologia,
y el papel de ésta en las comunidades asi como su supervivencia como sus-
trato en el mundo andino; porque sabemos que, para hablar de ideologia,
en este sentido especifico, tenemos necesariamente que referirnos a todo el
componente ideoldgico que fue incorporado desde los primeros tiempos
delallegada de los espafioles a nuestro continente y que tiene que ver con la
manera como el indigena en la actualidad entiende el mundo y se entiende

a si mismo.
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Religion y movimiento indigena en la diocesis
de Riobamba, Ecuador 1954-2011

Juan lllicachi GuzAay*
Universidad Nacional de Chimborazo

Resumen

I texto busca responder, entre otras, ala pregunta ;qué papel desempena

la religion en el desarrollo politico-organizativo de la sociedad y parti-
cularmente en la organizacién del pueblo indigena? Para esto, analiza la con-
figuracion del pensamiento y accién de los obispos de Riobamba Leoénidas
Proano y Victor Corral Mantilla, el primero considerado uno de los maxi-
mos representantes de la teologia de la liberacion latinoamericana y artifice
del Movimiento Indigena. Ambos obispos, con estilos distintos de trabajo
y épocas diferentes, pero ubicados en la linea opcional por los pobres, con-
tribuyeron en la emergencia y fortalecimiento del Movimiento Indigena de
Chimborazo. Esta organizacién étnica se establecié bajo tres objetivos bien
determinados: Cultura propia, politica propia y educacién propia. También
examina la manera como estos colectivos sociales étnicos de la provincia
de Chimborazo se relacionan con la Diécesis de Riobamba en el dmbito de
encuentros y desencuentros. La metodologia trazada, corresponde al para-
digma cualitativo que se apoya en el método hermenéutico y etnogréfico.
Las conclusiones més importantes sugieren que: a) el Movimiento Indige-

na de Chimborazo se gesta con el acompanamiento de la Iglesia progresista

! Juan Illicachi Guznay es hablante kichwa, doctor en Antropologia por el CIESAS, Ciudad de México,; ma-
gister en Estudios Etnicos por la FLACSO-Ecuador; magister en Interculturalidad y Educacién Superior por la
Universidad de Cuenca; magister en Filosofia por la Universidad Politécnica Salesiana; licenciado en Filosofia y
Ciencias Socioeconémicas por la Universidad Nacional de Chimborazo, y licenciado en Educacién Intercultural
Bilingiie por la Universidad de Cuenca. Fue docente en Educacién intercultural Bilingiie, Universidad Técnica de
Ambato, Universidad Politécnica Salesiana y Universidad Nacional de Chimborazo, y miembro de la Comisién
Gestora de la Universidad Intercultural Bilingiie de las Nacionalidades y Pueblos Indigenas: Amawtay Wasi. an-
dres1_517@hotmail.com .
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priorizando las tesis étnicas; b) tanto el obispo Lednidas Proafio como el
Obispo Victor Corral Mantilla acompanaron en la accién politica del Mo-
vimiento Indigena de Chimborazo; c) ambos obispos fueron perseguidos
por la estructura nacional y local, considerdndoles “obispos indios”, “obis-
pos comunistas”; d) el obispo Victor Corral Mantilla, sucesor de Proafio,
se constituyo en el puente de didlogo en los momentos mas dlgidos entre el
Estado y el movimiento indigena ecuatoriano; e) la relacién del Movimien-
to Indigena de Chimborazo con la Didcesis de Riobamba se desplaza en el

ambito de respeto, simetria y cordialidad.

Introduccién

Lednidas Proafo, nombrado obispo de la Didcesis de Riobamba en 1954,
se jubilé en 1985, luego de 31 anos de obispado, dando vuelco a la Iglesia
jerarquica, dominante y excluyente. Para el cuamplimiento de este objetivo la
Curia de Riobamba hace un acompanamiento permanente en la configura-
cién del Movimiento Indigena de Chimborazo-MICH, hoy llamado Confe-
deracion del Movimiento Indigena de Chimborazo-COMICH, con base en
los postulados, fundamentalmente del Concilio Vaticano II. Victor Corral
Mantilla Mantilla, sucesor de Lednidas Proano, procura dar continuidad ala
gestion desarrollada por su antecesor. En varias ocasiones, el obispo Victor
Corral Mantilla, se constituyé puente de didlogo —con mensajes de paz 'y
solidaridad— en los momentos mds dlgidos entre el Estado y el movimiento
indigena ecuatoriano, evitando consecuencias nefastas y violentas. La gesta-
cioén y el desarrollo del movimiento Indigena de Chimborazo se muestra en
todos los apartados en forma de urdimbre, considerando que cuando se re-
fiere a la organizacion indigena de Chimborazo se habla necesaria y obliga-
toriamente de la Di6cesis de Riobamba y viceversa, al menos en el periodo
1954-2011. Las convivencias religiosas desarrolladas sobre todo durante la
época del obispo Corral Mantilla que vinieron a fortalecer no solo las Ila-
madas Iglesias vivas,” sino a aportar a la cohesién y fortalecimiento de las

organizaciones comunales, parroquiales® y provinciales.

*Reciben este nombre las Comunidades Eclesiales de Base situadas en las comunas indigenas de la Provincia.
* En Ecuador la parroquia es parte de la administracion civil. En ocasiones coincide con la parroquia
eclesidstica
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Este trabajo es de corte diacrénico. Queda pendiente el andlisis sincroni-

co para futuras investigaciones.

Este texto estd configurado a partir de un objetivo general; examinar la
relacion del Movimiento Indigena de Chimborazo con la Iglesia de Riobam-
ba, Ecuador, mediante el paradigma cualitativo que se ejecuta sobre la base
de tres objetivos especificos: a) analizar el pensamiento y obra de monsefior
Leénidas Proafo; b) analizar el pensamiento y obra de Monsefor Victor
Corral Mantilla; c) analizar la vida y accién del Movimiento Indigena de
Chimborazo, relaciondndola con la Iglesia de Riobamba, tomando en cuen-
ta el componente religioso, en nuestro caso concreto por medio de las con-

vivencias, como algo fundamental.

Metodologicamente, este trabajo se sustenta en el paradigma cualitati-
vo, determinado por los métodos hermenéutico y etnografico. Se utiliza la
técnica de la entrevista con su correspondiente instrumento: guia de entre-
vista. Para el uso del método etnogrifico como técnica se emplea la entre-
vista en profundidad. No solo se entrevista a quienes ostentan el poder, sino
también a los sujetos de a pie, partiendo del cuestionamiento a la manera
tradicional de hacer la investigacién: a) el investigador que convierte al in-
terlocutor en objeto de investigacion, negando su agencia y reproduciendo
las relaciones del poder epistémico; b) la autorreflexion del investigador ha
sido permanente para evitar que el intelectual convierta al contexto investi-
gado en algo distinto de lo que en realidad es, a la manera del orientalista,
categoria analizada por Edward Said (2009). El orientalismo se refiere a la
posibilidad de dividir la realidad humana en raza, culturas y tradiciones; c)
dentro de la perspectiva filoséfica y antropolégica, por ejemplo, muchos
estudiosos han cuestionado la complicidad de las ciencias sociales con el
Estado al silenciar las relaciones de desigualdad y poder que marcan la vida
cotidiana de la poblacion subalterna. Con base en estas reflexiones, los dii-
logos permanentes se ejecutaron en términos de respeto, cordialidad y, so-
bre todo, con el consentimiento informado de los interlocutores con miras a

publicar los datos obtenidos.

También, se utiliza el método hermenéutico con la finalidad de hacer las

interpretaciones y el andlisis de los pensamientos y acciones de los obispos
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de la Iglesia de Riobamba, vinculados a la Teologia de la Liberacién y com-
prometidos con la causa de los indigenas. Se emplean dos fuentes princi-
pales: la primaria que proviene de las obras relevantes del propio obispo
Proanio y, la segunda, se basa en los articulos cientificos, capitulos de libros,
libros, actas y folletos que hacen memoria de la relacién entre la Iglesia Ca-

tolica de Riobamba y el Movimiento Indigena de Chimborazo.

Las conclusiones més importantes sugieren que: a) el Movimiento In-
digena de Chimborazo se gesta con el acompanamiento de la Iglesia pro-
gresista, priorizando las tesis étnicas; b) tanto el obispo Lednidas Proafio
como el obispo Victor Corral Mantilla acompanaron en la accién politica
del movimiento indigena de Chimborazo; ¢) Ambos fueron perseguidos
por la estructura nacional ylocal, considerandoles “obispos indios”, “obispos

» «

comunistas”, “revolucionarios” y “peligrosos” para los intereses de la élite
dominante; d) El obispo Victor Corral Mantilla se constituyé en el puente
de didlogo en los momentos més dlgidos entre el Estado y el movimiento in-
digena ecuatoriano; e) la relacién del Movimiento Indigena de Chimborazo
con la Di6cesis de Riobamba se desplaza en el dmbito de respeto, simetria,
encuentros y desencuentros. El capitulo termina con una etnografia sobre
las convivencias catdlicas, encuentros organizados por la poblacion indige-
na catolica, kichwa hablante que, como se verd, son actividades religiosas

que redundardn en la fortaleza comunitaria y organizacional de las comunas.

Monsenor Leonidas Proano y la constitucion del movimiento
indigena de Chimborazo

Resulta clara la matriz conceptual en la que emerge Ecuador Runakunapak
Rikcharimuy (ECUARUNARI) con un acento profundamente eclesial liga-
do alos sectores més progresistas de la Iglesia en los afios setenta (Illicachi,
2013). En esta misma linea de la Iglesia y con el acompafiamiento del obis-
po Lednidas Proafio, se configura el Movimiento Indigena de Chimborazo
(MICH), hoy llamado Confederacién del Movimiento Indigena de Chim-
borazo (COMICH). A decir de Victor Bretén, el obispo de Riobamba, “al
mismo tiempo fomentd, asesord y colaboré en todo momento en la orga-

nizacion indigena, llegando a apoyar directamente la misma conformacién
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del Movimiento Indigena de Chimborazo (MICH) y del ECUARUNARY, ver-
dadera columbra vertebral de la actual CONAIE™ (2001, p. 164). Hasta tal
punto fue asi, que realmente a mediados de los setenta se habia desplazado
de largo al Partido Comunista como elemento organizador, por medio de la
Federacion Ecuatoriana de indios, de las masas indigenas, y todo gracias a la
confianza de la Iglesia en las posibilidades que brinda la organizacién (Bre-
ton, 2001, p. 164). No es novedad que desde los afios setenta la Iglesia Ca-
tolica ha apoyado’ la creacion de organizaciones indigenas de base por todo
el continente (Martinez, 2023; 2009); Similarmente, Cossio Yanez (1996),
pondera que durante la segunda mitad del siglo XX, no solamente la Iglesia
catdlica progresista, sino también los partidos de izquierda, los misioneros
protestantes, las agencias de desarrollo y algunos intelectuales progresistas
contribuyeron en la configuracién de las organizaciones indigenas y las ba-

ses de la educacién indigena.

Las organizaciones aludidas —en su momento— tuvieron en sus manos
la delicada y paradéjica toma de decision: constituirse en organizacion indi-
gena o en organizacién campesina: La primera (CONAIE) de corte étnico
y la segunda (ECUARUNARI) de corte clasista. Sin embargo, la historia
evidencia que prim¢ la constitucién de organizaciones con tesis étnicas,
con sus propias agendas de lucha: la tierra, la educacion, la inclusién de de-
rechos en el campo politico. Mds tarde son insertados algunos conceptos
como nacionalidad, plurinacionalidad, interculturalidad, recuperacién de
los simbolos culturales de los pueblos indigenas. El Movimiento Indigena
de Chimborazo, con el acompanamiento visible de la Iglesia de Riobamba,

no estaba lejos de estos postulados y objetivos de reivindicacion.

El Movimiento Indigena de Chimborazo hasta los noventa luchd, prio-
ritariamente, por varios conflictos de la tierra y de ahi en adelante con-
tinda luchando no solamente por los temas indigenas, sino también por

la causa nacional. En esta lucha siempre hemos tenido el apoyo del tayta

*Confederacién de las Nacionalidades Indigenas del Ecuador (CONAIE), fue fundada el 16 de noviembre de
1986, como una organizacion de alcance nacional. La CONAIE surgi6 en un momento de creciente unidad entre
los movimientos populares, cuando las organizaciones indigenas estaban trabajando de forma estrecha con las
federaciones de trabajadores en campanas de interés comun. Dicha Confederacion formul6 una ideologia politica
que tenia similitudes con la de los movimientos de izquierda (Becker, 2015, p. 35).

3 El énfasis en uno u otro aliado puede explicarse por las diferencias regionales en la formacion del movi-
miento indigena: la izquierda tuvo mds influencia en la Sierra norte mientras que la Iglesia catélica tuvo un rol mas
destacado en la Sierra central y en algunas zonas de la Amazonia (Martinez, 2023, p. 284).
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Leoénidas y del tayta Corral (Entrevista, Maria Guamdn, presidenta el

coro, junio de 2023).

En este sentido, cuando se habla del MICH y de ECUARUNAR], se ha-
bla también de la Iglesia de Riobamba y viceversa.

En el ano 1982, algunos dirigentes indigenas nos acercamos donde
Mons. Proafio, porque queriamos organizarnos entre indigenas. Nos
dimos cuenta de que hay varias organizaciones: el FUT® como or-
ganizacién madre, la CEDOC,” la CEOSLS, la CTE.’ Como hija de
la CTE tenemos la FEI'" y como hija de la CEDOC la FENOC."
Pero estas organizaciones no responden a las necesidades propias de

los indigenas, ellos tienen otros deseos, por ejemplo, conseguir alza de

sueldos (MICH 7, 1988, p. 10).

También, el tema de la cultura indigena fue permanentemente referido

por el obispo Leoénidas Proano, incluso en sus escritos:

Los indigenas tenemos otros problemas, por ejemplo, la falta de tie-
rra, el desprecio por parte del mestizo, una educacién ajena a nuestra
cultura, etc. En estas organizaciones no se veian respuestas para los
indigenas, como tampoco se veia un cambio; por eso, es importante
reunirse entre los indigenas. Los indigenas debemos buscar resolver
nuestras necesidades: Por esta razén en 1982 en el colegio de los Sale-

sianos con la ayuda de Monsefior Proafio, comenzé el MICH (Proatio,

1989, p. 45).

De acuerdo con las entrevistas, revision de archivos, tripticos y actas, se
evidencia el vinculo constante y estrecho entre el MICH y la Didcesis de
Riobamba. La cohesién de los indigenas fue una las preocupaciones centra-

les de Lednidas Proafio.

¢ Frente Unitario de Trabajadores.

7 Confederacion Ecuatoriana de Organizaciones Clasistas

¥ Confederacién Ecuatoriana de Organizaciones Sindicales Libres.
? Confederacién de Trabajadores del Ecuador.

19 Federacion Ecuatoriana de Indios, filial del Partido Comunista.
!! Federacion Nacional de Organizaciones Campesinas.
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A decir de Roberto Santana (2004), la historia del Movimiento Indigena
emerge con dificultades, pero bajo los mejores auspicios; se fortalece organica-
mente y se legitima como actor en el escenario nacional. Esos auspicios son de
las organizaciones gubernamentales y no gubernamentales: Mision Andina y,
posteriormente, el Fondo Ecuatoriano Populorum Progressio, como menciona
Victor Bretén (2001). Sin embargo, es necesario recalcar que durante las dos
ultimas décadas se asistia a un importante proceso organizativo; es decir, con
anhelos de la lucha por la tierra surgieron numerosas organizaciones de base
y agrupaciones de éstas a lo largo y ancho de toda la provincia de Chimbo-
razo. La lucha por la tierra estuvo acompaniada de significativos esfuerzos de
educacion y capacitacion, dentro de los cuales se otorgd un lugar central a la
revitalizacién y dignificacién de la cultura indigena. Ademds, surgié una capa
de nuevos lideres en los que la conciencia campesina se tifi6 de conciencia ét-
nica. En cada parroquia existia una o méas Organizaciones de Segundo Grado
(OSG) que, integrando al campesinado indigena del 4rea, disputaba el control
del poder politico local a la poblacién pueblerina (Carrasco, 1993); modelo

organizativo que se mantiene hasta hoy.

El MICH surge con el acompanamiento activo de la Didcesis de Rio-
bamba como un organismo aglutinador y formulador de objetivos precisos,
tendiente a la construccion de un solo cuerpo colectivo, frente a la amenaza
constante de divisionismo en las comunidades indigenas, porla presencia de
las ONGs, el protestantismo e instituciones estatales. Entonces, el MICH,
germina con el destino de unificar a las comunidades indigenas (Proafio,
1989), para enfrentar no solo elementos externos sino mitigar todo tipo de
discriminacion en el espacio y en el tiempo, en el contexto de Chimborazo

como lo muestra Hugo Burgos:

Obsérvese lo que ocurre en el palacio Arzobispal. Miércoles y sabados,
especialmente indios y cholos, asi como blancos de las parroquias, re-
curren al palacio en pos de una boleta que servira para confirmar a los
nifios dentro de la religién catdlica. Todos los campesinos estin sen-
tados en la acera del parque Maldonado o en los zaguanes esperando
que sean las dos de la tarde. Lastimosamente un miércoles de noviem-

bre llovié con fuerza. Sale un portero e insinda: “Entren a la sala de
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espera porque estd lloviendo”. Gran parte de los campesinos cholos y
mestizos no se hicieron esperar. Pero al momento de entrar los indios,
el portero con ‘buenas’ maneras les detuvo: “deben quedarse afuera, los
rocotos'? porque la sala es muy estrecha”. Los indios tuvieron que ir a

guarecerse donde pudieron (1977, p. 313).

El mismo Proafo, describe a inicios de su obispado las condiciones de-

plorables en que vivian los indigenas de Chimborazo:

La situacién de los indigenas, desde todo punto de vista, era deplorable.
Los indigenas estaban hundidos en la miseria total: econémicamente
desposeidos de sus tierras y explotados; socialmente, marginados y des-
preciados; culturalmente, reducidos a la ignorancia y al analfabetismo;
politicamente, considerados como cero a la izquierda, puesto que, por
analfabetos, no tenian derechos ni a dar su voto para elegir manda-
tarios o legisladores. Desde el punto de vista religioso, estaban casi
abandonados. Desde el punto de vista, sociolégico, eran victimas de
multiples y destructivos complejos, tales como la ignorancia, el miedo,

la desconfianza, la privacidad, el fatalismo (Proafo, 1989, p. 7).

El Movimiento Indigena de Chimborazo (MICH) nace como respuesta
a la inquietud de los campesinos indigenas de ir haciendo un movimiento
fuerte, unitario que agrupe todas las organizaciones que hay, obviamente,
respetando su propio camino e independencia (MICH, 1984). El rol del
MICH es mantener la cohesion social en una sociedad atravesada por los
sistemas de desigualdad y exclusion, dentro de unos limites que no impidan
la viabilidad de la integracion subordinada Ese rol lo debia y debe cumplir
el Estado; sin embargo, éste ha agudizado las relaciones asimétricas entre
pobres yricos, fruto de diferencias econdmicas y politicas que subordinan a

unos a las decisiones de los otros (Castro, 2004 ).

La relacion, fraternal, horizontal y respetuosa, del MICH vy la Iglesia de

Riobamba (con los obispos Proafio y Corral) en circunstancias de segregacién

12 Término despectivo utilizado por los mestizos para referirse a los indigenas que utilizaban generalmente un
poncho de color rojo. El rocoto es una especie de aji de color rojo intenso.
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y explotacién de los hacendados fue una fortaleza y mecanismo de resistencia.

Fue evidente esa relacion dialdgica y simétrica desde sus primeros pasos.

Se hizo una reunién provincial con delegados de toda la Provincia, en
Riobamba, del 26 al 29 de agosto de 1982, de la que salié un grupo de
quince coordinadores y un secretario. Monsefior Leénidas E. Proafio

qued6 como coordinador general (MICH, 1994, p. 8).

Para las reuniones permanentes y encuentros provinciales del Movimien-
to Indigena de Chimborazo, la Didcesis de Riobamba, abrié las puertas de
la Casa Indigena, de algunos colegios religiosos de Riobamba, Casa Hogar
Santa Cruz, Centro de Estudios y Accion Social-CEAS, entre otras entida-
des. La Iglesia de Riobamba con una ventaja infraestructural contribuyé de
manera directa en el fortalecimiento organizativo indigena. Los dias 10, 11
y 12 de abril de 1984, tuvo lugar un Encuentro Provincial del Movimiento
Indigena del Chimborazo, con la presencia de 55 delegados de 9 zonas®,
en Santa Cruz de Riobamba. El objetivo fue unir a todos los indigenas que
estaban empefiados en fortalecer el MICH y caminar hacia Mushuk Llakta
(Nacién Nueva). En este sentido, se reitera que no es posible hablar del Mo-
vimiento Indigena de Chimborazo sin referirse a la Didcesis de Riobamba,
de sus sacerdotes y religiosas vinculadas a la Teologia de la Liberacion y con

base en los postulados del Concilio Vaticano II.

Luis Fernando Botero (2021)—uno de los sacerdotes que acompand en
la trasformacion de la Iglesia de Riobamba y uno de los intelectuales religio-
sos comprometidos con las acciones politicas y culturales de la poblacién
indigena— compara el aporte del Obispo Lednidas Proano con el de Fray
Bartolomé de las Casas, en dos contextos y tiempos diferentes, pero igual-
mente reconocidos como defensores de los “indios” y de sus derechos en
aras de una sociedad mds justa e igualitaria. El primero en Ecuador, conside-
rado como el “obispo de los indios” en el siglo XX y el segundo en la Nueva
Espania, considerado “Protector universal de todos los indios de las Indias
espanolas”, pero ambos obispos desde su amor por la Iglesia y compromiso

con la gente humilde y explotada.

" Los delegados de las zonas de Punin, Cacha, Guamote, Flores, San Luis, Pungal4, Calpi San Juan y Licto.
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El aporte mds valioso de Lednidas Proano -sin menoscabar los otros- en
el campo organizativo esla constitucién del Movimiento Indigena de Chim-
borazo', ya que a través de esta configuracion ha logrado varios objetivos
planteados: econdmico, politico y cultural. Es decir, economia propia, politica
propia y cultura propia, tres ejes articuladores que han guiado la accién poli-
tica y cultural del MICH.

El obispo Proano, no sélo aport6 en la creacién del Ecuador Runakunapk
Rikcharimuy (ECUARUNARI) y el Movimiento Indigena de Chimborazo
(MICH); también, acompaii6 los primeros pasos de la Confederacién de
Nacionalidades Indigenas del Ecuador (CONAIE), que se establecié en
1986, de la misma manera, participd activamente en la formulacién del pri-
mer proyecto de Ley de Nacionalidades Indigenas (Ayala, 2001). Puede ser
esta la razén fundamental para que algunos lideres indigenas consideren a
Leonidas Proano, como el precursor, artifice y “padre” de las organizaciones
indigenas; sine quo, hubiera sido “dificil” fundar las entidades organizativas
indigenas o, por lo menos, no hubiesen avanzado en el mismo ritmo y con
la misma significacién nacional e internacional, esta apreciacion, sin el dni-
mo de reducir la capacidad organizativa de la poblacién indigena. Este argu-
mento sustenta el criterio anterior: “( ... ), la mayorfa de las federaciones y
sus organizaciones de base nacieron bajo el influjo de las misiones catdlicas,
las que, convencidas de la necesidad de autogestion, han permitido a los in-

digenas su total autonomia” (Moreno, 1992, p. 46).

Los trabajos de la Iglesia de Riobamba y de Proafio, confirman la praxis
de los principios de la Teologia de la Liberacién y los mandatos “sagrados”
del Concilio Vaticano II, traducidos a la luz de la realidad latinoamericana
y ecuatoriana. La Iglesia de Riobamba se constituyé en el escenario de re-
flexion, orientacion y revitalizacion de la cultura y la lengua kichwa, histori-

camente discriminada.

De esta manera, la Iglesia catélica profesada en la provincia de Chim-
borazo se estableci6 en la defensora de los derechos de los indigenas, rom-

piendo con toda la trayectoria eclesial tradicional jerarquica y dominante,

*El Movimiento Indigena de Chimborazo a partir de 1982 ha dado pasos gigantescos en sus reivindicacio-
nes, como organizacion de hecho, més no de derecho. Es considerada una organizacién de hecho cuando carece
del reconocimiento legal o de un Acuerdo Ministerial.
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una clara muestra de grandes esfuerzos efectuados —por la Iglesia— hacia
la unidad y reivindicacion del derecho del pueblo indigena a través del Mo-
vimiento Indigena de Chimborazo's. La Iglesia “tiene la misién de unificar
e integrar” (Vela, 1971, p. 16, citado por Illicachi, 2013), bajo los principios
shuk shunkulla (un solo corazén) shuk yuyaylla (un solo pensamiento) shuk
makilla (un solo puno). Por tanto, la religién catdlica en la época Proaiiis-
ta aparece como un elemento de cohesién social. Bajo estos pardmetros la
fe catélica (cristiana) —con la Iglesia de Riobamba— constituye no una di-

mension inalienable, sino una fuerza liberadora del pueblo indigena.

La relacién entre el movimiento indigena y la Iglesia de Riobamba estd
estrechamente vinculada a otro problema de mayor complejidad y ampli-
tud que puede formularse de la siguiente manera: ;qué papel desempena
la religion en el desarrollo politico-organizativo de la sociedad y particu-
larmente del pueblo indigena? Para responder a esta pregunta me remito a
dos grandes sociélogos: Por un lado, Emile Durkheim (2019) considera ala
religion como la raiz del vinculo social que constituye una comunidad civil
y la mantiene unida. En su sentir, la religién crea y fomenta los valores con
que un pueblo va construyendo su vida social y cultural. Ademas, define ala
religion como “un sistema solidario de creencias y de pricticas relativas a las
cosas sagradas, es decir, separadas, interdictivas, creencias que unen, en una
misma comunidad moral llamada Iglesia, a todos aquellos que adhieren a
ellas” (Durkheim, 2019, p. 70). Por otro, para Max Weber (1991), la religién
por ser fuente de interioridad que mueve al hombre a buscar su autodefini-
cion tiene un poder Unico para la critica y el cambio social. Ademas, para
este socidlogo la(s) religion(es) constituye(n) el elemento que moldea el
comportamiento social. También, parece importante contestar a la pregunta

planteada desde el otro lente y dptica:

La religién de los blancos es un instrumento de opresién y explotacion
del indio. La religién sirve solo y exclusivamente a los cholo blan-

cos-mestizos, a los Karas, sirve solo y exclusivamente a los ricos y a los

!> El Movimiento Indigena de Chimborazo consigue la personeria juridica el 12 de septiembre del 2001,
con el Acuerdo Ministerial No. 3354, pero ya no con la denominacién original, sino como Confederacién del
Movimiento Indigena de Chimborazo, “por una serie de trabas empleadas por el Ministerio de Bienestar Social”
(Entrevista, Pedro Janeta, 2023). Sin embargo, en este trabajo, se utilizan las dos denominaciones, el primero,
como signo de respeto a su historia.
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que detentan el Poder; la tal religién, no hace mas que bestializar al
indio: bestializarnos igual que el alcohol y la coca. Ningtn ser humano
en su juicio cabal puede estar conforme con la religién de sus opreso-
res. En la Idea de Dios, que el cholaje ha incrustado en el cerebro del
indio, hay un fetichaje [...] Bajo la accién criminal de la idea de Dios,

el indio solo sabe llorar y callar (Reinaga, 1970, p. 101).

Mas alla de las nociones distintas y controvertidas referentes al rol que
puede cumplir la religién dentro de las organizaciones indigenas, lo cierto
es que la catdlica profesada en Riobamba con el obispo Lednidas Proano,
trascendié el discurso y la praxis tradicional. Pondera su preocupacién en
torno a la problematica socioeconémica y organizativa del pueblo kichwa.
La religion y, sobre todo, la lucha religiosa se ha tornado mds publica que

privada como dice Clifford Geertz:

En la actualidad, “lucha religiosa” hace referencia principalmente a
acontecimientos que tienen lugar fuera de los hogares, actos plein air
en la plaza publica: encuentros en parques, audiencias en el tribunal su-
premo...Politicas de inmigracién, problemas de minorias, programas
escolares...debates sobre el aborto...Nada de esto es especialmente

privado; tal vez encubierto, o subrepticio, pero escasamente privado

(2002, p. 148).

El Movimiento Indigena de Chimborazo, impulsado por el “obispo de
los indios”, es una organizacién de tercer grado,'® filial de la ECUARUNARI
y la CONAIE, conformada por comunidades, organizaciones de segundo

grado y comunidades indigenas y campesinas.

El Movimiento Indigena de Chimborazo, creado y fortalecido con la
contribucién del obispo Lednidas Proafio, no solo tiene la capacidad de
movilizacién y organizacién, sino que también, permite a las poblaciones
indigenas manifestar, explicitamente, su disconformidad, planteando su pla-

taforma de lucha, obligando a las autoridades a sentarse a la mesa de debate

16 Las organizaciones de primer grado son denominadas, también de base: comunidades indigenas. Las cono-
cidas como de “segundo grado” son las parroquiales que aglutinan a las comunidades o a las de primer grado. Las
denominadas de “tercer grado” son las provinciales como el Movimiento Indigena de Chimborazo.
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y negociaciones'’, como ocurrié en las movilizaciones de octubre de 2019,
en el gobierno de Lenin Moreno, en las movilizaciones de junio de 2022
en la gobierno de Guillermo Lasso, mas alla de la cantidad y calidad de los
resultados conseguidos; sin embargo, la lucha ya no es solo por los derechos
étnicos, sino también por los derechos de todos los oprimidos, explotados y
segregados, fruto de la desigualdad econémica e injusticias provocadas des-

de la estructura.

En parte, estas acciones politicas tienen sus bases en el trabajo de la Igle-
sia de Riobamba. Proano dio un vuelco a una Iglesia piramidal y dominante,
revoluciond a una Iglesia tradicional y excluyente. Historicamente, la rela-
cién de la Iglesia de Riobamba en Chimborazo y América Latina, con los
indigenas, generalmente ha sido inequitativa, jerirquica, dominante, euro-
céntrica, mondrquica y centralizadora, tiempo antes de Lednidas Proario,
puesto que “la Iglesia catdlica goz6 de una situacion juridica sumamente pri-
vilegiada'® en relacién con otras religiones o con los otros grupos sociales”
(Carvajal, 2004, p. 9). El hombre estaba al servicio de la Iglesia, mas ésta no
al servicio del hombre, sobre todo de los pobres (Illicachi y Valtierra, 2018).

Tejiendo alianzas: Movimiento Indigena de Chimborazo
y la Iglesia de Riobamba

El andlisis de la relacion entre el Movimiento Indigena de Chimborazo yla
Dibcesis de Riobamba,' se efectuia en la época de Lednidas Proano. Bajo
este planteamiento, se pueden formular las siguientes cuestiones: ;cudl es
la tipologia de relacién? ;La relacion entre el movimiento indigena y la

Didcesis de Riobamba fue vertical u horizontal? ;La relacidn fue unidirec-

'7 La imagen paradigmatica es, en este sentido, la del presidente de la Republica -Rodrigo Borja en 1990 y
Sixto Durdn en 1994- negociando directamente con los méximos dirigentes de la CONAIE. En un pais como el
Ecuador, sin duda, la foto del Primer mandatario debatiendo en la misma mesa con los representantes de los indios
-ataviados obviamente como tales-, e incluso la sola presencia de estos en el Palacio de Carondelet —simbolo de
los sistemas de dominacidn étnica imperantes desde el tiempo de la Colonia- era sencillamente impensable apenas
unos afos antes. Mucho es, pues, lo que ha cambiado con la emergencia del movimiento indigena y su conversion
en un actor politico recurrente e indispensable en la escena nacional (Bretén, 2001, p.32).

'8 Carvajal (1980) hace un estudio detallado de los verdaderos privilegios de la Iglesia Catélica en Espana.
Privilegios a la educacién, ayuda econémica, materia procesal y penitenciaria, etcétera.

' La didcesis de Riobamba corresponde a la provincia de Chimborazo, la de mayor concentracion indigena
kichwa de todo el pais y, probablemente, la de comunidades indias mis marginadas. Todavia en junio de 1990
habia 197 conflictos de tierra; 33 comunas y 10 asociaciones demandaban solucién a sus problemas. Asimismo,
esta Provincia alberga el mayor numero de protestantes evangelistas, agrupados en la “Asociacion Indigena Evan-
gélica de Chimborazo (AIECH)’, el 80% de los cuales —como el nombre de la asociacién lo indica- son indios.
Es, por tantc)), comprensible que los dos obispos del siglo XX hubieran sido pastores de esta Diécesis” (Espinosa,
1991, p.185).
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cional o multidireccional? ;Cuél fue el objetivo de la relacion, fue ambigua

o explicita?

Sin duda alguna, a partir de los postulados del Concilio Vaticano II
(1962-1965), la Conferencia de Obispos Latinoamericanos de Medellin
(1968), la Iglesia catdlica del mundo y latinoamericana ha sido la misma,
mads bien, se han establecido relaciones mds estrechas con el mundo. Para

Carmen Martinez:

Después del Concilio Vaticano II (1962-1965), la Iglesia catélica se
politizé y también ayudé a los indigenas a organizarse para facilitar el
acceso a la tierra y la formacién de la educacién intercultural bilingte.
Los lideres indigenas formados por la Iglesia catdlica crearon las pri-

meras filiales provinciales de lo que luego seria la Confederacion de

Nacionalidades Indigenas del Ecuador (CONAIE) (2023, p. 68).

Con el obispo Leoénidas Proano, en el contexto de Chimborazo, la rela-
cion entre el MICH y la Didcesis de Riobamba ha resultado mutuamente
enriquecedora, ha cambiado contenido, volviendo mas profundo el vinculo
de la fe con las tareas temporales; es decir, la Iglesia no es de “este mundo”;
sin embargo, existe para el mundo, o sea, para la instauracion de todas las
cosas de Jesucristo (Almeida, 1991). La labor de la Iglesia de Riobamba no
se ocupa solamente del mas all4, sino también de la vida terrenal y liberacién
de los pueblos indigenas. El vinculo entre la Iglesia y la organizacién indige-

na tiene componentes de inter y multi aprendizajes.

Por otro lado, es necesario aludir a ciertos rasgos que la Iglesia de Rio-
bamba, histéricamente, arraigé en el caciquismo o parte del gamonalismo
(poder local: terrateniente, Iglesia, teniente politico). “En el 4mbito de las
pequenas localidades los representantes de la Iglesia manipulaban la con-
cepcién tradicionalista y exacerbaban el dominio ideolégico en aras, mu-
chas veces, de beneficios personales” (Carrasco, 1993, p. 36). Es mas, en
Chimborazo, los hacendados y la Santa madre Iglesia, gran terrateniente
bendijo y consagré la propiedad privada (Albornoz, 1988). Aquello es in-
dicador de una Iglesia jerarquica y dominante. Desde este punto de vista,

la relacién de la Iglesia con el “otro”, considerado no ciudadano era tensio-
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nante, vertical, y su objetivo era enriquecerse a “costillas” del trabajo ajeno,
sobre todo, del pueblo indigena. Acciones que van en contra de las posturas
del evangelio; sin embargo “el cura parroco podia también extraer renta en
el trabajo a través de la minga y, en efectivo o en especie, como pago por
los servicios religiosos realizados en ocasién de bautismos, matrimonios o
funerales (Muratorio, 1982 p. 75). De este modo, el “indio” era explotado,

discriminado y violentado, incluso frente a un nifio mestizo:

Un grupo de familias indigenas del anejo Gueseche salian contentos
de la Iglesia de Licto (Riobamba-Chimborazo) “pasando” una misa.
El prioste ya habia pagado todos los servicios y se despedia de la Igle-
sia recibiendo la imagen de un nifio Dios. Sin embargo, el hijo del
Sacristdn, un nifo de 10 afios insistia al fiestero nativo el pago de sus
servicios; el requerimiento parecié quedar subsanado cuando el prioste
dio un sucre al muchacho. La respuesta fue el insulto y el enojo del
nifio aduciendo que era muy pequefa la propina. Como el prioste se
resistiera a pagar los 5 sucres que pedia, el muchacho no dudé en dar
un par de patadas al indio para que cumpliera su pedido. Entre las risas
del indio y de los curiosos, el muchacho solo se retir6 cuando recibié la

suma de 3 sucres, después de vapulear al adulto (Burgos, 1977, p. 309)

En este sentido, el cuerpo y la vida del indigena eran objeto de célculo
economico, el cuerpo que no obedece, la persona que no tiene centavos o
sucres no valia la pena vivir. Aqui, funciona el hacer vivir y dejar morir, la
biopolitica y la necropolitica de Foucault (2014) y Mbembe (2011), res-
pectivamente; aunque, hoy, todos somos negros o indigenas en potencia
como dice, Achille Mbembe (2011), en el sentido de que todos somos sus-
ceptibles de ser tratados como objetos o poblacién superflua a escala plane-
taria. La diferencia entre blancos y negros queda abolida. La diferencia entre

objetos y sujetos queda obscura o borrada.

Estas reflexiones y el dato de empirico presentado por Hugo Burgos
(1977) muestran que el indio ni siquiera dentro y frente a la Iglesia estaba
exento de las humillaciones y los maltratos. En medio de estay otras formas

de discriminacion, a partir de 1954 el nombramiento y trabajo de Monse-
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fior Proano revoluciond la estructura de la Iglesia de Riobamba, transfor-
mandose en una Iglesia del pueblo indigena y de los pobres en general, pre-

ocupada en servir y no en ser servida.

Al parecer, al inicio de la administracién de Proano no se puede hablar de
una relacion dialégica de la Iglesia de Riobamba con los indigenas, sino de
ciertos miembros de la Iglesia, incluido Proafio; a causa del desplazamiento
de corrientes opuestas®® muy marcadas: una linea renovadora y otra con-
servadora. En ocasiones, esta pugna parece bien aprovechada por el protes-
tantismo indigena en Chimborazo®'. Dentro de la primera tendencia estaba
empefiada la praxis de Proafio (Andrade, 2004). En términos de proble-
matizacion, ;como incidié el trabajo renovador en la Iglesia de Riobamba?
Quienes estaban en la linea progresista se articulan en y con los pardmetros

de la Teologia de la Liberacion:

En un sentido amplio, “teologia” es el conocimiento de Dios y del
mundo a la luz de Dios. Incluye la experiencia religiosa y la reflexién
que la acompafia cuando la experiencia deja de ser una aquiescencia
pasiva a ideas dominantes, para convertirse en una opcién consciente
y libre; es decir cuando la persona empieza a ser sujeto de la vida reli-
giosa. En un sentido mds estricto, la teologia es la reflexién cientifica,
es decir critica y sistemadtica sobre la experiencia de Dios y del mundo
ala luz de Dios” (Girardi, 1997, p. 68)

La Teologia de la Liberacién, llamada también liberacién de la teologia,
vamas alld de lo que se comprende como ideologia. Es, més bien, una teoria
socioldgica de la religion que maneja instrumentos cientificos de analisis de
la historia y de la praxis politica de los cristianos (Almeida, 1991), constitu-

yéndose en una fuerza de resistencia indigena. En Ecuador y Chimborazo,

% Para Ileana Almeida, las tendencias manifiestas son distintas, cuando no contradictorias, y se pueden resu-
mir en tres: la primera corresponde a la teologia tradicional, se fundamenta en esquemas filoséficos, y considera
vanos los esfuerzos de los hombres por conseguir un mundo mas justo e igualitario, puesto que el destino esta
dado de una vez por todas, decretado por voluntad divina. Esta tendencia es conocida con el nombre de “opcién
de la resignacion”. La segunda representa un nuevo llamado a la cristiandad. Admite la existencia de graves proble-
mas sociales, pero considera, al mismo tiempo, que hay normas conciliatorias para resolverlos. Tiene parentesco
con corrientes politicas europeas desarrollistas, y se la denomina “opcién conciliatoria”. La tercera es una manera
nueva y més profunda de entender la realidad y surge en América Latina como respuesta a la crisis tedrica e ideo-
légica de los cristianos revolucionarios, que se interrogan sobre la relacion de la fe con el proceso de liberacién de
los pueblos hispanoamericanos (...) Esta posicién es la “Teologia de la Liberacién” (1991, p. 305).

*! Ambas corrientes reconocieron que sus disputas internas fueron bien aprovechadas por los protestantes,
quienes no dejaron de crecer durante aquellos periodos (Andrade. 2004, p. 47).
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la Teologia de la Liberacion se expresa con especial energfa en apoyo a la
causa indigena. Es una dimension que refuerza su misiva. Al decir de Al-
meida (1991), al interior de la Iglesia de Proafio se vive el espiritu liberador,
hay una enorme fuerza moral y activa, que naci6 de la experiencia de la vida
compartida con los indios y cree que en sus culturas se encuentran las claves
para una sociedad mejor, justa y equitativa. Ademads, Proafio hace énfasis
en el notable fortalecimiento de la personalidad colectiva étnica, en la con-
cepcidon comunal de la tierra y en el cuidado del equilibrio de la naturaleza
que, destruyéndose, destruye también al hombre. Pues, para la Iglesia de los
pobres, el movimiento indigena es liberador en el sentido mismo del cristia-
nismo, y la Iglesia debe apoyarlo més all4 de las declaraciones liricas (Almei-
da, 1991). En este sentido, Proafio esgrime como herramienta la Teologfa
de la Liberacion para el servicio de los mas pobres y, en efecto, “la relacion
de Proafio no solo es con los indigenas como individuo aislado, sino con el
indigena organizado en las comunidades. Es una relacién horizontal y respe-

tuosa” (Entrevista: Julio Gortaire, sacerdote).

Mientras la Santa sede a través del Concilio Vaticano II (1954) rompe la

relacién con el Estado:

La comunidad politica y la Iglesia son independientes y auténomas,
cada una en su propio terreno. Ambas, sin embargo, aunque por diver-
so titulo, estdn al servicio de la vocacién personal y social del hombre.
Este servicio lo realizardn con tanta mayor eficacia, para bien de todos,
cuanta mds sana y mejor sea la cooperacion entre ellas, habida cuenta

de las circunstancias de lugar y tiempo (G. S. p. 11, No. 76).

Monsefor Proano también rompe la relacién con el gamonalismo, des-
compone los poderes locales en la provincia de Chimborazo, permitiendo
que entre en accion otra relacion destinada a influir poderosisimamente en
el desarrollo integral del hombre y de la sociedad. Es una relacién horizontal

entre el pueblo indigena y la Iglesia de Riobamba, sus acciones lo demuestran:

Fueron hitos en su trabajo con los indios la entrega de las tierras de
la Iglesia hasta 1960, la creacién del grupo de reflexién Eclesial “Juan

XXIIT”y la creacién de las Escuelas Radiofénicas Populares del Ecua-
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dor (ERPE) en 1960; la constitucién en 1962 del Centro de Estudios
y Accién Social (CEAS) para presentar apoyo técnico a los indios; la
formacién, a lo largo de decenio de 1970, de comunidades eclesiales de
base integradas por indigenas, el lanzamiento del movimiento indio

en 1982,y la asesoria honoraria a la comisién de asuntos indigenas del

Congreso nacional (...)” (Espinosa, 1993, p. 185).

Estos hechos testimonian el trabajo y la lucha por la dignitatis humanae,
sobre todo, por la dignidad de los indigenas. La accién pastoral de Proafio
estriba en los requerimientos indigenas, evidencia de una relacién de inde-
pendencia, respeto, cordialidad y de comunicacién tanto en kichwa como
en castellano. Proano profetiza un cambio social. De una Iglesia vertical a
una Iglesia popular que, a mds de sacramento es comunidad, compromiso,
fidelidad a Cristo liberador y de servicio a los pobres (Illicachi, 2013).

La Iglesia se abrié mds a los problemas de la humanidad, especialmen-
te de los pobres (...) Se fue cambiando la imagen de una Iglesia con
poder a una del pueblo, de una Iglesia piramidal a una Iglesia comuni-
dad, de una Iglesia rica a una Iglesia pobre, de una Iglesia cémplice a
una Iglesia profética (Almeida, 1991, p. 307).

La figura de Proafio se encarna en la concientizacion de la comunidad.
Proafio constituye una figura que despierta la conciencia del pueblo indi-
gena. Se “transmuta” en el indigena, por ello no solo es parte del pueblo
indigena, sino que estd en medio de los grandes lideres indigenas como
Fernando Daquilema o Lazaro Condo, lideres que encabezaron las luchas
indigenas jAsi lo recordamos! Proano, entra en una empatia radical con las
poblaciones subalternizadas, entendido el concepto como propone Clara
Valverde (2015), ponerse en el lugar del otro, del que sufre, del explotado,
del sin tierra. Es intentar imaginarse lo que vive y mostrar al indigena que
su sufrimiento y su situacion les importa. El concepto de empatia radical
desarrollado por Clara Valverde (2015), consiste no solo en imaginarse e
interesarse por el sufrimiento de la otredad, sino, también, en darse cuenta

de que el Otro no es tan diferente de nosotros.
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Al decir Hernan Ibarra (2009), los aparatos y agencias estatales redefi-
nen la relacion del Estado con la poblacién indigena. Adicionalmente, en
diversos lugares de la sierra ecuatoriana, sobre todo en Chimborazo, la Igle-
sia catolica, uno de los pilares del antiguo orden local, eligié una opcién de
apoyo a los grupos indigenas. Se habia producido de este modo una erosién
de la administracién étnica. Los cambios en la estructura agraria, con las
reformas agrarias de 1964 y1963, determinan la crisis y disolucién del an-
tiguo orden rural (S/afio, p. 16). “En algtin sentido, se podria plantear que
la redefinicion estructural de los poderes locales tiene una dimensién-sim-
bélica espacial: cambian los actores y cambian las interrelaciones sociales”
(Carrasco, 1993, p. 45).

El indigena, a partir de la creacién de las organizaciones va tomando
fuerza colectiva, conciencia de pueblo, lengua, costumbre. “El indio se vuel-
ve contestatario no solamente como colectivo (solo en los levantamientos),
sino como individuo” (Entrevista: Maria Guamadn). Si bien el “indio” con-

» «

testatario es estigmatizado como indio “alzado’, “atrevido”:

En la oficina de la caja del seguro otros indios pueden ir a solicitar
una ficha para recibir atencién médica en calidad de trabajadores. En
la ventanilla de estadistica el empleado le dice a un nativo de Col-
ta (Chimborazo-Ecuador): “Tonto, ponte en la fila!” Luego le dice:
“Ponte bien, animal!” Cuando aquél humildemente ocupé su lugar,
recibié en cambio el repudio de hombres y mujeres que estaban en la
fila: “{Ponte a un lado, porque estds apestando!” Enojado el nativo y
con una actitud mds segura que la de sus compaifieros que estdn en el
anejo, reclamé: “Yo tan pago al seguro, por eso venimos, patrones”. Fue
esto suficiente para causar la admiracién del nuevo comportamiento
del indio ligado al seguro Social: “Estos indios son ya unos resabiados”

y otros comentarios parecidos (Burgos, 1977, p. 85).

En esta rebeldia étnica encaja de manera radical la constitucién del Mo-
vimiento Indigena de Chimborazo en alianza con la diécesis de Riobamba,
no solamente en la época de Proano, sino también en el obispado de Victor

Corral Mantilla, tema a tratarse en el siguiente apartado.
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Monsenor Victor Corral Mantilla y el movimiento indigena
de Chimborazo

El sacerdote Victor Corral Mantilla®, fue designado obispo de la Didcesis
de Riobamba y posesionado en abril de 1985 en la Catedral de ésta, pero an-
tes fue nombrado obispo auxiliar de Monsenor Leénidas Proano, en febrero
de 1982 a sus 46 afios. Su accion pastoral continué en el camino trazado por
su antecesor; apego al evangelio de amor al préjimo y, sobre todo, apego
a la cultura indigena. Para el cumplimiento de este objetivo, fortalecié los
Centros de formacion indigena de Santa Cruz de Riobamba y de Guano,
también, creé la Vicaria de Pastoral Indigena en junio de 1986, que cons-
tituy6 un puente de didlogo entre las autoridades, la Iglesia y los indigenas.
Por éstas y otras acciones, el Presidente de la Republica, Rafael Correa, le
entreg6 la Orden Nacional al Mérito en el grado de Gran Oficial. En parte,
estas acciones son indicadores del compromiso del obispo Corral hacia la
poblacién indigena. Al despedirse de su Didcesis después de casi tres déca-
das, dijo: “Me voy como vine, sin nada material, feliz por haber servido al
pueblo, en especial al mas pobre: el indigena” (Diario el Comercio, diciembre
de 2010).

La voz y la autoridad del obispo Corral fueron un factor clave y estraté-
gico en los momentos de tensién entre el movimiento indigena y el Esta-
do. Posiblemente, su intervencion, llamando al didlogo, como autoridad de
la Didcesis de Riobamba, hizo que se evitaran consecuencias mucho mas
lamentables y violentas®. Por ejemplo, cuando el levantamiento indigena
empez6, el 28 de mayo de 1990, con la toma pacifica de la Iglesia de Santo
Domingo —simbolo de Fray Bartolomé de las Casas, el dominico defensor
de los indios— la Pastoral Indigena de la Conferencia Episcopal Ecuato-
riana, regentada por Monsenor Corral, emiti6é una carta al Presidente de la

Republica, en la que, si bien reconocia la labor del Gobierno en aspectos

*> Monsenor Victor Corral Mantilla vino en 1982 a compartir la experiencia Pastoral de MonsefiorLednidas
Proano. Le recibié con alegria y esperanza. Se le veia satisfecho por haber elegido a un hombre que continuaria la
tarea pastoral en una linea de compromiso con el pobre, formando una Iglesia esencialmente comunitaria. Hoy,
Monsefor Victor Corral Mantilla preside la fiesta de Monsenor Proafo (Haciendo camino..., 1993, p. 3, citado
por Illicachi, 2013).

» “De todos los levantamientos, el mas grave fue el inicial, en 1990. Hubo ocupacién de haciendas. Mi an-
gustia, c;)mo obispo, y con la gente que me acompanaba, era evitar la violencia” (Diario El Comercio, diciembre
de 2010).
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como la entrega de tierras a los indigenas de la Amazonia, sefialaba el con-
traste con la situacién de los indigenas de la Sierra (Moreno, 1992); aunque
otros sectores sociales hayan sefialado las acciones de Corral como tibias. La
bandera de lucha del sucesor del obispo Proano fue la de los postulados de

Jests, Concilio Vaticano II, la paz y el didlogo antes que la violencia.

En circunstancias tan dificiles como en la toma de la Iglesia de Santo To-
mas, Victor Corral Mantilla procede con diplomacia y cautela en su pronun-
ciacion dirigida al presidente constitucional de la Republica del Ecuador,
Dr. Rodrigo Borja, invocando y convocando al didlogo; la mejor arma de
resolucion de conflictos. Corral sostiene: “los grandes cambios, desde 1990,
fueron sin violencia, més bien a fuerza de organizacién y presién por sus
derechos. Gracias a Dios no hemos llegado a las situaciones extremas de los

paises vecinos, como Colombia” (Diario El Comercio, diciembre de 2010).

Concomitante con las manifestaciones del obispo de Riobamba y de
manera inmediata, con fines pacificadores, el arzobispo de Quito, Monse-
fior Antonio Gonzales Zumadrraga, habia asumido el papel de intermediario,
junto al sucesor de Monsefor Proafio (Moreno, 1992). Monsefior Victor
Corral Mantilla, asumi6 y continud en la participacion en todas las sesio-
nes préximas, como delegado de la comisién mediadora (Moreno, 1992).
Esta técnica dialdgica permitio evitar la violencia y la represion, porque las
autoridades eclesidsticas invocaron la paz, la solidaridad y el didlogo. Estas
categorias siempre fueron reiteradas y por eso también se ponderan en este

texto sin dnimo de entrar en tautologias.

A partir del levantamiento indigena de 1990, tanto Monsenor Victor Co-
rral Mantilla, como algunos sacerdotes y catequistas progresistas de la pro-
vincia de Chimborazo, fueron culpados de agitadores por los hacendados
y ganaderos del pais. “Es verdad. Sé que hubo provocaciéon del hacendado.
Yo fui testigo de que en Chunchi otro hacendado hiri6 a un dirigente cate-
quista usando la llave para cambiar las llantas. El muri6¢” (Diario El Comer-
cio, diciembre de 2010). Es decir, interpretaron las acciones pastorales de la
Iglesia como responsables del estado de agitacién en zonas con una fuerte

conflictividad por la tierra, como por ejemplo el sector del Cantén Alausi,
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especialmente la parroquia Tixdn. Los terratenientes rechazaron una y otra

vez la presencia de sacerdotes en la zona:

La tolerancia gubernamental que existe en relacién con la presencia
de activistas religiosos, extranjeros y nacionales que, amparados por
organizaciones fordneas que manejan recursos financieros e ideoldgi-
cos, se ha infiltrado en el sector campesino, creando el mas completo
desorden y caos (Moreno, 1992, p. 67).

Fueron permanentes ataques a la Iglesia de Riobamba desde diferentes
bloques hegemoénicos, pero también, son innegables las contestaciones y la
posicién de Monsenor Victor Corral Mantilla en defensa de los indigenas y

sacerdotes progresistas:

El padre Pedro Torres...es un sacerdote joven, que sabe llegar a los
indigenas: todas las organizaciones le quieren. Eso es todo. Ademds,
hay que tomar en cuenta que el Cantén Alausi y la Parroquia de Tixdn
son el centro de la conflictividad por la tierra. Frente a esto, la Iglesia
acompana a los indigenas para que defiendan con dignidad, sin violen-
cia —pero con firmeza— sus derechos. Esto hacemos. Y esto hace el

padre Torres, lo que nos ha traido muchas acusaciones de los terrate-

nientes (Kipu 14,1990, pp. 14-15) (Moreno, 1992, p. 68).

La persecucion de la estructura a los sacerdotes, obispos,
religiosas y laicos se vino arrastrando desde la época de Leonidas
Proafio, solo por el mero hecho de denunciar las injusticas e inequidades

con las poblaciones indigenas. Por ejemplo:

La prisién de cincuenta y cuatro personas entre las que se encontraban
varios obispos latinoamericanos y norteamericanos, sacerdotes, religio-
sos y un grupo importante de laicos que acudieron a una reunién de
caricter pastoral, previamente convocada y organizada por el Obispo
de Riobamba Monsefior Leénidas Proafio, en el hogar de Santa Cruz,

a cinco kilémetros de Riobamba, propiedad de la misma Didcesis

(Garcés, 2018, p. 75).
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Estas persecuciones no sucedian unicamente en el interior de Ecuador,
sino también en el contexto internacional, incluso asesinatos: el sacerdote
Camilo Torres y Monsenor Gerardo Valencia Cano en Colombia, Monse-
nor Oscar Arnulfo Romero en El Salvador, Monsenior Enrique Angelelli en
Argentina. Afortunadamente, en Chimborazo y Ecuador no hubo religiosos
asesinados, pero nadie puede negar las brutales persecuciones desde los mi-
cropoderes locales y la estructura nacional. Sin embargo, a nivel de las igle-
sias locales se evidencia autonomia en la capacidad organizativa y moviliza-
cién, para mitigar cualquier tipo de dominacién. Las convivencias catélicas
son uno de los mecanismos de resistencia; resignificacion del catolicismo

tradicional, hasta cierto punto, indigenizando el espacio catélico.

Organizacion religiosa auténoma: las convivencias catdlicas

Conviene introducir este tema sobre las convivencias. Si bien pudieron ha-
ber sido otros los temas que ocuparan la atencién en este sentido, nos pa-
recié que éste es de particular relevancia pues es un proceso que ha venido
desde las bases o Iglesias vivas y ha recorrido otros niveles de organizacién
hasta llegar a tener una repercusion favorable en el Movimiento Indigena
de Chimborazo ya que, més alla de lo celebrativo y artistico, el aspecto de
la formacién es muy importante ya que, ademas de temas religiosos, se ha
podido impartir otros temas que tienen que ver no solo con la cotidianidad
de las comunidades indigenas sino, asimismo, con aquella formacién en De-
rechos Humanos que ha logrado convertirse en algo primordial a la hora de

participar en los diferentes niveles organizativos.

Segun Josué Tinco (2005), la convivencia religiosa se reconstruye cons-
tantemente, pues estd en la misma dindmica social. Por tanto, no se puede
hablar de una convivencia estdtica y las convivencias catélicas indigenas se
expresan de multiples maneras y son resignificadas a cada instante. En este
sentido, las convivencias catélicas organizadas porlos indigenas constituyen
un espacio ritual religioso privilegiado para compartir “la Palabra de Dios”,
los sentimientos, las alegrias, las tristezas, los problemas, las vestimentas, las
bebidas, las comidas y para exhibir sus capacidades de organizacién. Aun-

que, para algunos entrevistados la presencia de Monsefior Proafio marcé un
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punto de inflexién en la forma organizativa de los indigenas en las iglesias,
evidenciando mayor apertura y libertad de organizacién, creando organiza-
ciones y comunidades de base, fundando Centros de Formacién Indigena,

como el de Riobamba y Guamote.

Los objetivos de las convivencias, segtin las entrevistas, consisten en for-
talecer las redes sociales, familiares, organizativas y religiosas, para “perdo-
narse” entre si, fortalecerse espiritualmente, concientizar a los catélicos que
pretenden migrar a la Iglesia evangélica, animar a los catélicos que dejaron
de participar, cohesionar a la Iglesia, manifestar la cultura (lengua, vestimen-
ta, instrumentos musicales). Para que se dé este tipo de eventos religiosos
con la participacion de los indigenas, ha sido fundamental el apoyo, desde
las nuevas orientaciones del Concilio Vaticano II y la Iglesia progresista de

Riobamba con el obispo Lednidas Proafio.

Las convivencias indigenas catélicas son estructuradas en conmemora-
cién de la construccién de sus iglesias, motivados por el aniversario de la
comunidad, es decir, algiin acontecimiento sobresaliente induce a organizar
las convivencias. Cabe recalcar que los indigenas catélicos no hacen retiros

espirituales:

Hasta donde yo sé, los evangélicos hacen los retiros espirituales y van a
pasar la noche en una montafa, los sacerdotes y las monjas también ha-
cen los retiros. Una de las formas de expresar los retiros en los indigenas

catélicos seria las convivencias (Entrevista, citado por Illicachi, 2013).

De acuerdo con el trabajo de campo, no hay una fecha definida desde la
jerarquia catélica para las convivencias, los indigenas se manejan de acuerdo
con las particularidades de cada Iglesia y de los propios catequistas, con el
apoyo de los sacerdotes y priostes. Frente a esta forma de organizacién in-
digena —en términos de Gioconda Herrera (1999)— la Iglesia jerarquica
ha adoptado una actitud mas flexible respecto a las expresiones religiosas lo-
cales; convivencias catélicas, que empezaron a ser interpretadas como ma-
nifestaciones del “instinto religioso” del pueblo y no como falta de fe. Ade-
mas, las convivencias son vistas —segun las entrevistas— como una de las

formas de reforzar el conocimiento doctrinal y devocional hacia los santos.
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En las convivencias hay una o varias personas encargadas de recibir, de
orientar y de dar la bienvenida, bajo la misma légica, en ocasiones, de las
iglesias evangélicas. Aqui cabe la pregunta ;quién imita a quién: los evangé-
licos o los catdlicos? Mis alld de la respuesta, tanto en las convivencias ca-
tolicas como en las conferencias protestantes, estin presentes los elementos
culturales indigenas. Ambos grupos religiosos se nutren mutuamente, hay

un constante intercambio de discursos y practicas.

Las personas encargadas de recibir a los invitados suelen esperar en las
entradas de las capillas, templos o carpas, su rol concluye con una invitacién
al desayuno, a la merienda24 o al almuerzo. Luego de la comida, se le entre-
ga un balde con chicha2$ a cada uno de los encargados del grupo, para que
coordine la distribucién de esta bebida entre los miembros de las iglesias
visitantes. Quienes reciben los baldes de chicha se sienten orgullosos y res-
petados, porque saben que no cualquier persona recibe una responsabilidad

y designacién como esa.

No todas las convivencias catélicas inician con los desfiles; en caso de ha-
cerlo, los desfiles catdlicos parecen haber reemplazado a las grandes proce-
siones. El desarrollo de los desfiles y rituales publicos hace reflexionar sobre
los paralelismos que existen en los espacios religiosos catdlicos y protestan-
tes. Por otro lado, mas alld de la manifestacion de fuerza religiosa exterior,
existe un nivel mds profundo en el que el idioma, la vestimenta y la espiri-

tualidad son una expresion identitaria de formas especificas de vivir la fe.

En suma, los puntos gruesos de las convivencias son los desfiles, predica-
ciones, discursos, especiales, danzas, premios. Tal vez el punto mas espera-
do, la accién que genera mds tension y nervios, es el tema de los especiales.
Se llama “especiales” a la participacion y concurso de las cantoras, solistas,
duos, danzas de las iglesias evangélicas y catdlicas. Algunos grupos se visten

dentro de la carpa, otros detras de ella o a lado de los vehiculos; lo cierto es

** Cena.

** La chicha, como brebaje de maiz, es una bebida ancestral. Se integra ya sea en un refresco o hasta en una
especie de vino o licor embriagante (chicha fermentada). Esta tiltima es consumida por los catélicos y la chicha en
forma de refresco es bebida por los evangélicos. La forma de preparacion de la chicha ha cambiado, hoy ya no se
mastica el grano de maiz, en su lugar se utiliza una piedra de moler o molino manual junto con una batea de ma-
dera donde se recolecta la harina luego de ser molida y se coloca en ollas con agua tibia. Cada region, o provincia,
tiene alguna variante para su propia chicha de jora. Por ejemplo, en el cantén Guano-Chimborazo, es tradicional
la “chica huevona’, que debe su nombre a los ingredientes tradicionales a la “chicha de jora”: huevos, cerveza, una
copa de licor y azticar.
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que se preparan para el concurso y para su mejor presentacion. Los premios
consisten en la entrega de los animales domésticos del lugar y otros obje-
tos: un “chancho” (primer lugar), borrego (segundo lugar) y ollas (tercer
lugar). De alguna manera, estos espacios rituales manifiestan disputas por
los premios, fricciones entre los concursantes, pues, al parecer, no todos es-
tan de acuerdo con los dictimenes, son eventos que expresan y reproducen
las jerarquias, pero al mismo tiempo, estos espacios rituales manifiestan re-
vitalizacion lingiiistica, implican revalorizacion de la cultura indigena, rei-
vindicdndose en el espacio publico la identidad indigena y religiosa a la vez.
En estos espacios rituales, parafraseando a Aida Herndndez (2003), se dirfa
que los agentes indigenas promueven espacios participativos de reflexion y
de apropiacién del Evangelio desde la realidad cotidiana de los pueblos ki-
chwas. De esta manera, la cultura indigena, los sistemas de representaciones,
los simbolos, los valores, expresados a través de los ritos, parecen exigir el
reconocimiento. Por lo tanto, estos rituales constituyen espacios de creativi-
dad cultural en donde se reivindican las identidades culturales, lingiiisticas

de los indigenas.

Ahora bien, aunque en ciertos lugares las comunidades indigenas se sien-
tan fortalecidas tanto religiosa como organizativamente por la realizacién
de las convivencias, en otras no, por cuanto la actividad de los grupos evan-
gélicos es constante y busca no tanto la unién como la divisién. Por eso, en
algunas comunas y parroquias, practicamente en manos de los evangélicos,
no tienen participacion los catélicos y sus necesidades no les son atendidas,
lo cual es inconstitucional. Pero esta practica se ha aceptado como costum-

bre por parte de las autoridades estatales.

En este sentido, entonces, la religion, asi entendida, es factor de disgrega-
cién y division. Existen organizaciones provinciales solo de indigenas evan-
gélicos, pero en el Movimiento Indigena de Chimborazo estdn presentes
también los evangélicos y, en algunas oportunidades, han ocupado su lugar
en la dirigencia. En esta organizacion, pese a que intentan influir con su ma-

nera de pensar y actuar, se les neutraliza y controla.

Hay directivas en diversas parroquias de la Provincia que estuvieron ori-

ginalmente en manos de los catélicos, pero, luego, han sido asumidas por
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los evangélicos de diferentes agrupaciones creando mecanismos que les han
permitido eternizarse en el poder sin dar paso a los catélicos que se consti-
tuyeron en minoria ya que debieron ceder a las presiones de las directivas
evangélicas quienes, bajo la amenaza de quitarles la luz, el agua o ciertos
derechos comunitarios, terminaron por hacerse miembros de las innumera-

bles agrupaciones evangélicas presentes en la Provincia.

Conclusiones

Las organizaciones indigenas de Ecuador de corte clasista (FEI, FENOC)
emergen en el seno del partido comunista, ignorando las necesidades y pro-
yectos étnicos; mientras los movimientos indigenas como la ECUARUNA-
RI y la CONAIE se configuran con el acompanamiento de la Iglesia pro-
gresista, y con una tesis étnica que constituye el horizonte de las luchas y
resistencias: temas como interculturalidad, tierra, educacioén intercultural
bilingiie, entre otros campos. En esta linea de los postulados de la organiza-
cion regional Sierra y nacional, y como filial organizativa surge el Movimien-
to Indigena de Chimborazo (MICH), hoy denominado Confederacién del
Movimiento Indigena de Chimborazo (COMICH).

El obispo Lednidas Proafio contribuy6 a la creacién del Movimiento
Indigena de Chimborazo y acompané sus primeros pasos, con objetivos
precisos como cultura propia, polz’tica propia y economia propia; mientras el
obispo Victor Corral Mantilla hizo el acompanamiento en la accién politica
del Movimiento Indigena de Chimborazo y del pais; incluso fue el puente
de didlogo en los momentos mas dlgidos entre el Estado y el movimiento

indigena ecuatoriano.

Ambos obispos fueron perseguidos por la estructura nacional y el poder
local, considerdndoles “obispos indios”, “obispos comunistas”, peligrosos;
estas mismas adjetivaciones fueron atribuidas a los sacerdotes, religiosas,
laicos que optaron por la linea de la opcién por los pobres. En este senti-
do, la relacién del Movimiento Indigena de Chimborazo con la Didcesis de

Riobamba se desplaza en el ambito del respeto, la simetria y la cordialidad.

El mundo religioso catolico es de comportamientos, didlogos, en-
cuentros y desencuentros, el de las convivencias es la pura expresion
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de signos, discursos y practicas indigenas. En este mundo de compor-
tamientos en las iglesias indigenizadas se constata cémo los diferentes
participantes se apoyan unos a otros, en algunos casos se refuerzan y
convergen, en otros, se niegan o tienden a anularse, imprimen orden
a la multitud. En términos de Hardt y Negri, los sujetos subalternos
indigenas de Chimborazo expresan “un nuevo panorama de diferentes
actos racionales: un horizonte de actividades, resistencias, voluntades
y deseos que repudian el orden hegemonico, proponen lineas de fuga
y forjan itinerarios constitutivos alternativos” (2002, p. 60).

La identidad kichwa sigue siendo reivindicada por los indigenas catdli-
cos en sus iglesias locales. Las identidades se desplazan de manera distinta
y transversal. Se trata de una reivindicacién cambiante y contextual de la
identidad cultural, es decir, dependiendo del contexto social y politico se

reivindican como catélicos, indigenas y kichwas.

Desde la época colonial, el acceso de los indigenas a la educacién estuvo
marcado por la imposicién de nuevos codigos culturales y epistémicos que
incidian en la enajenacion y vaciamiento de lo propio; hoy, por lo menos, de
forma restringida, temas y conceptos como las nacionalidades y pueblos in-
digenas, organizaciones indigenas y literatura indigena deslegitiman y cues-

tionan la colonialidad del poder y del saber.
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Religiosidad popular y diatriba poética sobre
el cristianismo catolico en la novela
La Virgen de los Sicarios, de Fernando Vallejo

José Gabriel Catafio Rojas!

De los diversos instrumentos del hombre, el mds asombroso es,
sin duda, el libro. Los demds son extensiones de su cuerpo.

El microscopio, el telescopio, son extensiones de su vista;

el teléfono es extension de la voz; luego tenemos el arado

y la espada, extensiones de su brazo. Pero el libro es otra cosa:
el libro es una extension de la memoria y de la imaginacién.
Jorge Luis Borges El Libro

Esta es, incrédulos del mundo entero, la veridica historia

de la Mamd Grande, soberana absoluta del reino de Macondo,

que vivié en funcion de dominio durante 92 afios y murié en olor

de santidad un martes del setiembre pasado, y a cuyos funerales

vino el Sumo Pontifice. [ ... Jahora es la hora de recostar un taburete

a la puerta de la calle y empezar a contar desde el principio los pormenores
de esta conmocién nacional, antes de que tengan tiempo

de llegar los historiadores.

Gabriel Garcia Mdarquez Los funerales de la Mamd Grande

Introducciéon

I a tesis que nos atrevemos a sostener aqui, y que intentaremos demos-

trar, es que, contra toda apariencia, la novela La Virgen de los Sicarios de

! Socidlogo, Facultad de Sociologia, Universidad Pontificia Bolivariana (UPB); MSc en Desarrollo Social,
Escuela de Formacién Avanzada, UPB, Medellin-Colombia.
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Fernando Vallejo? es una obra religiosa, aunque no edificante. En concreto,
se trata de una autoficcion cuyo tema aparente es una particular manifesta-
ciéon de religiosidad popular, pero en tltima instancia es una diatriba poética
sobre el cristianismo catélico y su iglesia en la Medellin de finales del siglo

XX; relato que serd objeto de una lectura critica en el presente trabajo’.

A mayor abundamiento, si bien este capitulo tiene como objeto privile-
giado de andlisis un libro de ficcién, una novela, no trata esencialmente de li-
teratura, esto es, el andlisis que se realizard es un medio y no un fin que busca
penetrar en las profundidades del masivo fenémeno social contenido en una
devocion popular, o, para decirlo en otras palabras, se trata del anilisis de
una obra literaria desde la perspectiva de la sociologia religiosa. En el campo
de la sociologia de la religion, este autor no tiene claro qué tanto la literatura
de ficcion sobre hechos religiosos ha sido objeto continuado y sistemético
de estudio, lo cual es un incentivo adicional para emprender este trabajo. Lo
que es seguro, no obstante, es que en el caso que aqui nos ocupa, el de una
novela sobre un uso desviado de la religion, existen diversos trabajos en los
que se destaca con mayor o menor intencién las relaciones entre sociedad,
religion y religiosidad popular; nos referimos a articulos y tesis de grado en
ciencias sociales que abordan la problemética del uso desviado de la religion

en América Latina®.

Como objeto de estudio, una novela puede constituir el universo del cual
el socidlogo extrae los datos que le serviran para abordar el problema que
se plantea, en este caso los usos que la llamada delincuencia hace de una
devocion religiosa para lograr eficacia en sus acciones y resultados, solicitar
proteccion de los ataques de sus enemigos, y pedir perdon por sus faltas, en-
tre otras suplicas. Nos hallamos ante practicas mdagico-religiosas que trans-
greden mandatos del cristianismo catélico tales como “amardas a Dios sobre
todas las cosas”, “no robards”, “no mataras”, “no mentiras’, sin que sus agentes

vean contradiccion entre su filiacion religiosa y sus practicas’. En general,

2 Vallejo, Fernando (1994). La Virgen de los Sicarios.

3 Para una ampliacién de la critica al cristianismo catélico de Vallejo (2007) ver del mismo autor La Puta de
Babilonia.

* Cf. Referencias

* “En las practicas simbolicas populares es usual el empleo de servicios que se ofrecen en templos catélicos,
en especial algunos especificos. Ellos son depositarios de imagenes determinadas, generalmente no sustituibles
por otras similares, en torno a las cuales se han generado leyendas miticas sobre varias versiones, pero con aportes
de la creatividad imaginativa popular, aunque por veces los devotos no saben, no pueden o simplemente no les
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para el socidlogo de la religion surge la pregunta sobre por qué pueden suce-

der tan a menudo estas anomalias en el seno de las religiones.

Desde la perspectiva de la sociologfa de la religion, en la novela La Virgen
de los Sicarios, la autoficcion del escritor colombiano Fernando Vallejo, se
ofrece al lector aparentemente -un lector sobre todo externo y extranjero-,
un relato sobre una devocion a la virgen Maria Auxiliadora de jévenes sica-
rios de Medellin, atravesada por la violencia y el conflicto del narcotrafico
a finales de los anos 80 y comienzos de los 90. El contexto narrativo estd
constituido por draméticos cambios urbanos, sociales y culturales (inclui-
dos cambios religiosos) acaecidos en la ciudad durante el tltimo medio si-
glo®, traspuestos por el narrador; personaje central y quien, junto con Alexis
y Wilmar, sus dos jovenes amantes sicarios coprotagonistas, teje una trama
donde ciudad y religion se desmoronan mutuamente, y no por la desapari-
cién de creencias religiosas, rituales, templos y curas —que, antes al contra-

rio, aumentan— sino porque para él Dios ha muerto.

Como se ha dicho antes aqui, en este capitulo se ofrece un andlisis de la
obra desde la perspectiva de la sociologia religiosa, hecho no exento de para-
doja habida cuenta de la recusacién que de la sociologia se hace en la novela
como medio de lectura critica de la realidad’. De la antigua visién de Mede-
llin como una “tacita de plata™ y de las ilusiones de la ciudad como el mejor
mundo posible, construida por las élites durante décadas e insufladas en la
cultura popular desde el nacimiento hasta la tumba, por medios de la cultura
popular, las leyendas y la propaganda incansablemente repetida acerca de la
superioridad de la “raza” antioquena, en la novela no se salva nada, excepto
quizas la nada. Desde nuestro punto de vista, la novela de Vallejo fabula una
hecatombe cuyo origen se remonta a la crisis espiritual del cristianismo ca-

tolico histéricamente dominante en Medellin.

interesa dar ni buscar una explicacién coherente, como tampoco sittan a su objeto de culto dentro de un sistema
religioso, ni siquiera en tanto mediadores sino aislados, milagrosos ellos en si mismos”. Ramirez Calzadilla (2002).

¢ En nuestra opinion, la mejor y mds completa investigacion histérica y socioldgica sobre estos cambios se
encuentra en el libro del sociélogo Gerard Martin, (2014),

”De modo analogo piensa el narrador del cuento “Los Funerales de la Mamd Grande” de Gabriel Garcia Mar-
qués, respecto de los historiadores. En ambos textos se postula que la literatura puede ir mucho mds lejos y mas
profundamente en el conocimiento de la realidad, a lugares donde no les es posible hacerlo a las ciencias sociales.

® Gaviria, Pascual (2009). y Martin, , Gerard (2014) , pp. 31-34.
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Este capitulo se divide en dos partes: en la primera, se tratan, a la manera
de pequena antologia, cuestiones conceptuales basicas como las nociones
de religion, magia, y religiosidad popular. En la segunda, se define y analiza
el corpus del estudio, que se establecera mediante la metodologia: Listas de
Palabras, complementada con una seleccién de fragmentos de la novela en
que las palabras cobran una significacién particular, lo que permite iden-
tificar los temas centrales y los subordinados. Asimismo, se analizara e in-
terpretard el material obtenido a la luz de la breve antologia del comienzo.

Finalmente, se ofrecerd un comentario-resumen.

I. Religion, religiosidad popular, y anomia

La sociologia de la religion trata del hecho religioso como una realidad in-
contestable de las sociedades humanas y de las funciones que la religion
cumple en la sociedad. Mas aun, esta sociologia sostiene que no es posible
concebir una sociedad humana sin algun tipo de sistema de creencias y ritos
por elementales que sean. En este sentido, de acuerdo con Durkheim, no
hay soluciéon de continuidad entre las formas elementales de la vida social
y las sociedades complejas. Tres cuestiones tienen gran significacién para
nosotros en este trabajo: ;cudl es la naturaleza del hecho religioso?, ;qué es
la religion? y ;qué relaciones existen entre religion y religiosidad popular en
América Latina?

Intentaremos responder estas preguntas esenciales que nos serviran para
el anélisis de la novela. En este esfuerzo conceptual inicial vamos a recurrir
a un clasico de la sociologia de la religion, asi como a algunos tedricos y
analistas de la religiosidad popular en América Latina; gracias a ellos nos
proveeremos de algunas herramientas conceptuales que nos serdn ttiles en
nuestra tarea, para ello , haremos una sintesis de algunos de esos textos e

indicaremos qué conceptos hemos tomado en cuenta.

Elementos de sociologia de la religién de Emile Durkheim

Con Weber y Marx, Durkheim es uno de los tres grandes sociélogos funda-
dores de la disciplina, que hizo importantes aportes a la sociologia religio-

sa. En las primeras paginas de Las Formas Elementales de la Vida Religiosa,
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Durkheim afirma: “Como toda institucién humana, la religién no comienza
en ninguna parte.”’. Esta concepcion durkheimiana de la religion, al despo-
jar a esta de cualquier connotacién mistica facilita su investigacion cienti-
fica como un hecho social. Como tal, la religion es resultado exclusivo de
la accién humana, como las dema4s instituciones, llamada a cumplir ciertas
) )
funciones, entre las que se destacan facilitar la cohesién y el control para
)
mantener la solidaridad social, en ausencia absoluta de las cuales la sociedad

desapareceria.

Ahora bien, si como se ha afirmado antes no es posible concebir una so-
ciedad sin religion -tal es su poder determinante-, no obstante, sucede que la
religion puede dejar de cumplir sus funciones a cabalidad, bien por cambios
en ella que debilitan a la sociedad, bien por cambios en la sociedad que que
conducen a un estado de anomia social, en que su capacidad de cohesionar y
controlar a la sociedad pierde fuerza, se debilita'. La teorfa de la seculariza-
cién sostiene que las transformaciones socioecondmicas, politicas y culturales
que han experimentado la mayoria de las sociedades en el mundo, en el tltimo
siglo, explica no solo un relativo debilitamiento de la religion y la religiosidad,

sino las transformaciones en el interior de las religiones o entre ellas."

Hasta aqui se ha destacado que uno de los principales aportes de Dur-
kheim a la sociologia de la religién es concebirla como un hecho social;
como un conjunto sistemdtico de formas de pensar, de sentir, y de actuar
respecto a lo sagrado, que se les impone a los individuos. Veremos ahora

qué andlisis realiza Durkheim para poder llegar a una definicién universal de

° Durkheim (1982), p. 3S.

19 Por ejemplo, la proliferacion del crimen en Medellin, la mayoria de origen sicarial, al comienzo de los afios
noventa (6 mil 349 homicidios por cada 100 mil habitantes), explica que la ciudad fuera catalogada como la mis
violenta del mundo.

" En lo que respecta a la religion catolica, recientes estudios por encuestas revelan su declive relativo en
América Latina frente al protestantismo. En efecto, segtin algunos expertos, mientras en 1970 el 92% de la po-
blacion se declaraba catélica, en 2018 solo el 59% lo seguia siendo. La confianza en las iglesias, aunque contintia
ala (63%), muy por encima de la confianza en las Fuerzas Armadas que le sigue en segundo lugar con un 44%,
también ha declinado perdiendo diez puntos porcentuales en cinco afios, de 73% en 2013 a 63% en 2018. (ver en
Gaceta UNAM, de mayo de 2022, un resumen de la conferencia de Andrew Chesnut “;Es atn cat6lica América
Latina?”. Igualmente remitimos al Informe 2018 de la Corporacién Latinobarémetro). En el caso de Colombia,
una encuesta de 2014 situaba a los catélicos en un 90% frente a otras religiones, pero un estudio posterior de 2019
situaba esa cifra en un §7.2 %, un declive significativo. Sin embargo, una encuesta del DANE de 2022 indica que el
porcentaje de catdlicos en el pais es del 78.2%. Como se ve los datos son contradictorios, pero detras de ellos sub-
yace laidea de que ha habido un retroceso de la religion catélica en favor de otros credos. y de gente que se declara
creyente pero sin religion. Hoy se tiene la certeza de que Colombia pasé de un monismo religioso que rigié por
muchas décadas a un pluralismo religioso. Al respecto se puede consultar el estudio de William Mauricio Beltran
y Sonia Patricia Larrota (2020), “Diversidad religiosa, valores y participacién politica en Colombia. Resultados de
la encuesta nacional sobre diversidad religiosa 2019”. La historiadora Patricia Londofio (2017) afirma que “segtin
el censo de 1928, el 99% de los antioquerios eran catélicos”.
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religiéon que abarque todos los sistemas de creencias y ritos existentes, tanto
aquellos presididos por dioses u otros seres espirituales, como los que care-
cen de ellos, y que incluso son ateos como el budismo en el sentido de que

“se desinteresa de la cuestion de saber si hay o no dioses” Durkheim senala:

Todas las creencias religiosas conocidas, ya sean simples o complejas,
presentan un mismo cardcter comin: suponen una clasificaciéon de las
cosas, reales o ideales, que se representan los hombres, en dos clases
en dos géneros opuestos, designados generalmente por dos términos
distintos que traducen bastante bien las palabras profano y sagrado. La
divisién del mundo en dos dominios que comprenden, uno todo lo
sagrado, el otro todo lo profano, es el rasgo distintivo del pensamiento
religioso: las creencias, los mitos, los gnomos, las leyendas, son repre-
sentaciones o sistemas de representaciones que expresan la naturaleza
de las cosas sagradas, las virtudes y los poderes que se les atribuyen, su
historia, las relaciones de unas con otras y con las cosas profanas. Pero
por cosas sagradas no hay que entender simplemente esos seres perso-
nales que se llaman dioses o espiritus; una piedra, un drbol, una fuente,
un guijarro, un trozo de madera, una casa, en una palabra, cualquier

cosa puede ser sagrada (1982, p.75).

La clasificacién de todas las cosas sin excepcion en dos clases, profano y
sagrado, es el primer rasgo definitorio de toda religion, independientemente
de si en esta clasificacion entran o no dioses y otros seres espirituales; en
otras palabras, las religiones mono o politeistas no son mas que una especie
del género religion, como dice Durkheim utilizando categorias provenien-
tes de la biologfa. Otro aspecto que es necesario subrayar es que no hay co-
sas, ideas, creencias, o procedimientos, que sean sagrados o profanos por si
mismos, y que incluso algo que es sagrado puede convertirse en profano y
viceversa. ;Por qué caracteristicas generales se distinguen las cosas sagradas

de las profanas?, se pregunta Durkheim:

[...] queda definir lo sagrado en relacién con lo profano por su hetero-
geneidad. Solo que, lo que hace que esta heterogeneidad sea suficiente

para caracterizar esta clasificacién de las cosas y para distinguirla de
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toda otra, es que ella es muy particular: es absoluta (1982, p.77).
[...] lo sagrado y lo profano han sido concebidos por el espiritu hu-
mano siempre y en todas partes como géneros separados, como dos

mundos entre los cuales no hay nada en comin 1982,p. 78).

El criterio de heterogeneidad radical que caracteriza la separacién de
lo sagrado y lo profano hace que ambos mundos sean inconmensurables e
inintercambiables, y, por lo tanto, que se requiera de procedimientos cere-
moniales extraordinarios para lograr que se comuniquen; es el papel que
desempenan muchos ritos conocidos en las diversas religiones, y que re-
quieren de agentes a su vez consagrados, intermediarios ellos mismos meta-
morfoseados en actos ceremoniales previstos en la misma religién, como es,
por ejemplo, el rol desempenado por los sacerdotes en la religion catélica:
“La cosa sagrada es, por excelencia, aquella que el profano no debe, no pue-
de tocar impunemente.” Para poder hacerlo “se exhorta al hombre a reti-
rarse totalmente del (mundo) profano, para llevar una vida exclusivamente
religiosa.” En palabras de Durkheim se tiene asi un criterio respecto a las

creencias religiosas:

[...] lo caracteristico del fenémeno religioso es que siempre supone la
divisién bipartita del universo conocido y cognoscible en dos géneros
que comprenden todo lo que existe pero que se excluyen radicalmente.
Las creencias religiosas son representaciones que expresan la natura-
leza de las cosas sagradas y las relaciones que ellas mantienen ya sea
unas con otras, ya sea con las cosas profanas. En fin, los ritos son reglas
de conducta que prescriben c6mo el hombre debe comportarse con las

cosas sagradas (1982, p.81).
Durkheim llega asi, a la siguiente definicién de religién:

Cuando un cierto nimero de cosas sagradas mantiene unas con otras
relaciones de coordinacién y de subordinacién, de manera que forman
un sistema con cierta unidad, pero que no entra en ningin otro sistema
del mismo género, el conjunto de las creencias y de los ritos correspon-

dientes constituye una religién (1982,81).
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Salta a las claras en esta definicién que las religiones no son homogé-
neas, son plurales, estin compuestas por partes, que se relacionan entre ellas
mediante coordinacién o subordinacidn; cada una de estas partes puede a
su vez convertirse en centro de una creencia y sus respectivos ritos. En el
catolicismo, por ejemplo, se tiene un sistema muy complejo y variado de
creencias y ritos, que constituyen las diversas liturgias que reglan en estricto
orden diversos periodos del ano; al igual que contiene multitud de devo-
ciones en funcién de diversos objetos o espiritus sagrados, tales como los

muertos, los santos, la virgen, etcétera.

Las religiones como sistemas también pueden o no estar cohesionadas
internamente, y verse erosionadas por cambios externos o internos. Sobre
todo, en el dltimo siglo, cuando la secularizacion, esto es, la desacralizacién
del mundo por nuevas formas de conocimiento contribuy¢ a transformar
los subsistemas econémico, politico y cultural, especialmente en occidente;
religiones como el cristianismo catdlico, que habia sido la religion hegemo-
nica en vastas zonas del mundo, comenzd no solo a perder terreno frente a
otras, sino que también su poder de penetracion encontré grandes resisten-
cias psicoldgicas e incluso violentas. En el caso de América Latina, donde
practicamente el catolicismo fue hegemoénico desde la época colonial y bien
entrada la edad republicana, se asiste desde hace décadas a su declive relati-
vo, en favor de otras religiones, o porque los creyentes se apartan de muchos

de sus dogmas y ritos, y de su influencia moral.

Finalmente, otro aporte significativo de la sociologia de la religién de
Durkheim —una vez que nos ha provisto de una definicién fundamentada
de religion— es la distincién entre magia y religion. Como explica el so-
cidlogo francés, la magia tiende a confundirse con la religién por lo que es

preciso encontrar un criterio fuerte para lograr distinguirlas:

La magia, también ella, estd hecha de creencias y de ritos. Tiene, como
la religién, sus ritos y sus dogmas; sélo que son mds rudimentarios,
sin duda porque, al perseguir fines técnicos y utilitarios, no pierde su
tiempo en puras especulaciones. Ella tiene igualmente sus ceremonias,
sus sacrificios, sus lustraciones, sus ruegos, sus cantos y sus danzas. Los

seres que invoca el mago, las fuerzas que pone en movimiento no sola-
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mente son de la misma naturaleza que las fuerzas y los seres a los cuales

se dirige la religion; muy a menudo, son idénticamente los mismos

(1982, p. 83).

Pero, entonces, ;qué puede distinguirlas? La existencia de Iglesia. La ma-

gia carece de ella, las religiones son inconcebibles sin ellas:

Las creencias propiamente religiosas son siempre comunes a una co-
lectividad determinada que declara adherir a ellas y practicar los ritos
que les son solidarios. No solamente estin admitidas, a titulo indivi-
dual, por todos los miembros de esa colectividad; sino que son cosa del
> >
grupo y constituyen su unidad. Los individuos que lo componen se
sienten ligados unos a otros por el solo hecho de tener una fe comun.
Una sociedad cuyos miembros estin unidos porque se representan de
la misma manera el mundo sagrado y sus relaciones con el mundo
profano, y porque traducen esta representacién comun con précticas

idénticas, es lo que se llama una Iglesia (1982, p. 85).

La iglesia puede habitar en diversos dmbitos, desde lo local hasta lo in-
ternacional pasando por lo regional y lo nacional. Algo muy distinto ocurre

con la magia:

Algo muy diferente ocurre con la magia. Sin duda, las creencias ma-
gicas nunca carecen de cierta generalidad; lo mds a menudo estdn di-
tundidas en amplias capas de poblacién y hasta hay muchos pueblos
donde no cuentan menos practicantes que la religién propiamente di-
cha. Pero no tienen como efecto ligar unos a otros a los hombres que
adhieren a ellas y unirlos en un mismo grupo, llevando una misma vida.

No existe Iglesia mdgica (1982, pp. 86-87).

Esta distincion resulta muy util para el analisis de la novela de Vallejo. En
efecto, pareciera que la religiosidad desplegada por sus personajes corres-
ponde a una practica mégica mas no religiosa. Si algo ocurre con los perso-
najes es que de modo consciente prescinden de la iglesia, aunque no de los

templos.
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Religion y funciones socioldgicas de la religiosidad popular

Teniendo a disposicion un concepto de religion, vamos a denominar en este
trabajo religiosidad popular catdlica o catolicismo popular, a las diversas for-
mas en que los individuos y las comunidades, en su vida cotidiana, asumen
y practican las creencias y ritos prescritos por la iglesia y la liturgia, siempre
en contextos econdmicos, politicos y culturales especificos. Algunas veces
de acuerdo y otras en desacuerdo con la religion institucionalizada, los cre-
yentes crean y recrean formas religiosas y una espiritualidad particular, al
participar dentro o fuera de los lugares, expresa y formalmente, consagrados
para ello, en ceremonias rituales, invocaciones, procesiones, actos de purifi-
cacidn, fiestas, devociones, etc., que de acuerdo con la sociologia, cumplen
diversas funciones sociales positivas o negativas, manifiestas o latentes.
Como se ha dicho: “el concepto de religiosidad permite atender los espacios
intermedios entre diferentes zonas de influencia, entre lo individual y lo ins-

titucional, entre lo nuevo y lo tradicional (De la Torre, 2013, p 6)

Desde el punto de vista socioldgico, el investigador Carlos Arboleda se-
nala que la religiosidad popular realiza dos funciones principalmente: iden-

tificacion del grupo y expresion de la dominacién y la libertad.

En América Latina la religiosidad popular ha sido un factor de construc-
cion de identidad cultural por encima de otros, como el trabajo, por ejem-
plo, debido a que la participacion cotidiana en hechos religiosos es ocasion
para el encuentro de vecinos, donde tienen oportunidad también de comen-
tar sus problemas, prestarse apoyo moral, y fraguar alianzas para realizar tra-

bajos u obras de utilidad comunitaria.

Por otro lado, la religiosidad popular cumple un papel politico importan-
te en las luchas de la gente, como ha quedado registrado muchas veces en la

historia:

La Religiosidad Popular adquiere una connotacién politica ya que
ayuda al pueblo a mantener su identidad, a conservar sus formas de

organizacién propias y a realizar ciertas protestas en favor de sus dere-

chos (Arboleda, 1984, p .23)
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Para el investigador Carlos Arboleda, “el término religiosidad, entendido
como las actualizaciones concretas y efectivas de la religion en los compor-
tamientos humanos”, permite analizar las diversas religiosidades predomi-
nantes en Colombia, a partir de las tres visiones que describe en el texto ci-
tado: vision naturalista-cdsmica, vision ritualista, y vision transformante. A
cada uno de estos tipos va a corresponder una religiosidad, que, de acuerdo
con la sociologia de la religién de Weber, se encuentran en correlacién con
la estratificacién socioeconémica de las personas y los grupos. Estos tipos
de religiosidad me resultan de gran utilidad, por lo que citaré con algtn de-

talle los anélisis que ofrece el investigador Arboleda.

a) Visién naturalista-césmica:

El hombre concibe a Dios como una fuerza presente en la naturaleza: rayos,
tempestades, montanas y en sus formas mas rudas, hace aparecer multitud
de seres que, a modo de causas segundas, invaden la naturaleza: énimas, es-
piritus, duendes. Dentro de la cultura colombiana no permanece, sin em-
bargo, a nivel de animismo primitivo, sino mas bien como providencialismo

popular mezclado con elementos mitico-mégicos y leyendas.

La posicion del hombre es aplacar la divinidad y suplicar permanente-
mente para obtener el milagro y la intervencién maravillosa. Esta posicién
religiosa se refuerza frente a una naturaleza hostil y frente a una miseria ge-
neralizada del pueblo. No se vive, en esta visiéon una ética transformante,

sino una ética de pasividad.

Los sectores mds populares, marginados y campesinos, e inclusive el
lumpen, muestran este tipo de religiosidad. El recurso a novenas, peregri-
naciones, promesas, imdgenes es para estos grupos como un signo de pro-
teccion frente a dificultades personales, econdémicas y sociales (Arboleda,
1984, p. 44).

b) Visién ritualista

Esta vision parte de un dualismo: lo sagrado y lo profano, entendidos como
dos esferas aisladas, sin relacién mutua. En el mundo de lo profano no inter-

viene lo religioso y el mundo del rito es ajeno al quehacer social.
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Esta vision dualista corresponde a una cultura mas técnica y desarrolla-
da. A Dios se le encuentra en el rito (sacramentos y oraciones principal-
mente) de forma individual, con poca o ninguna relacién con la comunidad.
En el campo social se nota esta dicotomia, cuando se piensa que el trabajo
principal es lo espiritual y lo demds se hard por anadidura. Importa mucho
dentro de esta vision, el cumplimiento legalista, tradicional y convencional

de las practicas.

Esta vision se origina en una exageracion del ex opere operato'? sacramen-
tal y en una exacerbacién del aspecto ritual-espiritual (un tipo de mistica

extramundana).

Las clases mas ricas, los miembros de la clase media, la burocracia, tien-
den a cumplir con sus obligaciones rituales convencionales y con una moral
de tipo individual. El quehacer social es para ellos algo secular, técnico, con
sus propias leyes, donde la religion y la ética no pueden decir nada, y de he-
cho no ven relacion entre fe y vida. Con frecuencia, se dice "la religion y la
iglesia deben ocuparse tinicamente de lo espiritual y de lo moral individual".
El criterio de fidelidad a la fe, es la practica del ritual periédico (Arboleda,
1984, p.45).

¢) Vision transformante

Es una vision de "elite” (agentes religiosos o pastorales, grupos especializa-
dos) dentro de la comunidad creyente. Se concibe el mundo como lugar
para una accién de divinizacién (misticismo intramundano). Es la concep-
cion de la fe como elemento estimulante de un cambio de las estructuras de
personalidad, de la sociedad y de la cultura. En Colombia, esta vision trans-
formante se vive en dos formas tipo: la forma "ortodoxa" que se encuadra
dentro de las normas institucionales y que, buscando el cambio, implica una
primacia légica del cambio del corazén. y la forma "politica” que, adoptan-
do elementos politico-ideoldgicos, implica una primacia légica del cambio
estructural-institucional. En ambas se concibe la fe como tarea, tarea critica

del presente y tarea creadora del futuro.

12 “En referencia a los sacramentos, esta frase significa que derivan su eficacia, no del ministro o del receptor,

sino del sacramento considerado independientemente de los méritos del ministro o receptor”. Wikipedia.
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La vision transformante es, en Colombia, una vision de élite. No ha po-
dido penetrar debido a dificultades estructurales de la misma Iglesia, como
son la falta de vinculos comunitarios expresados en pequenos grupos, la
tendencia a la pastoral de masas basada en las celebraciones liturgicas, la
mentalidad tipo "clase media" de la generalidad del clero y el funcionamien-
to de la colectividad religiosa como iglesia y no como secta Arboleda, 1984,

pp-45-46).

Segun Arboleda, en Colombia se combinan la visiéon césmica con la vi-
sion ritualista en la religiosidad popular, que “seria el conjunto de creencias,

comportamientos y concepciones ... vividos por la mayoria de la poblacién”

Asi como se reconocen consecuencias favorables del uso positivo de la
religiosidad popular y de sus signos, como por ejemplo la cohesién e in-
tegracion de las comunidades que les permite cooperar en la solucién de
problemas, también se han identificado usos negativos de esta religiosidad.
En Londofio (1981) se hace un particular estudio de lo que en términos
socioldgicos son esas disfunciones; se dan cinco usos equivocados de los
signos del catolicismo popularizado, que con frecuencia interfieren entre si:

reduccioén, desintegracion, desviacion, ambivalencia, y desgaste.

La reduccién implica un empobrecimiento del signo “que consiste en
que la extension o amplitud que debiera tener se pierde por debilitamiento,
y su alcance queda reducido a una parte del mismo.” Entre otros ejemplos
los autores sefialan el caso de la devocién a San Judas: “En centros de gran
devocidén a este santo, se convierte su estatua o suimagen en objeto de devo-
cion, y al convertirse en ‘fetiche’ pierde su valor de designar a un hijo de Dios
que goza de gloria.” Se mencionan también la devocién al Senor de Chiapas
y el Sefior de Buga, en los cuales las imdagenes son mas importantes que lo
que representan. Existe también reduccién en el uso de medallas, escapula-
rios, estampas, como signos protectores de ciertas calamidades pero que no
tienen conexién con Cristo o con Maria o con los santos. Igual ocurre con el
uso de agua bendita y en los que se santiguan delante de las iglesias, que no
atestiguan la fe o rinden homenaje a Dios (Londofio, 1981p.100).

En la desintegracion el signo es sacado del conjunto cristiano del que

hace parte. Ejemplos, la “devocion” a los santos por fuera de la liturgia ecle-
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sial, o devociones fundadas en leyendas o narraciones que nada tienen que
ver con el cristianismo. La utilizacion de medallas y cruces, y de imdgenes e
oo . . . « -
insignias religiosas, con el olvido o menosprecio de las “verdades cristianas
fundamentales” (Londofio. 1981, p.101). En la desviacién:

el significante es desviado de su significacién, aunque aparentemente la
conserve. Tal es el caso de signos que por si mismos pertenecen a sig-
nificaciones mds que laudables desde el punto de vista cristiano, pero
que en su uso concreto son llevados hacia otra direccién, son ligados a

otra significacién. (Londofio, 1981)

Son prueba de este mal uso de los signos cristianos diversas devociones
a Cristo, a la Virgen y a los santos, de los que se valora solo las imdgenes, y
se les utiliza para obtener beneficios personales o de otra indole. Igual cosa
ocurre cuando se usan los signos cristianos para hacerle mal a las personas
(Londofio, 1981, pp.101-102).

En cuarto lugar, figura la ambivalencia en el uso de los signos cristianos
en la religiosidad popular. “Son signos que en unas ocasiones estan al ser-
vicio del mensaje cristiano y en otras se convierten en instrumentos ajenos
de tal mensaje e incluso en instrumentos de significado contrario al mismo.”
Los autores presentan como ejemplos el rezo del rosario, la entonacién de
oraciones o de novenas, cuando de la devocién sincera se pasa en el mismo
acto a una intencion magica o a dar mayor valor a las formas que al mensaje
cristiano (Londono, 1981, p. 102).

Finalmente, estd el desgaste:

son signos en uso pero que perdieron su fuerza, que ya no “llevan” hacia
el significado, que no tocan, que son como si no existieran. Su reali-
zacion es una accién repetitiva, s6lo una materialidad, una actividad

mecdnica en cuanto a significacion se refiere (Londofio, 1981, p. 102).

Ocurre con mucha frecuencia en América Latina, en donde las oracio-
nes, los rezos, la eucaristia, las procesiones y ceremonias litirgicas, han

perdido su significado cristiano, y se han convertido en automatismo y

costumbre (Londofio, 1981, pp. 102-103).
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En la dltima parte de su texto, los autores enumeran y describen las ca-
racteristicas positivas y negativas de la religiosidad popular. Entre las carac-
teristicas positivas sefialan la fe de los fieles, el amor a Dios y a Ciristo, la
veneracion a Maria, la devocidn a los santos, la conciencia de pecado y la
necesidad de repararlo, la fraternidad, el respeto a los difuntos, el respeto a

los pastores de la iglesia, el cuidado con los ritos sagrados, etcétera.

Entre las caracteristicas negativas de la religiosidad popular, en el texto se
reconocen: la supersticion, la magia, el fatalismo, la idolatria, el fetichismo, y
el ritualismo (Londofio, 1981, pp. 108-109)

Hemos llegado al final de esta antologia razonada de textos sobre la
religiosidad popular, algunos de ellos de caricter socioldgico. Ahora, en
la segunda parte de este trabajo, con base en la metodologia indicada al
comienzo y haciendo uso de los textos aqui resumidos, se analizard la
novela La Virgen de los Sicarios para observar la religiosidad popular alli
contenida.

II. Andlisis e interpretacion de la novela desde la perspectiva
de la sociologia religiosa

Hemos dicho al comienzo de este ensayo que la novela La Virgen de los Sica-
rios es una autoficcion, pero no hemos dicho atn en qué consiste, y por qué
es importante aclararlo; pues bien, la también llamada “novela personal” es
un relato en el cual se cruzan la vida del autor y el relato de una experiencia
ficticia vivida por este. El eje de toda la narracién es un narrador ambiguo;
Fernando Vallejo, el escritor —el hombre nacido en el barrio Boston, que
habita en Laureles donde suele pasear con su perra y es célebre para los que
lo distinguen porque su vida tiene el alcance de una leyenda—y simultanea-
mente el viejo gramético homosexual que declara en la novela haber regre-
sado estragado de la vida a morir a Medellin, que se ha convertido en un in-
fierno. Por el relato sabemos que los sucesos narrados acaecen en un tiempo
en el que el narcotrafico ha marcado de muerte ala ciudad, y ha hecho de su
centro histérico, de sus barrios, de sus calles, de sus parques, de sus iglesias,

y de la gente que la habita, un mundo deleznable.
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Para el analisis interesa saber que la novela fue publicada por prime-
ra vez en 1994, un afo después de la muerte de Pablo Escobar, el capo
del Cartel de Medellin, quien por casi dos décadas hizo de la violencia
sicarial el limite entre la vida y la muerte de la gente, de la ciudad y el
pais. Con su muerte y la disolucién de su organizacién criminal, quedé
desempleado todo un remanente humano de nifios y jévenes cuyo tnico
oficio conocido a la perfeccién era matar por encargo. Justo en esa época,
el narrador, quesolo se llama Fernando una vez a lo largo de toda la no-
vela, regresa a la ciudad después de muchos afios de ausencia, y en casa
de un amigo conoce a Alexis, el joven sicario de ojos verdes del que se
enamora, y que lo va a acompafiar hasta que éste es asesinado. el narra-
dor sale con Alexis a reconocer la ciudad y aqui comienza la historia.

A continuacién, se ofrece un grafico de nube de palabras, elaborado
con aquellos términos que por su mayor frecuencia de aparicién en el
relato se antojan como los mds relevantes para conducirnos a su cabal
comprension, ya que nos permiten acceder a los grandes temas que lo
gobiernan. Como la gran novela que es, La Virgen de los Sicarios contiene,
por lo menos, cuatro narrativas simultdneamente: una poética y grama-
tica, una ético-politica, una social,y una religiosa. Nuestra hipétesis es
que esta ultima anuda las otras, a la vez que le da unidad a la novela.

Dada la enormidad de la tarea que implicaria abordar cada una
de esas narrativas y hechos explicitos desde el comienzo, lel objetivo
de nuestro ensayo es el andlisis Gnicamente de lo que hemos llamado
narrativa religiosa.

A modo de ilustracién, presento un fragmento de la tabla “Lista
de palabras ordenada por frecuencia”, con base en la cual se elaboré el
grafico “La novela en su nube de palabras”, que la visualiza.

El procedimiento para obtener la lista de palabras y sus frecuencias
de uso fue utilizar la herramienta de busqueda avanzada de palabras
de textos pdf que provee Adobe Acrobat, con lo que se obtuvo una lista
den 91 palabras-clave que se ordenaron en una columna de la tabla de

acuerdo con su frecuencia bruta®.

'3 Para realizar esta lectura, y por las caracteristicas técnicas de la metodologia utilizada, se ha aprovechado la
version electronica en pdf de la Virgen de los Sicarios, facilmente accesible en el sitio web de Lectulandia, https://
ww3.lectulandia.com/book/la-virgen-de-los-sicarios/. En esta version la novela consta de 73 paginas, contiene
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A continuacién, en una segunda columna, se calcularon los por-
centajes ponderados correspondientes a cada una de las frecuencias.
Finalmente, se procedié a elaborar la nube de palabras mediante un
software provisto por NubeDePalabras.es.

Los resultados principales son los que se observan en el grafico: el
universo de la novela descansa en un eje principal constituido por el
personaje del narrador, su joven amante Alexis, y Medellin. Un segun-
do eje, que se articula con el anterior lo constituyen Wilmar, el otro
joven sicario que entra a relacionarse afectivamente con el narrador a
la muerte de Alexis, cuyo asesino es precisamente Wilmar. Sabaneta
y Maria Auxiliadora representan un lugar de peregrinacion a donde,
entre otros devotos, acuden los sicarios de las comunas de Medellin. El

titulo de la novela es la gran metdfora de su trama.

LISTA DE PALABRAS ORDENADA POR FRECUENCIA

PALABRA FRECUENCIA %
Lo 454 14,15
Me 281 8,76
Mi 277 8,63
Yo 150 4,67
Alexis 119 3,71
Aqui 100 3,12
Nifios 91 2,84
Muertos 89 2,77
Medellin 74 2,31
Santos 60 1,87
Vida 54 1,68
Conocer 53 1,65
Atracos 49 1,53
Dios 49 1,53
Pobreza 48 1,50
Maria Auxiliadora 47 1,46
Comunas 43 1,34
Sicarios 43 1,34
Matar 42 1,31
Barrios 41 1,28
iglesias 38 1,18
Wilmar 35 1,09
Sabaneta 33 1,03
Ciudad 32 1,00

36.867 palabras, 451 pérrafos, y 2.764 lineas. La metodologia de lista de palabras parte del supuesto de que la
frecuencia en el uso de ciertas palabras en un texto es un buen indicador de la importancia que tienen en el texto,
sobre todo tratandose de una obra de ficcion donde la subjetividad es précticamente absoluta. Habida cuenta
de que la lengua es la materia de que estan hechos libros y novelas, para su analisis es indispensable disponer
de una metodologia que permita el conocimiento del léxico como de las estructuras sinticticas y semanticas, lo
mismo que de su nivel pragmatico. Como se ve, la metodologia de lista de palabras, utilizada aqui, tiene grandes
limitaciones porque no permite acceder al conocimiento de dichas estructuras, aunque si nos pone en umbral de
la puerta para entrar en ellas, de lo que resulta que solo nos es posible en este trabajo un acercamiento a lo que se
puede denominar la estructura superficial de la novela de Vallejo, suficiente, sin embargo, para apreciar y valorar
la problematica religiosa que afronta.
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La novela en su nube de palabras

Judas Afuera Centro Hermanos Jévenes Paz
Infierno Junin Suefio Cristiano Estado Infancia
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Mufiecos Padres Perdon Perro La Candelaria

En rigor, 91 palabras no son una muestra representativa del universo de
la novela, lo que de alguna forma es compensado por el hecho de que en su

seleccion jugd un papel determinante, tanto el conocimiento previo del autor,

como del tema central de la novela, y de sus pequenas historias colaterales.

Otra limitacién es que en la muestra no se tuvieron en cuenta lo que se conoce
como palabras vacias, esto es, aquellas que cumplen funciones gramaticales

esenciales, pero que no son signos lingiiisticos, y que representan la mayoria
de las palabras de cualquier texto.

Regresando al gréfico, es preciso tener en cuenta que el orden de impor-
tancia de las palabras estd significado por el tamano con que aparecen en él,
tamano que estd determinado a su vez por la frecuencia con que se repiten

en el texto. Algunos ejemplos, el pronombre personal de tercera persona
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“lo”, es la palabra que ocupa el primer lugar en la lista de palabras, es utiliza-
da en la novela 454 veces. Es usada en todos los casos por el narrador para
referirse indirectamente a las sensaciones o sentimientos que le producen
el mundo, las cosas y las personas. Este narrador, a su vez, ocupa el lugar
central y exclusivo en la narracién porque estd por entero a su cargo, aqui
no hay un narrador en tercera persona como sucede en la novelistica clasica.
En la autoficcién el narrador es omnimodo y por completo subjetivo. En el
diccionario de la RAE, la palabra “me” que corresponde al pronombre per-
sonal en primera persona, se repite en la novela en 281 ocasiones, y por eso
ocupa el segundo lugar en la muestra. Algo semejante ocurre como se puede
observar en la tabla y en el grafico con las palabras “yo”, “Alexis”, “aqui” (que
indica el lugar en que est4 la persona que habla o escribe) y “Medellin”; en
torno a ella va a girar toda la trama de la novela. En realidad, la existencia del
mundo de La Virgen de los Sicarios, depende por entero del narrador, si se le
suprimiera simplemente dejaria de existir en absoluto, cosa que no ocurre
en la novela clasica en donde diversos personajes son responsables, por de-

cirlo asi, de la existencia de una parte importante del mundo en que habitan.

En el grifico de nubes de palabras, estas se pueden clasificar adscritas a
tres zonas de lenguaje: una central cuya estructura estd formada por el na-
rrador, Alexis, y Wilmar, sus dos jévenes amantes, cuya existencia y muerte
parten la experiencia del mundo del narrador en dos. Medellin es la ciudad
que los contiene por completo desde el comienzo hasta el final del relato.
Colombia, el pais, es otro gran referente. Una segunda zona de lenguaje estd
constituida por las que ocupan un lugar intermedio en la tabla de palabras
por la frecuencia de aparicion en el relato, por ejemplo, Maria Auxiliadora,
Sabaneta, etc., que suman 59 palabras y se repiten en promedio 28 veces.
Finalmente, la tercera zona la conforman aquellas con menor aparicién (27
palabras que se repiten 6 veces en promedio, pero que representan fuerzas

importantes en el relato, por ejemplo: “religion catélica”

Algo mas antes de comenzar, quiero advertir un par de cuestiones. Como
anuncié al comienzo de este trabajo, el narrador se considera el auténtico
testigo de la historia que narra, porque es parte de ella, y nos la cuenta a

nosotros los lectores, los de dentro y los de fuera, advirtiendo que hagamos
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caso omiso a los soci6logos porque ellos en realidad no la conocen dado
que sus métodos de investigacion, al pretender ser objetivos y racionales,
dejan escapar la vida realmente vivida y nos enganan. Porque comprender
lo que pasé en Medellin, y en el pais, en la Era Escobar (si, porque lo de este
fue una era en que se transformo la ciudad y el pais, y no simplemente un
tiempo histérico), exige de otros métodos, los del escritor, los del novelista,
que no se limita a observar desde fuera, sino que es testigo directo de la vida
realmente vivida. Como en Los Funerales de la Mamd Grande, Fernando (el
narrador, no el novelista), se sienta a escribir la historia de la tragedia de la
ciudad y del pais en la Era de Escobar, antes de que lleguen los socidlogos.
En esto consiste la autoficcion, y el recurso es sencillo: un amigo presenta al
narrador, gramético y homosexual, que ha regresado al pais después de mu-
chos anos, viejo y desilusionado, resuelto a morir, a Alexis, un joven sicario
que ha quedado sin trabajo. Enamorados la primera noche, al dia siguiente,
y por iniciativa del joven sicario, la pareja va a visitar a la virgen de Maria
Auxiliadora (La Virgen de los Sicarios), a Sabaneta, una poblacién contigua
a Medellin, donde el narrador pasé parte de su nifiez, y los vestigios que
quedan del viejo pueblo le hacen revivir la religiosidad pura y bella de su
infancia. Ese mismo dia, de la mano de Alexis, el narrador comienza a descu-
brir que nada de lo que conoci6 se ha librado de la maldad del narcotrafico,
que el mundo ha quedado sin Dios ni Ley, y que solo la Muerte es senora

del mundo.

A continuacion, las cuatro citas sobre el inconveniente de que los socié-

logos nos den a conocer el mundo, y las razones de ello:

¢Qué le pediria Alexis a la Virgen? Dicen los sociélogos que los sica-
rios le piden a Maria Auxiliadora que no les vaya a fallar, que les afine
la punteria cuando disparen y que les salga bien el negocio. ;Y cémo
lo supieron? ;Acaso son Dostoievsky o Dios padre para meterse en la
mente de otros? jNo sabe uno lo que uno estd pensando va a saber lo

que piensan los demds! (Vallejo, 1994, p. 10).

Le quité la camisa, se quitd los zapatos, le quité los pantalones, se quité

las medias y la trusa y quedé desnudo con tres escapularios, que son
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los que llevan los sicarios: uno en el cuello, otro en el antebrazo, otro
en el tobillo y son: para que les den el negocio, para que no les falle la
punteria y para que les paguen. Eso segtn los sociélogos, que andan
averiguando. Yo no pregunto. S¢é lo que veo y olvido. Lo que si no
puedo olvidar son los ojos, el verde de sus ojos tras el cual trataba de

adivinarle el alma. (Vallejo, 1994, p. 10)

Por lo menos era martes, dia de peregrinacién a Sabaneta: cuando lle-
gamos en plena plaza se estaban encendiendo a bala dos bandas que
no se podian ver, pero que ni en pintura. Se estaban dando plomo a lo
loco estos dos combos "por cuestiones territoriales”, como decian antes
los bi6logos y como dicen ahora los sociélogos. ¢ Territoriales? ¢Dos
bandas de la comuna nororiental, que como su nombre lo indica estd
en el Norte, agarradas de la grena en Sabaneta, que estd en el Sur, en el

otro extremo? (Vallejo, 1994, p. 31)

Cuando a una sociedad la empiezan a analizar los sociélogos, ay mi
Dios, se jodi6, como el que cae en manos del psiquiatra. Por eso no
analicemos y sigamos: "Con el radio apagado, sefior taxista, que ya

tengo muy oido ese vallenato, y no lo resisto".

La segunda cuestion es la siguiente, la lista de palabras que elaboramos
y que nos sirve de recurso metodolégico, pudo simplificarse y concentrarse
mads por asociacién de palabras, y constituir solo dos campos semioseman-
ticos opuestos para ser estudiados por contraposicion, uno lo que llamaria-
mos el campo de La Muerte y el otro el campo de La Religiosidad. El caso es
que ese primer campo estarfa compuesto por unas 470 palabras, una especie
de red semantica con zonas de proximidad y lejania de diverso grado, y el
campo de La Religiosidad estaria conformado por una red de aproximada-
mente 521 palabras, y con varios caminos de conectividad. No obstante, op-
tamos por hacer un ejercicio més fluido que no implicara un exceso de rigor

técnico, lo cual no estaria mal para una tesis universitaria.

Ahora si vayamos al andlisis de la narrativa religiosa en la novela de Valle-

jo. Para ello partiremos de las palabras que directamente connotan creencias
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y ritos religiosos, u objetos o personas vinculadas a ellos. Segtin la tabla de

frecuencia de palabras tenemos los siguientes términos:

Lista de palabras. Narrativa religiosa

PALABRA FRECUENCIA
Muertos 5
Santos
Vida
Dios
Medellin
Maria Auxiliadora
Matar
Iglesias
Sabaneta
Corazon
Cadaveres
Amor
Cielo
Curas
Odio
Alma
Angel
Cristo

Infierno

Pedir

Cristiano
Escapulario
Perddén

La Candelaria
Pecado

Religion catdlica
Devocion

San Judas Tadeo

Rk, RIMININ N[ w]w|wlw|w w w]|lw|s]|s(pD]d]s

248



José Gabriel Catafio Rojas

Gréfico Nube de palabras. Narrativa Religiosa

Como se observa en la tabla y en el grafico, se seleccionaron 27 pala-
bras que de manera conjunta y directa connotan un discurso religioso en
la novela. En ese conjunto, como también se observa, no todas las palabras
tienen el mismo peso, una tiene mucho peso, cuatro tienen un poco menos,
un tercer grupo un poco menos aun; y, finalmente, las que aparecen en el
grafico en letra diminuta son las que menos parecen tener fuerza en el dis-
curso del narrador. Todas estas palabras las pone solo él en su escritura, por
asi decirlo. Nadie mds las pronuncia en la novela. Es la frecuencia con que las
pronuncia de modo repetitivo o no lo que imprime a su discurso religioso
una direccién. Lo que vamos a hacer con esas palabras enseguida es ponerlas

en contexto, vamos a ir a los parrafos donde todas hacen su aparicion.

En todas las religiones los muertos ocupan un lugar muy importante,
en particular en la religion catélica, a un punto tal que se espera que inme-
diatamente antes de un fallecimiento, por lo regular, el moribundo reciba

asistencia espiritual y la uncién de los enfermos, y que una vez muerto sea

249



Religiosidad popular y diatriba poética sobre el cristianismo catdlico

objeto de ceremonias, velaciones, novenarios, etc.; por lo menos asi ha sido
tradicionalmente, en particular en los sectores populares. Los estratos me-
dios y altos de la poblacion también tienen sus rituales y ceremonias, pero
los hacen casi siempre de manera privada, contrario a los sectores populares
donde hasta los barrios enteros se congregan en ocasion de un fallecimien-
to. Pero ;qué sucede cuando la causa de la muerte es el homicidio sin previo
aviso? Pues que la religion no puede obrar lo mismo, y si ademds ocurre que
lo corriente sea el homicidio, la religiosidad en sus diversas partes puede
llegar a desinstitucionalizarse. Una situacion parecida a esta fue la que vivi6
Medellin por cerca de dos décadas. Para dar algo de contexto a esa especie
de obsesion del narrador por la muerte, hasta el punto de que la muerte,
la muerte violenta -eso es lo otro, no se trata de cualquier muerte- parece
ella sola ensenorearse de la ciudad. Baste recordar que para la época en que
transcurre la novela enla ficcion, pero también en la vida real, Medellin llegd
a tener la triste fama de ser la ciudad més violenta del mundo, y no sin razén.
Los estudios sobre esos afios de violencia extrema en Medellin coinciden
en sefalar que, por ejemplo, mientras el nimero de homicidios fue 509 en
1979, en un momento en que Pablo Escobar estd consolidando su banda de
narcotraficantes y asesinos, los homicidios no dejaron de crecer de modo
escandaloso en los afos sucesivos, esto es, el numero de homicidios en la
ciudad escal6 en 1991 a 6349, un aumento de 12.4 veces mds en relacion
con 1979, o sea més de 1200%. Luego desde esa ctispide el numero de ho-
micidios comenz6 a disminuir lentamente, con algunas recaidas en algunos
anos, hasta llegar a la cifra de 920 en 2013, 22 anos después, es decir, cerca
del 700 %. Y todo a medida que el cartel de Medellin por diversas causas
fue desmoronandose, especialmente por la muerte de Escobar en diciembre
de 1993, pero también porque el paramilitarismo después de la muerte de
este, llegd a dominar en amplias zonas de la ciudad a sangre y fuego, hasta
su desmovilizacion a fines de la primera década de este siglo'*. Las historias
sobre muertes violentas y funerales de aquellos anos parecen de fabula, y sin
duda perturbaron profundamente la religiosidad de la gente. De esta per-
turbacién nos habla profusamente a su modo el narrador de La Virgen de los

Sicarios.

'*Ver Martin, (0000). p. 639.
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Por ejemplo, mientras que la palabra®® “muertos” aparece 89 veces en
boca del narrador, en solo 73 paginas que tiene la novela completa (recuér-
dese que citamos de una version electrénica), la palabra “matar” lo hace en
42 ocasiones. Ahora, para ver qué sentido cobran en el contexto de uso, es
preciso citar las frases en los parrafos correspondientes, en el orden de pé-
gina en que aparecen. Como por falta de espacio no podemos citar los 89
fragmentos correspondientes a la palabra “muertos'’, nos guiaremos por
la hipétesis de que en la mayoria de los casos tienen un sentido religioso.
En general, para simplificar el andlisis, reuniremos varias citas en tres gru-
pos, segun su frecuencia en la lista de palabras: alta, media o baja. También,
dentro de cada grupo deberemos seleccionar solo algunos fragmentos para
poner estas palabras en contexto y poder leerlas e interpretarlas, porque en
muchos casos su numero es muy elevado, y tornarian muy pesado el texto.
Aqui se parte de dos supuestos, en primer lugar, que la frecuencia con que
el narrador utiliza una palabra es un indicador de la importancia que tiene
para él; y, en segundo lugar, que dicha importancia también se relaciona con
la distribucion regular del término a lo largo del texto. Sirva como ejemplo
la palabra “muertos” no solo con una altisima frecuencia (89 repeticiones en
73 péginas), sino ademas con una distribucién regular en la novela, desde
las primeras paginas hasta la ultima. Nuestra hipotesis al respecto es que en
torno a dicha palabra gira todo lo demds, esto es, el resto de las palabras, para
contar un mundo sin redencidn, sin vida después de la muerte, un mundo
de crimen porque en la novela nadie muere de muerte natural ni por causa
accidental, sino que todos los muertos son asesinados por sicarios sin peso
de conciencia, sin contricidn de corazon ni satisfaccién de obra. Dificilmen-
te se puede encontrar una novela donde el quinto mandamiento, “no mata-

ras”, haya sido més incumplido.

' Por formar parte del mismo campo semdntico, y para lograr sintesis, hemos subsumido la palabra “muerte”
en la palabra “muertos”, ambas casi con la misma frecuencia, la primera 42 y la segunda 47.
' Después de cada frase o fragmento figura el nimero de pagina correspondiente.

251



Religiosidad popular y diatriba poética sobre el cristianismo catdlico

Alto nivel de incidencia

muertos (89)

Aqui te regalo esta belleza —me dijo José Antonio cuando me presenté

a Alexis—, que ya lleva como diez muertos"

En fin, por ese apartamento de José Antonio, por entre sus relojes de-
tenidos como fechas en las ldpidas de los cementerios, pasaban infi-
nidad de muchachos vivos. O sea, quiero decir, vivos hoy y mafiana
muertos que es la ley del mundo, pero asesinados: jévenes asesinos

asesinados, exentos de las ignominias de la vejez por escandaloso puiial

o compasiva bala. (Vallejo, 1994, p.7)

En la jerga de las comunas o argot comunero que estd formado en
esencia de un viejo fondo de idioma local de Antioquia, que fue el que
hablé yo cuando vivo (Cristo el arameo), mds una que otra superviven-
cia del malevo antiguo del barrio de Guayaquil, ya demolido, que ha-
blaron sus cuchilleros, ya muertos; y, en fin, de una serie de vocablos y
giros nuevos, feos, para designar ciertos conceptos viejos: matar, morir,

el muerto, el revélver, la policia... (Vallejo, 1994, p. 14)

Hoy en el centro —le conté a Alexis luego hablando en jerga con mi
mania poliglota— dos bandas se estaban dando chumbimba. De lo que
te perdiste por andar viendo televisién". Se mostré interesado, y le con-
té hasta lo que no vi, con mil detalles. Le desplegué por todo Junin un

tendal de muertos. Me sentia como Don Juan presumiéndole a Don

Luis de las mujeres que se habia echado. (Vallejo, 1994, p.15)

En lo alto de mi edificio, en las noches, mi apartamento es una isla
oscura en un mar de luces. Lucecitas por doquiera en torno, en las
montafas, palpitando en la nitidez del cielo porque aqui no hay smog:
lo tumba la lluvia. Al atardecer nuestras montafias son tan nitidas, tan
resaltadas, que haga de cuenta usted que las recorté un nifio con tijeras

de una foto del Colombiano. (E/ Colombiano es el periédico de Me-
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dellin, el que da los muertos: tantos hoy, ;mafiana cudntos?) (Vallejo,

1994, p.19)

;Cuintos muertos lleva este nifio mio, mi portentosa maquina de ma-
tar? Uno hasta donde sé y ahora. De los de mis atrds no respondo. Yo no
suelo preguntar como los curas que quieren saberlo todo para ellos solos,
sin compartir, en secreto tumbal de confesién. Que cémo, que cudndo,
que con quién, que por dénde. jPor donde sea! jAbsuelvan en bloque

carajo y desensotanen esa curiosidad rabiosa! (Vallejo, 1994, p.20)

El préximo muertico de Alexis result6 siendo un transetinte grose-
ro: un muchachote fornido, soberbio, malo que es lo que es esta raza
altanera. Por Junin, sin querer, nos tropezamos con él. "Aprendan a
caminar, maricas —nos dijo—. ¢O es que no ven?" Yo, la verdad, veo
poco, pero Alexis mucho, ;o si no cémo esa punteria? Pero esta vez,
para variar, bordando sobre el mismo tema su consabida sonata no le
chantd6 el pepazo en la frente, no: en la boca, en la sucia boca por donde
maldijo. Y asi, quién lo iba a creer, la dltima palabra que dijo el vivo
tue "ven", como pueden ver volviendo a ver su frase. Nunca mds vio. A
estos muertos se les quedan los ojos abiertos sin ver. Y ojos que no ven,

aunque uno los vea, no son ojos, como atinadamente observé el poeta

Machado, el profundo. (Vallejo, 1994, 5)

Eso que dije yo es lo que debié decir la autoridad, pero como aqui no
hay autoridad sino para robar, para saquear a la res publica... Y asi me
encuentro a Sabaneta, el pueblo sagrado de mi nifiez, en el bochinche y
la guachafita, en el més descarado desorden que me estin introducien-
do estos cabrones. Mi indignacién no podia mds, me estaba dando un
ataque de ira santa. "jUuuuuu! (Uuuuuu!" aullaba una ambulancia con
su letrero de ambulancia escrito al revés para que uno tenga que leerlo
patas arriba dando la vuelta; paraba en seco y se bajaban dos camilleros

a recoger a los muertos. Dos, tres, cuatro... (Vallejo, 1994, p. 31)
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Las guerras de las bandas estdn casadas: de barrio con barrio, de cuadra
con cuadra. Una muerte trae otra muerte y el odio mds odio. Esto
es asi, la ley del gato que gira y gira queriendo agarrarse la cola. Y las
rachas de violencia que no apagan los entierros... Por el contrario, las
encienden. Se dirfa que en las comunas los destinos de los vivos estdn
en manos de los muertos. El odio es como la pobreza: son arenas mo-

vedizas de las que no sale nadie: mientras mds chapalea uno mas se

hunde. (Vallejo, 1994, p. 35)

Esto que veis aqui marcianos es el presente de Colombia y lo que les
espera a todos si no paran la avalancha. Jirones de frases hablando de
robos, de atracos, de muertos, de asaltos (aqui a todo el mundo lo han
atracado o matado una vez por lo menos) me llegaban a los oidos pau-
tadas por las infaltables delicadezas de "malparido” e "hijueputa” sin las

cuales esta raza fina y sutil no puede abrir la boca. (Vallejo, 1994, p 39)

Pero dejemos que este curita descanse en paz y pasemos a palabras
mayores, al cardenal Lépez T., el que se queria despachar Alexis. Muy
delicadito él, de modales finos y adamados, perfumados, se empefi6
en hacer negocios con el narcotrifico, el Gnico que tenia aqui dinero
contante y sonante. Cartas quedan de este cardenal al gran capo ofre-
ciéndole en venta terrenos de la Curia. ;Y no le importaban al cardenal
—preguntard usted— los incontables muertos de las bombas, de las mu-
chas que mandé estallar el gran capo, todos ellos gentecitas humildes
y buenas, del "pueblo"? Si, tanto como a mi. Un muerto pobre es un

pobre muerto, y cien son cien. (Vallejo, 1994, p. 42)

Hombre vea, yo le digo, vivir en Medellin es ir uno rebotando por esta
vida muerto. Yo no inventé esta realidad, es ella la que me estd inven-
tando a mi. Y asi vamos por sus calles los muertos vivos hablando de
robos, de atracos, de otros muertos, fantasmas a la deriva arrastrando
nuestras precarias existencias, nuestras inutiles vidas, sumidos en el de-
sastre. Puedo establecer, con precisién, en qué momento me converti

en un muerto vivo. (Vallejo, 1994, p. 46)
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Tales muertos aunque pobres, por supuesto, para el cielo no se irdn
asi les quede mds a la mano: se irdn barranca abajo en caida libre para
el infierno, para el otro, el que sigue al de esta vida. Ni en Sodoma
ni en Gomorra ni en Medellin ni en Colombia hay inocentes; aqui
todo el que existe es culpable, y si se reproduce mds. Los pobres pro-
ducen mds pobres y la miseria mds miseria, y mientras mds miseria
mds asesinos, y mientras mds asesinos mis muertos. Esta es la ley de

Medellin, que regird en adelante para el planeta tierra. Tomen nota.

(Vallejo, 1994, p. 50)

Cuando par6 de retransmitirse el pajarraco deslenguado, el radio, re-
confortante como un café caliente, oficioso y mafianero, pasé a dar-
nos las noticias de la noche que acababa y las cifras de los muertos.
Que anoche no habian sido sino tantos... La vida seguia pues. (Va-

llejo, 1994, p. 54)

Como al difuntico al caer se le abrié la camisa, se le despanzurré la
barriga; y asi pude ver que llevaba bajo el cinturén un revélver. Jua!
Le iba a servir en la otra vida para matar cuanto sus puercos pies para
caminar. Los muertos no matan ni caminan: caen en caida libre rumbo

a los infiernos como una piedra roma. (Vallejo, 1994), p. 60)

Sali de esa casa con Wilmar y la mente confusa. Una de dos: O el que
tuve ante mis ojos no era mi Nato, o la Muerte de ociosa se habia
puesto a repasar a sus muertos. Pero si no era el Nato de mi juventud,
¢por qué era idéntico? ;Y por qué lo mataron igual,y en el mismo sitio
y ala misma hora? ;No seria que la realidad en Medellin se enloquecié

y se estaba repitiendo? (Vallejo, 1994, p. 66)

De los muertos que cargaba Alexis en su conciencia (si es que tenia)
cuando nos conocimos, yo no soy culpable. De los de este nifio, los
suyos propios, tampoco. Alla ellos con sus muertos que de los que aqui
tenemos compartidos ustedes son testigos. Le dije a Wilmar que en mi

opinién ya no tenia objeto seguir en Medellin, que esta ciudad no daba
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para mids, que nos fuéramos. ;:Que para dénde? Para donde fuera. El

mundo no se acababa aqui, era bien grande.

Eso lo entendi muy bien; en los barrios de las comunas la tnica que

tiene paso libre es la Muerte. (Vallejo, 1994, 70)

"Anfiteatro" llaman aqui a la morgue, y no hay taxista en Medellin ni
cristiano que no sepa dénde estd porque aqui los vivos sabemos muy
bien adonde tenemos que ir a buscar los muertos. Estd saliendo de la

ciudad, donde empieza la Autopista Norte, frente a una terminal de
buses. (Vallejo, 1994, p. 71)

El hombre invisible les fue pasando revista a los muertos. Tres cosas en
especial le llamaron la atencién de esos cuerpos desnudos sin corazén
que pudiera volver a sentir el odio: la cabeza (y la de algunos con los
pelos revueltos, erizados) vaciada de sesos y rencores; el sexo inutil,
estipido, impudico, incapaz de volver a engendrar, hacer el mal; y los

pies que ya no llevarian a nadie a ninguna parte. (Vallejo, 1994, p.72)

Sali por entre los muertos vivos, que seguian afuera esperando. Al salir
se me vino a la memoria una frase del evangelio que con lo viejo que
soy hasta entonces no habia entendido: "Que los muertos entierren
a sus muertos". Y por entre los muertos vivos, caminando sin ir a
ninguna parte, pensando sin pensar tomé a lo largo de la autopista.
Los muertos vivos pasaban a mi lado hablando solos, desvariando. Un
puente peatonal elevado cruzaba la autopista. Subi. Abajo corrian los
carros enfurecidos, atropellando, manejados por cafres que creian que
estaban vivos, aunque yo sabia que no. Arriba volaban los gallinazos,
los reyes de Medallo, planeando sobre la ciudad por el cielo limpido en
grandes circulos que se iban cerrando, cerrando, bajando, bajando. Es 1a
forma que tienen ellos de aterrizar, con delicadezas, con circunloquios
sobre lo que les corresponde pero que el hombre necio, enterrador, les

quiere quitar jpara darselo a los gusanos! (Vallejo, 1994, p. 73)
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Bajé el puente y entré a un galpén inmenso que no conocia. Era la
famosa terminal de buses intermunicipales atestada por los muertos
vivos, mis paisanos, yendo y viniendo apurados, atareados, preocupa-
dos, como si tuvieran junta pendiente con el presidente o el ministro y

tanto qué hacer. (Vallejo, 1994, p.73)

Medio nivel de incidencia

Maria Auxiliadora/Dios/ Vida/ Santos/ Curas/ Cielo/ Amor/
Corazén de Jesus/ Sabaneta/ Iglesias/ Alma

Sabaneta (33)

Habia en las afueras de Medellin un pueblo silencioso y apacible que
se llamaba Sabaneta. Bien que lo conoci porque alli cerca, a un lado
de la carretera que venia de Envigado, otro pueblo, a mitad de camino
entre los dos pueblos, en la finca Santa Anita de mis abuelos, a mano

izquierda viniendo, transcurrié mi infancia. (Vallejo, 1994, p. 5)

A mi regreso a Colombia volvi a Sabaneta con Alexis, acompafdn-
dolo, en peregrinacién. Alexis, aja, asi se llama. El nombre es bonito,
pero no se lo puse yo, se lo puso su mamd. Con eso de que les dio a
los pobres por ponerles a los hijos nombres de ricos, extravagantes,
extranjeros: Tayson Alexander, por ejemplo, o Féber o Eder o Wilfer o

Rommel o Yeison o qué sé yo. (Vallejo, 1994, pp. 5-6)

La Virgen de Sabaneta hoy es Maria Auxiliadora, pero no lo era en mi
nifiez: era la Virgen del Carmen, y la parroquia la de Santa Ana. Hasta
donde entiendo yo de estas cosas (que no es mucho), Maria Auxiliadora
es propiedad de los salesianos, y la parroquia de Sabaneta es de curas
laicos. ;Cémo fue a dar Marfa Auxiliadora alli? No sé. Cuando regresé
a Colombia alli la encontré entronizada, presidiendo la iglesia desde el

altar de la izquierda, haciendo milagros. (Vallejo, 1994, p. 6)
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Un tumulto llegaba los martes a Sabaneta de todos los barrios y rum-
bos de Medellin adonde la Virgen a rogar, a pedir, a pedir, a pedir que
es lo que mejor saben hacer los pobres amén de parir hijos. Y entre esa
romeria tumultuosa los muchachos de la barriada, los sicarios. Ya para
entonces Sabaneta habia dejado de ser un pueblo y se habia convertido
en un barrio més de Medellin, la ciudad la habia alcanzado, se la habia
tragado; y Colombia, entre tanto, se nos habia ido de las manos. Era-
mos, y de lejos, el pais mds criminal de la tierra, y Medellin la capital

del odio. Pero estas cosas no se dicen, se saben. Con perdén. (Vallejo,

1994, p. 6)

Todas las casitas campesinas de la carretera, desde que saliamos cami-
nando de Santa Anita hacia Sabaneta tenian pesebre, y abrian las ven-
tanas de los cuarticos que daban al corredor delantero para que lo viéra-
mos. Pero ningtin pesebre més hermoso que el de la casita que digo yo:
ocupaba dos cuartos, el primero y el del fondo, llenos de maravillas: lagos
con patos, rebafios, pastores, vaquitas, casitas, carreteritas, un tigre, y arri-
ba de la montafia, en lo mds alto, la pesebrera en la que el veinticuatro de
diciembre iba a nacer el Nifio Dios. Pero estibamos apenas a dieciséis,
en que empezaba la novena y en que haciamos los pesebres, y faltaban
exactamente ocho dias para el dia, la noche, mas feliz. Ocho dias de una

dicha interminable en espera. (Vallejo, 1994, pp. 8-9)

En la iglesita de Sabaneta hay a la entrada un Sefior Caido; en el altar
del centro esti Santa Ana con San Joaquin y la Virgen de nifia; y en
el de la derecha Nuestra Sefiora del Carmen, la antigua reina de la
parroquia. Pero todas las flores, todos los rezos, todas las veladoras, to-
das las suplicas, todas las miradas, todos los corazones estin puestos en
el altar de la izquierda, el de Maria Auxiliadora, que la remplazé. Por
obra y gracia suya esta iglesita de Sabaneta antafio apagada hoy estd
alegre y florecida de flores y milagros. Maria Auxiliadora, la virgen
mia, de mi nifiez, la que mds quiero los estd haciendo. "Virgencita nifa
que me conoces desde hace tanto: Que mi vida acabe como empezd,

con la felicidad que no lo sabe". (Vallejo, 1994, p.10)
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"Virgencita nifia de Sabaneta, que vuelva a ser el que fui de nifio, uno
solo. Ayidame a juntar las tablas del naufragio”. (Vallejo, 1994, p 19)

Eso que dije yo es lo que debié decir la autoridad, pero como aqui no
hay autoridad sino para robar, para saquear a la res publica... Y asi me
encuentro a Sabaneta, el pueblo sagrado de mi nifiez, en el bochinche
y la guachafita, en el mds descarado desorden que me estin introdu-

ciendo estos cabrones. (Vallejo, 1994, p. 31)

La presencia de tantos jévenes en la iglesita de Sabaneta me causaba
asombro. Pero sasombro por qué? También yo estaba alli y veniamos a
buscar lo mismo: paz, silencio en la penumbra. Tenemos los ojos can-

sados de tanto ver, y los oidos de tanto oir, y el corazén de tanto odiar.

(Vallejo, 1994, p. 32)

Amanecié martes y yo vivo y él abrazado a mi y radiante la mafana.
"sQué dia es?" me pregunté abriendo los ojos el dngel. "Martes", le
contesté. De ¢l fue entonces la idea de que fuéramos a Sabaneta adon-
de Maria Auxiliadora. ";A qué vas? —le pregunté—. ;A dar gracias, o a
pedir?" Que a ambas cosas. Los pobres son asi: agradecen para poder
seguir pidiendo. (Vallejo, 1994, p 58)

Maria Auxiliadora (15)

Prenddmosle esta veladora a la Virgen y oremos, roguemos que es a
lo que vinimos: "Virgencita nifia, Maria Auxiliadora que te conozco
desde mi infancia, desde el colegio de los salesianos donde estudié; que
eres mds mia que de esta multitud novelera, hazme un favor: Que este
nifio que ves rezandote, ante ti, a mi lado, que sea mi dltimo y defini-
tivo amor; que no lo traicione, que no me traicione, amén". (Vallejo,

1994, p. 10)

¢Qué le pediria Alexis ala Virgen? Dicen los socidlogos que los sica-
rios le piden a Maria Auxiliadora que no les vaya a fallar, que les afine

la punteria cuando disparen y que les salga bien el negocio. ;Y c6mo
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lo supieron? ;Acaso son Dostoievsky o Dios padre para meterse en la
mente de otros? jNo sabe uno lo que uno estd pensando va a saber lo

que piensan los demas! . (Vallejo, 1994, p. 10)

Las veladoras de Maria Auxiliadora palpitaban al unisono como las
lucecitas de Medellin en la undnime noche, rogindole al cielo que nos
hiciera el milagro de volver a ser. A ser los que fuimos. "Yo ya no soy yo,

Virgencita nifia, tengo el alma partida". (Vallejo, 1994, p. 19)

iO qué! ;Creen que Maria Auxiliadora es propiedad privada? Maria
Auxiliadora es de todos y el parque de nadie: que ninguno suefie con

que es propio porque orind primero, porque en este parque nadie orina.

(Vallejo, 1994, p. 31)

Entramos en la iglesia, pasamos ante el Sefior Caido, y seguimos has-
ta el altar del fondo en la nave izquierda, el de Maria Auxiliadora, la
virgencita alegre con el Nifo, flotando sobre un mar de ofrendas de
flores y constelada de estrellas. Adultos y viejos llenaban la iglesia y,
cosa notable, muchachos con el corte de pelo de los punkeros, rezan-
do, confesindose: los sicarios. ;Qué pedirin? ;De qué se confesardn?

iCuidnto daria por saberlo y sus exactas palabras! (Vallejo, 1994, p. 32)

Madre Santisima, Maria Auxiliadora, sefiora de bondad y de misericordia,
posternado a vuestros pies y avergonzado de mis culpas, lleno de confianza
en vos os suplico atenddis este ruego: que cuando llegue mi iltima hora, por
Jfin, acuddis en mi socorro para que tenga la muerte del justo. Abuyentad al
espiritu maligno y su silbo traicionero, y libradme de la condenacion eterna,

que la pesadilla del infierno ya la he vivido en esta vida y con creces: con mi

prajimo. Amén. .(Vallejo, 1994, p. 32)

Entramos a la iglesia: semidesierta, con unos cuantos viejos y viejas
de poca monta y ni un sicario. {Carajo, también esto se acabd, como
todo! Y me arrodillé ante la Virgen y le dije: " Virgencita mia, Maria

Auxiliadora que te he querido desde mi infancia: cuando estos hijos
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de puta te abandonen y te den la espalda y no vuelvan mds, cuenta con-
migo, aqui me tienes. Mientras viva volveré". :De qué le estaria dando
gracias Alexis, perdén, Wilmar a la Virgen? ;Qué le estaria pidiendo?
¢Ropas, bienes, antojos, miniUzis? Decidi hacerlo feliz ese dia y darle

en nombre de ella lo que quisiera. (Vallejo, 1994, p. 58)

Dios (44)

Entonces entendi que Alexis no respondia a las leyes de este mundo; y
yo que desde hacia tiempos no creia en Dios dejé de creer en la ley de
la gravedad. (Vallejo, 1994, p. 11)

[...] me asegura que dia hubo en Medellin en que mataron ciento
setenta y tantos, y trescientos ese fin de semana. Sabra Dios, que es
el que ve desde arriba. Nosotros aqui abajo lo tnico que hacemos es

recoger cadaveres. (Vallejo, 1994, p. 10)

El televisor de Alexis me acabé de echar a la calle. Alexis, por lo visto,

no requeria de mi presencia. Yo si de la de él, en ausencia de Dios.

(Vallejo, 1994, p. 15)

Mire parcero: no somos nada. Somos una pesadilla de Dios, que es

loco. (Vallejo, 1994, p. 15)

Pero la Candelaria nunca la cierran. Tiene a la entrada en la nave iz-
quierda un Sefior Caido de un dramatismo hermoso, doloroso, alum-
brado siempre por veladoras: veinte, treinta, cuarenta llamitas rojas,
efimeras, palpitando, temblando, titilando rumbo a la eternidad de
Dios. (Vallejo, 1994, p. 25)

Desde el morro del Pan de Azicar hasta el Picacho vuelan los galli-
nazos con sus plumas negras, con sus almas limpias sobre el valle, y

son, como van las cosas, la mejor prueba que tengo de la existencia de

Dios. (Vallejo, 1994, p. 29)
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Ciento cincuenta iglesias, mal contadas, tiene Medellin, casi como
cantinas, una exageracion, y descontando las de las comunas a las que

s6lo sube mi Dios con escolta, las conozco todas. (Vallejo, 1994, p. 32)

Hubo aqui un padrecito loco, desquiciado, al que le dio dizque por ha-
cerles casita a los pobres con el dinero de los ricos. Con su programa de
televisién "El Minuto de Dios", que pasaba noche a noche a las siete,
se convirtié en el mendigo nimero uno de Colombia. Su cuento era
que "los ricos son los administradores de los bienes de Dios". ;Habrase
visto mayor disparate? Dios no existe y el que no existe no tiene bie-
nes. (Vallejo, 1994, p. 41)

Curitas salesianos apologéticos, eminentisimos, profundisimos sefio-
res: ¢Que mis criticas son superficiales, triviales? Pues para mi, mula
que pisa firme y no da traspié porque calcula paso por paso antes de
ir a meter la pata, toda religion es insensata. Si uno las considera asi,
desde el punto de vista del sentido comuin, de la sensatez, se hace evi-
dente la maldad, o en su defecto la inconsubstancialidad, de Dios,
para decirlo con una palabreja escurridiza como un conejo que me saco
de la manga de mi toga de prestidigitador escoldstico para designar su

no existencia. (Vallejo, 1994, p. 45)

iClaro que no existe! Pongo mis cinco sentidos alerta mds la antena
del televisor a ver si lo capto, pero no, nada, todo borroso. Lo tunico
que existe es lo que veo: un conejo. Y el conejo se va... En cuanto a
Cristo, jc6mo se va a realizar Dios, que es necesario, por los cami-
nos contingentes, concretos, de un hombre! Y rabioso. Me gustaria
ver a ése funcionando en Medellin, tratando de sacar a fuete a los
mercaderes del centro; no alcanza a llegar vivo a la cruz: se lo des-

pachan antes de una pufialada con todo y fuete. ;Rabieticas aqui?

(Vallejo, 1994, p. 45)

Hace dos mil afios que pasé por esta tierra el Anticristo y era él mismo:

Dios es el Diablo. Los dos son uno, la propuesta y su antitesis. Claro
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que Dios existe, por todas partes encuentro signos de su maldad. (Va-

llejo, 1994, p. 45)

Cuando vi al nifio oliendo el frasquito lo saludé con una sonrisa. Sus

ojos, terribles, se fijaron en mis ojos, y vi que me estaba viendo el alma.

Claro que Dios existe. (Vallejo, 1994, p. 45)

Le dije que tenia que ir a La Candelaria a pedirle al Sefior Caido, pero
no le dije a pedirle qué. Tenia que ir a esa iglesia a rogarle a Dios que
todo lo sabe, que todo lo entiende, que todo lo puede, que me ayu-

dara a matar a este hijueputa. (Vallejo, 1994, p. 68)

Me acerqué y tenia los ojos abiertos. No se los pude cerrar por mds que
quise: volvian a abrirsele como mirando sin mirar, en la eternidad. Me
asomé un instante a esos ojos verdes y vi reflejada en ellos, alld en su

fondo vacio, la inmensa, la inconmensurable, la sobrecogedora mal-

dad de Dios. (Vallejo, 1994, p. 72)

Iglesia o templo (38)

En los 38 registros se mencionan elogiosamente las siguientes iglesias
o templos: Sabaneta, San Ignacio, San José, San Antonio, La cande-
laria, La Metropolitana, La América, Manrique, San Nicolis de To-
lentino, San Cayetano, La Sagrada Familia, El Rosario, La Asuncién,
La Visitacién, La Visitacién Cristo Rey, Jests Obrero, E1 Carmelo, El

Calvario, San Blas, San Bernardo, San Judas Tadeo.

Cuando el incidente ibamos para la Candelaria y para la Candelaria
seguimos, sin més preimbulos, en el tropel. Esta iglesia es la mds her-
mosa de Medellin, que tiene ciento cincuenta y que las conozco yo:
cien con Alexis, esperando a veces horas enteras a que las abran. Pero

la Candelaria nunca la cierran. (Vallejo, 1994, p. 25)
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Curas, obispos, cardenales y papa (5)

Cuando se llenan de humo y empiezan a jalar, los que los estdn ele-
vando sueltan, soltamos, y el globo se va yendo, yendo al cielo con
el corazén encendido, palpitando, como el Corazén de Jests. ¢Saben
quién es? Nosotros teniamos uno en la sala; en la sala de la casa de la
calle del Peru de la ciudad de Medellin, capital de Antioquia; en la casa
en donde yo naci, en la sala entronizado o sea (porque sé que no van a

saber) bendecido un dia por el cura. (Vallejo, 1994, p. 5)

Otro muerto en un bus: un mendigo alzado. Uno de esos basuqueros
soliviantados por Amnistia Internacional, la Iglesia catélica y el comu-
nismo mds los Derechos Humanos, que se la pasan el dia entero fu-
mando basuco y pidiendo, exigiendo, con un garrote en la mano: "Que
déme tanto, jefe, que hoy no he desayunado. Tengo hambre". "Que te
la quite tu madre que te parié", les contesto yo. O el cura papa que es
tan buen defensor de la pobreria y la proliferacién de la rofia humana.

(Vallejo, 1994, p. 62)

Hay un sitio en las inmediaciones de la Avenida San Juan que se llama
"Mierda Caliente": un atracadero, un matadero. Con ésos sigui6 el angel.
Yo le decia que no, que mejor burdceratas de la Alpujarra o monsefior
obispo, el cardenal Lépez T. antes de que se nos escapara a Roma impu-
ne con las joyas que se robd, pero estando como estdbamos en nuestro

apartamento, ese sitio nos quedaba mads a la mano. (Vallejo, 1994, p. 41)

El mal que le hizo ese padrecito a Colombia no tiene nombre. Visto el
éxito del programa, monté un banquete anual, el "del millén", a millén
la entrada y de cena caldo Maggi. Hasta que logré, claro, lo que las
sectas protestantes gringas llaman "la fatiga de los donantes". No le
volvimos a dar. Entonces se acordé de los nuevos ricos de Colombia,
los narcotraficantes explotadores de bombas, y se les puso a su servi-
cio para ayudarles a tramar sus tretas. Para €] no habia dinero malo o
bueno, sucio o lavado. Todo le servia para sus pobres y que pudieran

seguir en la paridera. El fue el que arregl6 la entrada del gran capo a
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la catedral. Poco después murié y le hicieron tamafio entierro. (Vallejo,

1994, p. 42)

Cartas quedan de este cardenal al gran capo ofreciéndole en venta
terrenos de la Curia. ;Y no le importaban al cardenal — preguntara
usted— los incontables muertos de las bombas, de las muchas que man-
d6 estallar el gran capo, todos ellos gentecitas humildes y buenas, del
"pueblo"? (Vallejo, 1994, p. 42)

Nivel de incidencia Bajo

Cristo Pedir Infierno Angel Alma Devocién La Candelaria
Religion Catolica Pecado Perdon Escapulario Cristiano
San Judas Tadeo

Cristo (14)

Laluz de afuera se filtraba por los vitrales para ofrecernos, en imdgenes
multicolores, el especticulo perverso de la pasién: Cristo azotado,
Cristo caido, Cristo crucificado. Entre la multitud anodina de viejos
y viejas busqué a los muchachos, los sicarios, y en efecto, pululaban.

(Vallejo, 1994, p. 9)

¢Y Cristo dénde esta? ;El puritano rabioso que sacé a fuete a los mer-
caderes del templo? ;Es que la cruz lo curé de rabietas, y ya no ve ni

oye ni huele? (Vallejo, 1994, p. 33)

Ay qué memoria la mia, me quedé faltando un cascado mis, al final
del parque. Acabando nosotros de cruzarlo, cuando todavia no se sa-
bia en este extremo lo que pasé en el otro, estaba un grupo de Haré
Cristinas danzando al son de sus panderetas, trayéndonos su mensaje
de paz y amor del Oriente (de ese amor que jamas sintié Cristo el
tremebundo), y de respeto a todo lo vivo, empezando por los animales

y acabando por el préjimo. (Vallejo, 1994, p. 40)
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Nada funciona aqui. Nilaley del talién nilaley de Cristo. La prime-
ra, porque el Estado no la aplica ni la deja aplicar: ni raja ni presta el
hacha como mi difunta mama. La segunda, porque es intrinsecamente
perversa. Cristo es el gran introductor de la impunidad y el desorden
de este mundo. Cuando ti vuelves en Colombia la otra mejilla, de un
segundo trancazo te acaban de desprender la retina. Y una vez que no

ves, te cascan de una pufialada en el corazén. (Vallejo, 1994, p. 44)

En cuanto a Cristo, jcémo se va a realizar Dios, que es necesario, por
los caminos contingentes, concretos, de un hombre! Y rabioso. (Vallejo,
1994, p. 45)

Religion catélica (2)

Quinientos afios me he tardado en entender a Lutero, y que no hay
rofia mas grande sobre esta tierra que la religion catélica. Los curitas
salesianos me ensefiaron que Lutero era el Diablo. {Esbirros de Juan

Bosco, calumniadores! (Vallejo, 1994, p. 40)

"iVivan las putas! {Vivan los marihuaneros! ;Vivan los maricas! (Abajo
la religion catélica!" Le dimos mi nifio y yo un billetico para que pu-

diera seguir tomando. (Vallejo, 1994, p. 41)

A ver, ustedes que dizque son tan buenos catdlicos ;me sabrin decir
en qué iglesia de Medellin estd San Pedro Claver? En la de la Sagra-
da Familia no. En la del Carmelo no. En la del Rosario no. En la del
Calvario tampoco. ;Dénde pues? En la iglesia de San Ignacio, en la
nave derecha. ;Y en dénde estd el beato de la Colombiére? ;En la de
la Asuncién? ;En la de la Visitacion? ¢En la de Cristo Rey? ¢En la de
Jesus Obrero? No, no, no y tampoco. (Vallejo, 1994, p. 32)

Basuqueros, buseros, mendigos, policias, ladrones, médicos y abogados,

evangélicos y catélicos, nifios y nifias, hombres y mujeres, publicas y

privadas, de todo probé el Angel, todos fueron cayendo fulminados
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por la su mano bendita, por la su espada de fuego. Con decirles que

hasta curas, que son especie en extincion. (Vallejo, 1994, p. 63)

San Judas Tadeo (2)

Las balas rezadas se preparan asi: pénganse seis balas en una cacerola
previamente calentada hasta el rojo vivo en parrilla eléctrica. Espol-
voréense luego en agua bendita obtenida de la pila de una iglesia, o
suministrada, garantizada, por la parroquia de San Judas Tadeo, barrio

de Castilla, comuna noroccidental. (Vallejo, 1994, p. 38)

Por la gracia de San Judas Tadeo (o el Sefior Caido de Girardota o el
padre Arcila o el santo de tu devocién) que estas balas de esta suer-
te consagradas den en el blanco sin fallar, y que no sufra el difunto.
Amén". ;:Que por qué digo que con la fe del carbonero? Ah yo no sé,
de estas cosas no entiendo, nunca he rezado una bala. Ni nadie, nadie,

nadie me ha visto hasta ahora disparar. (Vallejo, 1994, p. 39)

Pecado (5)

Es que yo estudié con los curitas salesianos del colegio de Sufragio. Con
ellos aprendi que la relacién carnal con las mujeres es el pecado de la
bestialidad, que es cuando se cruza un miembro de una especie con otro

de otra, como por ejemplo un burro con una vaca. (Vallejo, 1994, p.12)

Y preguntando, preguntando que es como se llega a Roma que es
adonde ellos quieren ir, el padre vino a saber que el muchacho era de
profesién sicario y que habia matado a trece, pero que de ésos no se
venia a confesar porque ¢por qué? Que se confesara de ellos el que los

mand6 matar. De ése era el pecado, no de él que simplemente estaba

haciendo un trabajo, un "camello". (Vallejo, 1994, p. 20)

Y aprovechando a este padrecito que estdn tan escasos desde que vol-

vieron Centro Comercial al seminario, yo le pregunto una cosa: ;De
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quién es el pecado de la muerte del hippie? ;De Alexis? ;Mio? De

Alexis no porque no lo odiaba asi le hubiera visto los ojos.

¢Mio entonces? Tampoco. Que no lo queria, confieso. ;Pero que lo

mandé matar? {Nunca! Jamds de los jamases. (Vallejo, 1994, p. 20)

Cristiano (6)

Ha de saber usted y si no lo sabe vaya tomando nota, que cristiano
comun y corriente como usted o yo no puede subir a esos barrios sin

la escolta de un batallén: lo "bajan". (Vallejo, 1994, p. 19)

Bueno, sin més predmbulos se subié uno de estos asquerosos al bus con
su garrote y se pronuncié tamafio discurso de cuatro cuadras para in-
formarnos que: Que como él era tan buen cristiano y no tenia trabajo,
que preferia pedir a andar robando o matando. Y arrancé de puesto
en puesto blandiendo su garrote perentorio, recogiendo su cuota. Para
que acabara como dijo, como buen cristiano. Cuando llegé a nosotros
Wilmar desenfundé su rayo de las tinieblas y le aplicé de limosna su

pepita de eternidad en el corazén. (Vallejo, 1994, p. 62)

Devocién (2)

Esta devocién repentina de la juventud me causaba asombro. Y yo pen-
sando que la Iglesia andaba en mds bancarrota que el comunismo...
Qué va, estd viva, respira. La humanidad necesita para vivir mitos y
mentiras. (Vallejo, 1994, p. 10)

[...] mientras tanto va rezando el que las reza con la fe del carbonero: "Por la
gracia de San Judas Tadeo (o el Sefior Caido de Girardota o el padre Arcila
o el santo de tu devocién) que estas balas de esta suerte consagradas den en

el blanco sin fallar, y que no sufra el difunto. Amén". (Vallejo, 1994, p. 39)
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Perdén (7)

En todos los casos solo como disculpa por lenguaje inapropiado. No

como remisién de pecados.

Culpa (2)

Qué culpa tengo yo si los apellidos me sugieren cosas... (Vallejo, 1994, p. 43)

Comentario final

Dentro de las tres posibilidades narrativas de la novela La Virgen de los Sica-
rios, la gramatico-poética, la sociopolitica, y la religiosa, optamos por anali-
zar esta ultima. Seguimos para ello una metodologia de andlisis de contenido
conocido como lista de palabras, la cual estima la frecuencia de las palabras
en un texto, y las remite al contexto en que estdn utilizadas. Esencialmente
es lo que hemos realizado en este ensayo. Los resultados, que deben consi-
derarse provisionales en espera de un mayor estudio a nivel de estructuras
lingiiisticas profundas, indican que la religiosidad que impregna la novela se
aparta radicalmente de lo que la doctrina catélica considera buenas practi-
cas, es decir, que los usos que los creyentes hacen de la religion en su vida
cotidiana deben ser medios y no fines en si, que les permitan seguir fielmen-
te el evangelio y la voluntad de Dios contenida en los Mandamientos, lo cual
se recomienda especialmente en relaciéncon la devocién de los santos y la

Virgen Maria.

El mundo que se describe en la novela atravesado por la violencia y la
ignorancia amenaza con desaparecer. Quedan como tnicos refugios la casa
y los templos donde todavia se puede ir a rezar a la Virgen, a los santos y al
Sagrado Corazén, para que proteja al protagonista y a sus jovenes amantes,
los que sin embargo mueren victimas de la violencia de la que ellos fueron
victimarios. El protagonista narrador al final del relato queda solo en una
ciudad donde no hay nada para él, y su vida carece de sentido; como tnico
recurso, ya que el suicidio no es para él, como quedé demostrado en el rela-

to, es sentarse a escribir la historia y encontrar la salvacién en el arte.
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El narrador de la novela piensa de la siguiente manera: el protagonista es
un creyente que al regresar al pais después de una larga ausencia, descubre
que el mundo de su infancia, donde se encuentran sus creencias y vivencias
religiosas, al igual que la ciudad en que crecié y el pais en que nacid, han
sido destruidos por la violencia del narcotrafico, el cinismo de la religién y
la miseria e ignorancia de la gente, sobre todo la de los sectores populares,
que han hecho de la religion, con la complacencia de la iglesia de sacerdo-
tes y obispos, una “casa de ladrones”. El protagonista descree de Dios, de
Cristo, de los dogmas de la iglesia, y de la autoridad teolégica y moral de la
jerarquia eclesidstica en cabeza de los sacerdotes, obispos, cardenales, y el

mismo Papa.

Desde nuestro punto de vista, de acuerdo con los elementos aportados
por la antologfa presentada en la primera parte sobre religion y religiosidad
popular, los personajes centrales de la novela, Fernando, Alexis y Wilmar
se aferran a una fe mdgica porque carecen de una comunidad de creencias
y de ritos, ya que estos han sido vaciados por la violencia y la muerte. Ma-
tar o morir es igual, por eso el sartal de muertos que dejan por la ciudad,
y la muerte de los jévenes sicarios solo tiene importancia para Fernando.
De modo misterioso este es inmune a la muerte, para él ella es una especie
de diosa todopoderosa a la que llama su Senora —‘me hace los mandados’,
dice, camina entre tiroteos y las balas no lo tocan, sicarios lo quieren matary
pierden el camino. Los sicarios van y rezan a la Maria Auxiliadora, su virgen,
esperando que los oiga y proteja, pero su devocion no los salva de la muer-
te, es una devocion inutil. Finalmente, el viejo narrador elabora su diatriba
contra Dios, Cristo, y los que fungen como sus representantes, porque son
mentira y no tienen que aportar a la vida, lo prueba el caos y la destruccién
de la ciudad y el pais. Hay que ser muy necio o muy tonto para creer. Ahora

bien, no es solo el catolicismo el blanco, es toda religion.
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Una aproximacion a la religiosidad popular
en Colombia. Diversidad, continuidades y rupturas

Carlos Arturo Estrada Ardila?

I ! 1 capitulo, segun el titulo, muestra aspectos de la religiosidad popular
colombiana en cuanto a suriqueza y variedad, pero, también, en cuanto

alo que han sido su historia, sus permanencias y discontinuidades.

En la voz de diversos autores y sus respectivas investigaciones, podemos
realizar ese recorrido que nos ayudard no solo a conocer lo que ha sido y es,
sino, asimismo, tratar de ver lo que, de acuerdo con los procesos de globali-
zacién y modernizacion, serd el futuro de las manifestaciones y practicas de
la piedad popular, porque, al parecer, van apareciendo nuevas propuestas
que vemos necesario plantear en un eventual didlogo interreligioso e inter-
cultural con la postura, muchas veces incierta y en ocasiones confusa, de la

Iglesia oficial.

Los testimonios son traidos desde diferentes lugares de la geografia co-
lombiana: occidente, centro y noroccidente del pais. De igual modo, los te-
mas son diversos en cuanto al género, la musica y los cantos, las devociones
alos santos y ala Virgen, asi como las fiestas patronales, Semana Santa y Na-
vidad. Los aportes de los autores vienen dados desde diferentes disciplinas
y metodologias, sobre todo desde la historia, la lingiiistica, la sociologia y el

analisis discursivo.

! Medellin, Colombia. Licenciado en Educacién Bésica. Enfasis en Educacién Artistica, Universidad El Bos-
que, Bogota D. C., Colombia. Especialista en Educacién en Artes y Folclor, Universidad El Bosque. Docente Edu-
cacion Artistica en Secretaria de Educacion Publica: Educacion Artistica y Cultural. Trabajos de investigacion
musical en regiones campesinas e indigenas de los departamentos del Cauca, Huila (San Agustin), Caldas (Rio-
sucio), Antioquia (Santafé de Antioquia, Girardota). Asesor Cultural en la Secretaria de Educacién del municipio
de Bello. Coordinador Comité Municipal de lecto-escritura, “Leyendo y escribiendo Bello va creciendo”. Participd
en el Grupo Musical “Chirimia Callejera”. Tuna MOJUMA. Promotor Cultural en Bello Antioquia, Colombia.
Es autor de Hilando Memorias, compendio de artistas y gestores socioculturales de Bello. Bello: Angel Grafico, 2006.
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Primera parte. Las fiestas religiosas: musicas y cantos Origenes,
evolucion y permanencias

1. Fiestas religiosas en Popayan: entre continuidades y rupturas

La musica, dice Mifiana (1997), “tiene su lugar privilegiado en la fiesta, sea
religiosa, civica o popular”. El interés del autor:, buscar la manera de demos-
trar los vinculos existentes entre las fiestas y los diferentes tipos de musica,
tomando en cuenta sus cambios en el contexto concreto de la ciudad co-
lombiana de Popaydn. Para tal objetivo se muestra un apretado resumen,
senala Minana, de lo que fue la época colonial, segin esta perspectiva, de las

celebraciones de Navidad y Ao nuevo.

Estas fiestas de Popayan, durante el siglo XVIII, se desarrollaban de ma-

nera practicamente similar en las ciudades coloniales de América.

Juan de Torquemada (1624), en su crénica Monarquia Indiana (Libro X,
cap. VIII se refiere a fiestas solemnes que los emperadores, reyes y senores
mandan celebrar en las republicas: “ordinarias”, “de guardar” u obligatorias,

las subitas y repentinas.

La base de la investigacion seran documentos del siglo XVIII y algunas
fuentes secundarias, sabiendo que las llamadas Relaciones de la época para
enviar a Espafia tendian a confirmar las celebraciones que el soberano habia

establecido.

Tales Relaciones se elaboraban segin un formulario que buscaba mads
convencer a quienes las leyeran que “ser fiel a los hechos”. A veces el escriba-

no ni siquiera habia presenciado la fiesta.

No se conoce mucho acerca de las canciones que eran interpretadas
con chirimias y otros instrumentos de viento, fundamentalmente las flau-
tas; pero puede pensarse que se seguian las modas musicales del momento,
como en el caso del bambuco que hace su aparicién en Popaydn y en otros
lugares del departamento del Cauca a fines del siglo XVIII. Dada su impor-
tancia, la ciudad estuvo en relacién con Europa y sus modas en cuanto a
vestidos, estilos arquitectonicos y la diversidad de géneros musicales que se

daban a comienzos del siglo XX. Las clases altas, que tenian la posibilidad
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de ir a Europa para enterarse de “lo altimo” queahi se daba, regresaban con
el afin de poner de moda lo que habian visto y oido. El pueblo, en poco
tiempo, comenzaba a imitar, con fortuna o no, con cuidadosa exactitud o en
una version propia, lo exhibido por esas clases altas. Para el caso de la mu-
sica, fueron “la contradanza espanola, contradanza inglesa, schottis, polka,
mazurka, vals, musica de dpera, de zarzuelas, tonadillas escénicas, cuplés,
pasodobles, fox” (Mifiana, 1997, p.118).

Desde 1930 aparecen una serie de datos fiables para intentar realizar
“uno de los géneros musicales y las modas en Colombia desde la colonia,”
sobre todo en lo que respecta al “chirimero”. Antes de ese ano lo que se tie-
ne es la cita (Minana, 1997, p.118) de Cordovez Moure en la que habla de
“bambucos y otros aires nacionales” hacia 1791: (1974: 5).2

Hacia 1930 (Benois, 1939: 2) las dos piezas preferidas por los con-
juntos de chirimia eran —ademds de la pieza obligada que tocaba la
chirimia— los bambucos llamados Clisico y Agora que te pegaron, de
Efrain Orozco Morales (1897-1975), compositor caucano esta ultima.

(Mifana, 1997, p.119)

Sobre la chirimia, atestigua Mifiana, “todavia estd vigente en el reperto-
rio de las chirimias actuales y con bastante éxito. En el concurso de 1981
cuatro grupos distintos lo interpretaron.” Contemporaneos a esas primeras
chirimias, estin los bambucos Cuando la muieca quiere, Subieron los Reyes
Magos al templo de Belén, Los quingos de Belén, El sotarefio, atribuido a Fran-
cisco Diago, y El rioblanquerio, que se le atribuye de manera reciente a Carlos
Vivas (Lépez 1960, El Liberal, 10 de diciembre de 1959, y 12 de diciembre
de 1954). Los tres primeros bambucos se vinculan a chirimia y la fiesta de

Reyes. Existen personas quienes recuerdan aiin tonadas como

Cuando la mufieca quiere/que el mufieco vaya a misa

le lava los pantalones/le remienda la camisa (Mifiana, 1997, pp.118-119).

* Citado por Mifhana, pag. 118.
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Sobre el bambuco Los quingos® de Belén se refiere a las vueltas, al camino
desigual que va a la capilla de Belén de Popayén. Esta composicion se eje-
cutaba durante los actos de subir o bajar la Virgen. Esta musica se recuerda
poco; permanece una version “recogida al flautista Olmedo Murillo, aunque

tuvo que ensayarla previamente para recordarla (Mifiana, 1997, p. 120).

La Semana Santa en Popayan es considerada como la portadora de la
mas “legitima y auténtica” tradicion festiva. Las fiestas de fin de afio se orien-
taron hacia un proceso que se confundi6 con una especie de carnaval que se
inici6 en la década de los afios 40, incorporando componentes que lo han
llevado a convertirse, en parte gracias a las fabricas de licores y cervezas, en

un evento festivo popular a nivel nacional.

la Semana Santa condensa la identidad payanesa de las paredes blan-
cas y el rancio abolengo, representa simbdlica y ritualmente a Popaydn
ante el pais y ante el mundo; Navidad y Reyes —ahora, Fiestas de
Pubenza— son unas fiestas como tantas otras de provincia. El Fasto
—con mayuscula— quedé para la Semana Santa, y en Navidad y enero

quedaron las fiestas —con mindscula—((Mifnana, 1997, p. 190).

Durante la época colonial, las fiestas tenian tres pasos: primero, los pre-
parativos: “adecentar calles y muros, colocar velas y antorchas para ilumi-
nar las actividades nocturnas, anunciar la celebracion, el programa y los
responsables de las tareas por medio de pregones.”; segundo, las Visperas,
compuestas por “un encuentro entre la autoridad civil y la religiosa, canto
del Te Deum o misa como accion de gracias, proclamacion real o jura del
pendon real en la plaza, cena y baile”; tercero, la fiesta propiamente dicha,
con una duracién de entre tres y catorce dias constando de las siguientes
partes: “alborada, misa cantada y con sermon, revision de tropas, almuerzo
oficial, procesion, juegos, toros o comedias, cena, baile y mascaradas” No
podian faltar

la pélvora (salvas y descargas de artilleria, fuegos artificiales —casti-
llos, buscapiés, voladores—), las campanas al vuelo, las luminarias y

hogueras, la musica y el baile, los carros triunfales con motivos alegé-

3 Ondulaciones.
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ricos (amor, lealtad, fama), las carreras de caballos, los toros, las cafias
(cuadrillas), moros y cristianos, sortijas y anillos (juegos a caballo), y las

mascaradas (bromas y carreras nocturnas a cargo de enmascarados a

caballo).” (Mifiana, 1997, pp. 17-18).

Estaban también los desfiles que fueron desplazando a las procesiones;
en lugar de las imdgenes religiosas intervinieron los carros alegéricos, el al-
férez real sustituy6 al obispo, en lugar de la catedral fue el sitio donde estaba
el Cabildo, “y los fieles devotos eran reemplazados por el coro referente y

adulador de las personas distinguidas.”
Como plantea Grimes (1981, pp. 60-61)

los desfiles no son sino “procesiones secularizadas”. organizados por
las autoridades civiles, en la colonia eran un especticulo para mostrar
) p p
y renovar —idealizadas— las relaciones de poder. Muchas de las com-
parsas de tipo alegérico reafirmaban la superioridad de los conquista-
dores y de su cultura. Sin embargo, llama la atencién el hecho de que
y 23 q
las comparsas de indios, comparsas que simbolizaban el sometimiento
del indigena d conquistador, fueran integradas por pobladores de Po-
g q ) g porp

payin y no por auténticos indigenas, como si sucedia en otros lugares

(Mifana, 1997, p. 19).

Si bien hay documentos que se refieren al desempenio o utilidad de la
musica en esas flestas no se llega a caracterizarla. Se refieren a varios instru-
mentos: clarines, tambores y pifanos tocados por soldados y una comparsa
de “pigmeos montados sobre cabras tan propiamente imitadas que pare-
cian vivientes con instrumentos musicos proporcionados a sus estaturas, de
guitarras, tiples, flautas y otros varios que en la realidad tocaban, a quienes
acaudillaba un gracioso personaje (...) tocando un gran violin.” (Arboleda,
1956, pp. 227).

En estas fiestas, luego del primer desfile, se juraba solemnemente lealtad
y fidelidad al rey, y se proclamaba: “Castilla, Castilla, por N. N,, jsu legitimo
monarca!”; luego misa o Te Deum en accion de gracias. Lo ludico de la fiesta

correspondia a las “corridas de toros, los festines, el trago, representaciones
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teatrales, fuegos artificiales o castillos de fuego, vacalocas y otros juegos po-
pulares. Las calles eran adornadas con colgaduras y arcos cargados de pintu-

ras, cintas, flores y espejos.” (Mifiana, 1997, p. 20).

Corpus Christi, la Semana Santa, el apdstol Santiago (el 25 de julio), y las
fiestas patronales, fueron documentadas desde la Colonia. Corpus se carac-
terizaba —ademds de la misa— por una solemne procesion con una hostia
en una custodia llevada por el obispo o un sacerdote bajo palio. Las calles
eran adornadas con flores y, participando en la procesion, habia gigantes y
cabezudos, diablillos, vejigantes, danzas. De igual manera, eran exhibidos
“animales, frutos exdticos, enramadas por donde pasaba la custodia.” Tam-
bién, se representaban autos sacramentales. Tanto las danzas como los dia-
blillos y autos recalcaban el poder de la hostia frente a las creencias y “dioses”
de los aborigenes.” (Penagos, 1989, pp.98-99, cit. por Minana, 1997, p. 22)

Desde comienzos del siglo IX, se celebraba la fiesta de Santiago, patrén
“de las Espanas’, caracterizada por las corridas a caballo, representaciones de
luchas entre moros y cristianos, por cuanto el santo fue el lider espiritual de

la reconquista contra los moros.

Segtin Friedemann (1982, cit. por Mifiana, 1997, p. 22) las fiestas més
importantes de la época colonial fueron Corpus, San Juan y San Pedro, que-
dando huellas de ellas. Sin embargo, en Popayan, desde fines del siglo XVIII,

“las ‘verdaderas’ fiestas son las de fin de afio y la Semana Santa.”

Desde comienzos del siglo XVII se habla de la celebracion en Popayan de
la fiesta de los Reyes Magos o Epifania. Asimismo, “en tiempos de don Juan
Manuel Gutiérrez de Mendoza, quinto obispo de Popayan, y del goberna-
dor Francisco Sarmiento de Sotomayor, se celebraba una fiesta muy popular
en la que participaban todos los estamentos sociales.” (Bustamante, 1955,
p.9, cit. por Mifana, 1997, p. 23)

Se representaban autos sacramentales y se cantaban villancicos como los
encontrados en el archivo de la Catedral de Bogot4 (Perdomo, 1976, cit. por
Mifiana, 1997, p. 23).

La fiesta de la Inmaculada Concepcidn, el 8 de diciembre, que inicia

el periodo navideno, se impuso en la América espanola por cédula real en
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1760, si bien dicha cédula lleg6 al Cauca en marzo de 1762. “Se establecié
la costumbre de iluminar la ciudad la noche del 7 de diciembre, en lo que
obraba orden infaltable del teniente gobernador o del alcalde.” (Arboleda,
1956, pp. 309-310, cit. por Mifiana, 1997, p. 23)

Sin embargo, desde mucho antes se venian celebrando las fiestas de Na-

vidad, por eso, el payanés Cordovez Moure (1962) decia:

Era el 24 de diciembre de 1791, y todos, desde el opulento patricio
hasta el humilde artesano, lo mismo que las damas de alta alcurnia, las
afamadas flapangas, se aprestaban a celebrar la Nochebuena, que es,
sin disputa, la festividad que alcanza mayor popularidad en la cristian-
dad, pero especialmente en el Cauca (...) Desde las seis de la tarde se
encendian luminarias en las puertas y ventanas de las casas y tiendas,
que daban alegre aspecto a las calles. Ya en esos momentos las recorrian
grupos bulliciosos cansando bambucos y otros aires nacionales, acom-
pafiados de tiples, guitarras, chirimias y panderos, que entraban don-
dequiera que se podia improvisar el fandango. Se suspendia este para ir
a la misa de las doce la noche, y continuaba el baile hasta que la aurora

sorprendia a los danzantes dando remate a las famosisimas empanadas

de pipidn (: pp. 835-836 cit. por Mifiana, 1997, p. 24).

La musica, durante la colonia, estuvo a cargo o con influencia de la ins-
titucion eclesiastica y, por lo mismo, la musica religiosa estaba “en estrecha
relacion con las tareas evangelizadoras”, las cuales estaban bastante diferen-
ciadas: Una cosa era la vida religiosa conventual, otra la atencién a los es-
pafioles en las ciudades, y otra la atencidn a las encomiendas y pueblos de

indios.”

En Popayin se empleé la musica liturgica “o ritual utilizada en las ce-
remonias de catedrales e iglesias importantes” asi como la musica en los
conventos de las comunidades religiosas (Pardo, 1966, pp. 57-58, cit. por
Mifiana, 1997, p. 24). Esta musica eclesidstica o cultual se ejecutaba por un
coro al que acompanaban. La musica eclesidstica era ejecutada por un coro

de voces, acompanado por instrumentos de viento: chirimias, bajon o fagot
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y 6rgano, lo cual podria explicar “la presencia de la chirimia en las fiestas y

procesiones religiosas.” (Pardo, 1966, p. 44, cit. por Mifiana, 1997, p. 24).

Navidad, Reyes, Carnaval y Semana Santa

Tanto las celebraciones de Semana Santa como las de fin de afio en Popayan,
dice Minana (1997, p. 26) “estin bien documentadas desde finales del siglo
XVIII, en especial por las crénicas del payanés José Maria Cordovez Moure
(1835-1918). Sin embargo, la Semana Santa “carece de interés directo para
el tema que nos ocupa: la musica popular tradicional” Por eso, en Reyes y
Navidad, la musica era fundamental elemento para las fiestas, sobre todo,
con las chirimias y flautas; tales fiestas no experimentaron cambios impor-
tantes desde fines del siglo XIX hasta mediados del XX. Comenzaban en la
noche de la Inmaculada, el 7 de diciembre y terminaban con los carnavales
los dltimos dias de enero, coincidiendo con las fiestas de aniversario de fun-
dacién de la ciudad el 13 de enero. Durante estos dos meses, las fiestas eran

Navidad o del Nifio, Negritos, Reyes y Carnaval.

El ambiente de fiesta del Nifio empezaba el 7 de diciembre por la noche,
pero la fiesta comenzaba realmente el domingo anterior al 16 de diciembre
con “la bajada de la Virgen” que se realizaba desde comienzos del siglo XIX,
“y consiste en llevar en procesion las imdgenes de la Virgen y San José des-
de la Capilla de Belén en las afueras de la ciudad hasta una iglesia central.”
Acompanaba mucha gente, principalmente nifos que metian mucho ruido
“con toda clase de pitos “pifanos de carrizo y cera de abejas”, “chiguacos y
castreras™ (Lopez, 1960, p. 9 y Pazos, 1959, p. 4, cit. por Mifiana, 1997, p.
28). Con la bulla de esos pitos més las flautas, tambores y otros instrumen-
tos. En medio de este estruendo de pitos, reforzado a veces por las flautas y
tambores, ademds de otros instrumentos de percusion, bajaba la procesién
con las imagenes de la Virgen y san José. Después de esto celebraban, y ce-
lebran aun, las misas y novenas de aguinaldo: “rezos, juegos de aguinaldo,

dulces, galletas, mistela, villancicos, visitas a los vecinos.

* Chiguaco en el Cauca es un mirlo y por esta razén se habla de chiguacos para nombrar los pitos que imitan
alos sonidos de los pdjaros. Las castreras eran esterillas.
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Todas las noches, durante la novena, las calles eran recorridas por “gru-
pos bulliciosos cantando bambucos y otros aires nacionales, acompanados
de tiples, guitarras, chirimias y panderos, que entraban dondequiera se po-
dfa improvisar el fandango” (Cordovez, 1974,p. S, cit. por Mifiana, 1997, p.
28) “La chiquilleria bulliciosa invade los atrios de los templos para presen-
ciar en medio de musica de bambucos y villancicos y el reventar de petardos
y culebras la procesién del nifio Dios” (Benois, 1939, p. 2, cit. por Mifiana,
1997, pp. 28-29).

En Nochebuena, el 24, entre once y doce delanoche, se celebrabala “misa
de gallo”, después venia la fiesta, quemando pélvora, se formaban comparsas
y mojigangas bailando y cantando en las calles, (Arboleda, 1966,pp. 210-
211, cit. por Mifiana, 1997, p. 29), v se corrian vacalocas (Penagos, 1989, pp.
71-72, cit. por Mifiana, 1997, p. 29).

El1 2§ de diciembre, después de la fiesta, se realizaba la procesion de “La
subida de la Virgen” hacia la capilla de Belén, es decir, subir la imagen de la
Virgen a su capilla, esta vez acompanada no sélo de San José sino del “Nifno

Dios” y los arcangeles.

Pese a una importante continuidad en estas fiestas, advierte Minana, “se
han presentado momentos de mayor entusiasmo y participacién popular y
momentos de decaimiento.” Tomando en cuenta el nimero de musicos que
integraban los grupos se ha mostrado un enorme cambio. Durante la época
de auge de estos, hacia los anos 40 del siglo pasado, esos conjuntos llega-
ron a tener entre 20 y 25 miembros, sin contar quienes acompanaban para
realizar labores subsidiarias: “encargados de recoger los licores, distribuirlos
entre los musicos y personas disfrazadas.” Tales fueron los casos, segtn re-
sena Minana Blasco, de los grupos “La Chirimia Cauca” en 1941 y de “Los

Gavilanes” en 1942, cuando salieron cada uno con 25 musicos.

A partir del 25 se entraba en un periodo de relativa calma para preparar
la fiesta de Reyes, relativa porque, “desde el 28 de diciembre, dia de los Ino-
centes, hasta el Martes de Carnaval, imperaba la costumbre de hacer pegadu-
ras, o, lo que es lo mismo, chascos e inocentadas” (Cordovez, 1962,p. 837,
cit. por Mifiana, 1997, p. 21). Durante esos dias “las chanzas eran bastante

pesadas. Nadie se escapaba de las bromas. La clase alta celebraba con una
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fiesta de disfraces en el Club Campestre (Whiteford, 1977, p. 293, cit. por
Mifiana, 1997, pp. 26-29).

Fue la llegada de la modernizacién y, poco a poco, en unos diez anos,
esas fiestas tradicionales sufrieron drésticos cambios: el primero de ellos,
afirma Minana, la secularizacion al perder su sentido religioso popular ence-
rrandose en los templos; otro cambio notable fue que “las novenas, juegos
de aguinaldos, comparsas y conjuntos callejeros decayeron notablemente”.
Se comercializaron las fiestas sacrificando aquellos “espacios de solidaridad
e intercambio entre vecinos y amigos.” Los musicos ya no salen a la calle ni
entran a las casas, ofrecen sus servicios en los periddicos cobrando una tarifa

comercial por su trabajo.

Asimismo, ocurrid con el auto sacramental de los Reyes Magos que pasé
de celebrarse al aire libre, en la calle, a escenificarse en un teatro obligando a
las personas a comprar la boleta de entrada. Mediante este proceso se llegd
ala desaparicién de la representacién popular teatral de los Reyes (Mifana,
1997, pp. 43-44).

2. Arrullos, arrorroes y nanas

Cambiando de lugar y de musica, entre las tonadas traidas por los espafioles y
portugueses a América Latina y que, pese al tiempo transcurrido, conservan
sus caracteristicas dice Mesa Bernal (1990. p. 59), se encuentran las canciones
de cuna, conocidas también como arrullos, arrorroes o nanas, pero, igualmen-

te, para ser utilizados en diversas ocasiones: canciones de cuna y villancicos.

La palabra “arrullo”se trata de un vocablo que se deriva de una onoma-

topeya, o sea, una palabra que tiene sonidos que se asemejan a lo que

significa. De manera concreta se puede decir que procede de expresio-
M « » L

nes o sonidos como “rrru rrruuu’, y que es utilizada para hacer refe-

rencia a los sonidos que hacen algunos animales ejemplo las palomas.®

De igual manera, los “arrullos” son cantos que se interpretan en las fies-

tas de los santos, las virgenes y el Nifio Dios, una mezcla de lo humano y lo

* Fuente: http://www.forosecuador.ec/forum/ecuador/educaci%C3%B3n-y-ciencia/ 188979-17-ejemplos-
de-arrullos-cortos-para-bebes
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mitico. Tienen un cardcter de alabanza, adoracion y alegria, congregan a la
comunidad en el gozo de la celebracidn, arrullando a los santos, ya sea por

agradecimiento o por pedir un beneficio.

El arrullo, dice Nazareno (2015), como canto de alabanza o adoracién,

tiene su origen cuando

nuestros ancestros les cantaban a sus dioses, a la luna, a la tierra, a la
naturaleza y luego viene esta influencia religiosa, la famosa cruzada que
hizo el cura Mera, que es una de las que se tiene conocida aca en el litoral
Pacifico, que vino botando marimbas y todos los intentos que hizo la
Iglesia por evangelizar la provincia de Esmeraldas. Entonces infunden
tanto y hacen que nuestras madres, nuestras personas mayores, inventa-
ran esta parte a lo divino que ahora se habla, que era cantar a un santo,
a un favor que se le pida, milagro como se le llama, cantar a Dios, cantar
al nacimiento y cantar a virgenes, desde ahi nacen los arrullos que ahora

practicamente se han quedado establecidos en la mente.

Los arrullos, entonces, se conciben como una forma de celebracién reli-
giosa festiva. En una entrevista de Clavijo (2015) a Linver Nazareno, sefiala
que las madres y personas mayores optaron por inventar esa parte alo divino
del que ahora se habla, que era cantar a un santo, pedir un favor, un milagro,
cantar al nacimiento del nino, a la virgen, es asi como aparecen los arrullos

que se establecen y quedan en la memoria colectiva (Gavela, 2017, p. 21).
Ejemplo:
Sefiora Santa Ana
Senora Santa Ana/por qué llora el nifio
Por una manzana/que se le ha perdido
No llore por una/yo le daré dos;
que vayan por ellas/a San Juan de Dios.
No llore por dos/yo le daré tres;

que vayan por ellas/hasta San Andrés.
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Una nana o cancién de cuna es una cancién de ritmo suave y relajante
para arrullar a un bebé y ayudarle a dormir. Todas las culturas del mundo
tienen sus propias formas de nana, adaptadas a las estructuras ritmicas y me-

lédicas propias de la musica folclérica de la zona.®
Ejemplos
La Nanita Nana. Villancico
A la nanita, nana/Nanita, nana, nanita ea
Mi Jesus tiene sueiio/Bendito sea, bendito sea.
Pimpollo de canela/Lirio en capullo
Duérmete, vida mia/Mientras te arrullo.
Duérmete, que del alma/Mi canto brota
Y un delirio de amores/Es cada nota.
A la nanita, nana/Nanita, nana, nanita ea

Mi Jesus tiene suenio/Bendito sea, bendito sea.

Duérmete nifio, mi nifio bueno,
que papd Dios te cuida desde los cielos.
Las mariposas cierran sus alas, se arropan con luceros bajo las palmas.
)

Cierra los ojos, que yo te canto mientras velo tu sueno, cesa tu llanto.

Aunque encontramos los arrullos o arrorroes en departamentos de Co-
lombia como Antioquia —donde los llaman arrurdes-, Caldas, Risaralda,
Quindio, Bolivar, Cérdoba y Sucre, dice Mesa Bernal (1990), los hallamos
de manera significativa cantados por los negros de las costas atlantica y paci-

fica, quienes los entonan con sus dejos y acentos caracteristicos.

¢ Fuente: https://es.wikipedia.org/wiki/Cancién_de_cuna
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Los versos de tales cantos son sencillos, ingenuos en ocasiones, llenos de
ternura y mucha sensibilidad, con temas propios de la vida familiar o religio-

sa, leyendas o tradiciones campesinas.

Por eso, las jovenes campesinas aprenden estos cantos desde nifias mien-
tras cuidan a sus hermanitos menores ayudando a sus madres ocupadas en

otros menesteres.

En algunas regiones colombianas, debido al origen espafiol de muchas
de esas canciones, oimos las mismas o parecidas letras que son cantadas a

los nifios de otros paises (Mesa Bernal, 1990, p. 60).

Fuentes de inspiracidn para este tipo de cantos son flores, frutos, anima-
les, labores cotidianas, carencias, experienciasy, entre tanta variedad, estdn
aquellos con inspiracion religiosa que suponen proteccién para el nino o
evocacion de algo considerado importante: la sagrada familia, nacimiento
de Jests, santos y santas. Veamos algunos ejemplos de estos tltimos canta-

dos en Colombia:
Arrurd mi nino/Arrurd mi amor
Duérmete pedazo/de mi corazon.
Dormite mi nifio/Dormite mi sol;
Dormite la gloria/De mi corazén
Dormite mi nino/Que tengo que hacer;
Lavar los panales/Y hacer de comer.
Dormite ninito/Dormite por Dios

Por los angelitos/De San Juan de Dios (Mesa Bernal, 1990, p. 61).

Dormite nifito/La flor de café

Pedile a la virgen/Que suefo te dé (Mesa Bernal, 1990, p. 62).
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Senora Santa Ana/ ;por qué llora el nifio?
Por una manzana/Que se le ha perdido
Senora Santa Ana/ ;qué dicen de vos?

Que sois soberana/ Y abuela de Dios (Mesa Bernal, 1990, p. 65).

La Virgen lavaba/San José tendia
los ricos panales/Que el Nifio tenia.
Sefiora Santa Ana/Sefior San Joaquin

que arrulléis al Nifio/Que se va a dormir (Mesa Bernal, 1990, p. 66).

Hégameu na cuna/Pa’ mecer al Nifio

Sefior San José/Carpintero fino (Mesa Bernal, 1990, p. 67).

Para las regiones costeras de Colombia, este tipo de cantos ha gozado de
mucha estabilidad desde que fueron traidos por los misioneros espanoles y
sus letras no han sido modificadas, aunque las musicas adquieren caracteris-
ticas regionales muy marcadas. Segin Mesa Bernal, estos cantos, arrullos,
arrorroes o nanas carecen de distinciones o discriminaciones raciales. “Los
negros de las costas los entonan con sus dejos, como en las otras regiones,
o heredadas de los espafioles (... incorporadas al alma nacional, de modo
que hoy se las considera hijas legitimas de nuestro pueblo.” (Mesa Bernal,
1990, p. 60).

Con respecto a los origenes de tales cantos populares, Mesa Bernal sefia-
la que no es facil rastrearlos, si bien “sus estrofas son conocidas en América
Latina y en Espana. En los cantos populares espanoles, de Francisco Rodri-
guez Marin, publicados en 1882, se encuentran algunas de estas cuartetas en

las ‘Rimas infantiles”” En Portugal e Italia, contintia diciendo el autor:

cantan estrofas que tienen los mismos matices de las latinoamerica-

nas[...] esto hace que sea dificil precisar dénde se originaron estos
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cantares por la cantidad de variantes en Europa y en América, y debido
a su popularidad; Amadeu Amaral considera posible que Italia sea la

cuna de estos arrullos. (Mesa Bernal, 1990, p. 68)

3. La Virgen Maria en la piedad popular

Para Diaz Camacho (2012, p.94), desde sus comienzos, la historia religiosa
catdlica ha tenido en la figura de Maria “uno de los signos configurativos,
representativos e identificadores de mayor relieve en el campo de lo espiri-

tual” para Colombia y para América Latina.

Este legado mariano, que proviene de Espana fue acogido, afirma el au-
tor, “por la religiosa de los aborigenes” al contar sus religiones con “el valor
simbdlico de algunas deidades, mitos y cultos femeninos que configuraban
su experiencia religiosa y que, por cierta afinidad, entraron en rapida sinto-
nia con la devocion mariana.” Para afirmar esto, Diaz Camacho se apoya en

Gerardo Farrel:

la presencia de Maria en el origen y desarrollo histérico de Améri-
ca Latina es obra de los agentes pastorales venidos de Espaiia, pero
también es fruto de los pueblos nativos que la asumieron y en alguna
medida la recrearon desde su realidad cultural (1982, p. 535, cit. por
Diaz Camacho, 2012, p.94).

Por esto mismo, la connotacién mariana del catolicismo popular colom-
biano, sefiala Diaz, se desarrolld y fue expresada de manera histérica y so-
cial por medio de “practicas, simbolos, objetos y hechos de tipo devocional
(Diaz Camacho. 2012, p. 95).

Advocaciones y fiestas marianas

Los diferentes titulos y nombres que adquirio la figura de Maria a través de la
historia y la geografia del pais, manifiestan visos de continuidad y disconti-
nuidad, “de difusion y arraigo, de crisis y recuperacion, de olvido y transfor-
macion, condicionados por diversos factores sociopastorales, espirituales y

doctrinales a lo largo de la historia y de la geografia patria” (Diaz Camacho,
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2012, p. 96-97), debido, en gran parte, a que, ademas de lo teoldgico acerca
de la Virgen Maria y su lugar en la historia de la salvacién, los misioneros
y doctrineros espanoles trajeron consigo una experiencia religiosa fruto de
su vida en Espana en un intento por responder a la presencia secular de los

drabes en sus tierras, dando origen a una determinada piedad mariana.

La Virgen del Carmen

Esta devocion es inspirada, entre otras cosas, segtin Diaz, “por la promesa de
que quien lleve devotamente el escapulario de la Virgen estard bien prote-
gido contra los peligros fisicos y espirituales y tendrd una debida asistencia
espiritual a la hora de la muerte”; de este modo, la Virgen se encuentra en
todas partes y en todo momento cuando se lleva el escapulario, que es pro-
fusamente vendido durante las fiestas y peregrinaciones marianas, como en
los casos conocidos de “los santuarios de el Carmen de Apical4 (Tolima) y
Villa de Leiva (Boyac4) a donde concurren anualmente numerosos fieles y

devotos peregrinos.” (Diaz Camacho, 2012, p. 97).

La Virgen del Rosario

Esta advocacion se ha difundido ampliamente y de manera popular, a través
de todo el pais gracias a las cofradias o hermandades que existen en todo el
territorio colombiano y a la préctica nunca abandonada del rezo diario del
rosario “como medio pedagégico de evangelizacién popular” (Diaz Cama-
cho, 2012, p. 98).

Si bien un nimero importante de imagenes de la Virgen son veneradas
por los colombianos y no hacen alusién expresa al rosario, llevan este ele-
mento como algo devocional o decorativo. Asimismo, el nombre Rosario se
usa con bastante frecuencia para sefialar “instituciones religiosas, educativas
y benéficas, asi como para las personas.” Varias poblaciones en Colombia
tienen este nombre incluyendo las famosas Islas del Rosario, cerca de Carta-

gena de Indias, destino turistico muy apreciado por nacionales y extranjeros.

La devocién a la Virgen Maria en Colombia, afirma Diaz, “tiene una di-
mensién universal y que el rosario (o camandula) es uno de los objetos reli-

giosos de uso devocional masivo”
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Ademads de las senaladas, encontramos en Colombia un nimero impor-
tante de otras advocaciones que, de igual modo, son veneradas con fiestas

populares durante todo el afio:

La Candelaria, la Virgen de los Dolores, de la Salud, del Milagro, de
los Remedios, de las Mercedes, de la Pobreza, del Refugio, del Per-
petuo Socorro, del Amparo, del Buen Consejo, de las Misericordias,
de Loreto, Maria Auxiliadora, la Virgen de Guadalupe, de Fitima, de
Lourdes, la Medalla Milagrosa, Nuestra Sefiora de la Pefia y 1a Maca-
rena, ademads de las titulares de santuarios, parroquias, comunidades e
instituciones (Diaz Camacho 2012, p.9 99).

Las advocaciones de la Virgen Maria son mdltiples y se establecen com-
petencias entre ellas por aquellos poderes milagrosos que le son otorgados y,
or lo mismo, “algunas de estas advocaciones han alcanzado un mayor auge

)

popular segun diversas circunstancias y tendencias pastorales”.

Las fiestas marianas tienen, entonces, un significado especial para el pue-

blo, como una manera de expresar su religiosidad o piedad popular.

En las fiestas marianas populares se encuentran y se reconocen los devo-
tos cumpliendo las promesas hechas por medio de procesiones, peregrina-
ciones, limosnas, misas, y otros ejercicios de piedad, esperando ser “prote-

gidos y ayudados por la Madre de Dios.”

A pesar de tener algunos elementos comunes, por ejemplo, los mismos
cantos o los mismos textos biblicos, las caracteristicas de las fiestas maria-
nas son muy variables en cada region y época de acuerdo con las diversas
advocaciones: oraciones especificas, lugares de peregrinacién, nombres
de las cofradias, cantos a cada Virgen, novenas... también es cierto que
existen lugares “donde las fiestas marianas han caido en el olvido, la deca-
dencia y la rutina o no han alcanzado ningtn relieve; en otros casos estin
unidas a diversas manifestaciones folcléricas y culturales” ( Diaz Cama-
cho, 2012, p. 100).
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Imagenes y santuarios marianos

Las diferentes advocaciones marianas se expresan de manera especial en los

lugares donde se celebran los ritos o a donde se peregrina.

En las casas y en las capillas los devotos de la Virgen se expresan por
medio de gestos, acciones, simbolos, ritos, flores, velas, oraciones, cantos...
para encomendarle sus necesidades y dar gracias por los favores recibidos
por medio de, por ejemplo, pinturas y exvotos. Esa imagineria mariana es
abundante y, a veces, en ciertos lugares y por diversas circunstancias, mayor
que la dedicada a Cristo o a otros santos y santas, esto, por atribuirsele una
mayor eficacia como mediadora al percibirse su condicién maternal como

garantia de esa mediacion.

Los santuarios marianos son especialmente concurridos (...) particu-
larmente cuando se trata de pedir por una necesidad urgente o grave,
de cumplir una promesa hecha a la Virgen, de participar en su fiesta
por devocién o costumbre, o de acompanar una peregrinacién tradi-
cional u ocasional. Los motivos y ocasiones de peregrinar al santuario
mariano son diversos y el atractivo que ejerce cada santuario sobre los
fieles es muy variable y sometido a distintas contingencias (Diaz Ca-
macho, 2012, pp. 101-102).

Las practicas populares de piedad mariana

Estas practicas diversas de religiosidad o piedad mariana dejan ver de un
modo determinado esa relacién devocional entre el pueblo y la Virgen a tra-
vés de fiestas, peregrinaciones, objetos e imagenes, entre otras cosas; pero
es el rezo diario del rosario quiza el elemento “de mayor valor y significado
para la piedad popular. Ha sido una de las practicas devocionales verdade-
ramente arraigadas tanto en los hogares como en los templos y en el ambito
de la piedad individual.” Sobre todo, en el “ambiente campesino patriarcal,
el rosario ha sido durante generaciones la oracion de la mafiana y de la tarde;
en las parroquias el rosario vespertino constituia una practica ordinaria y

concurrida cuando la misa se celebraba solamente por la manana.”
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Asimismo, se rezaba el rosario “durante las procesiones, las visitas a las
funerarias y al cementerio, novenarios y en otras ocasiones ( ... ); esta prac-
tica ha sido especialmente estimulada durante los meses de mayo y octubre,
dedicados a honrar a la Madre del Sefor.” ( Diaz Camacho, 2012, pp.10S-
106).

Las asociaciones y movimientos marianos han configurado también la
piedad mariana popular colombiana evolucionando a partir de las cofradias
antiguas originadas en Espana, en concreto en la region de Andalucia: “Hi-
jas de Maria”, “Legion de Maria”, “Esclavitud mariana’, hasta las recientes

. “« 7 L A (4 . » . .
congregaciones: “Maridpolis”, “Lazos de amor mariano”. Estas asociaciones,
movimientos y cofradias del rosario, florecieron alrededor de las comunida-

des e instituciones religiosas como los franciscanos, agustinos o dominicos.

Las estampas, escapularios, medallas, camédndulas, y otros objetos rela-
cionados con la devocién y culto a la Virgen Maria son llevados a las casas
junto con el agua bendita o las velas utilizadas durante las fiestas y peregri-

naciones. Pero:

aunque son objetos con una funcién recordatoria y motivacional de la
piedad, son a veces usados a modo de talismanes o fetiches a los que se
les atribuye cierto poder protector de cardcter magico y supersticioso. en
estos campos es muy dificil descubrir o sefalar los limites y las desviacio-

nes de la prictica religiosa popular (Diaz Camacho, 2012, pp. 107-108).

Asociadas al rezo del rosario, encontramos, en este mismo sentido de
la piedad popular mariana, rezos como “el Ave-Maria, la Salve, las letanias,
el Angelus, la plegaria “Bendita sea tu pureza” (...), el Magnificat y ciertas
invocaciones de caracter litdnico o a modo de jaculatorias que han forma-
do parte de la expresién orante de indole mariana” (Dfaz Camacho, 2012,
p-108).

De igual modo, en Semana Santa y Navidad, la presencia de la Virgen
Maria es muy importante a través de oraciones, cantos y novenas, percibién-
dose su relacion con el misterio de Cristo, “como ensefia la Iglesia que debe

orientarse a la piedad mariana” (Dfaz Camacho, 2012, pp. 108-109).
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Segunda parte. Ritualidad, piedad popular y musica vallenata

1. La piedad popular y los ritos

En poblaciones como Valledupar, encontramos, sefiala Sdnchez (2003, p. 75)
fenémenos que pueden entenderse a partir del desarrollo social y cultural de
la ciudad, gracias, en parte, “a las practicas y aceptacion de creencias prove-
nientes posiblemente de la época precolombina o provenientes de Africa”;
en otras palabras, “el mismo entorno nos muestra no una cultura religiosa
ortodoxa, sino mds bien una religiosidad basada en tradiciones populares

—una religiosidad popular”

La religiosidad popular se construye, asi como su significado, segin San-
chez, de acuerdo con las manifestaciones culturales de los pueblos. En otras
palabras, esa religiosidad popular se encuentra vinculada a diferentes expre-

siones o manifestaciones culturales:

costumbres, mitos, creencias, oralidad, técnicas, musica popular, fiestas
populares y toda una serie de aspectos impuestos, heredados, y trans-
mitidos a partir de las fusiones culturales o de mestizaje que se dieron
en nuestra region entre los siglos xvi y xx por las culturas, indigena,

africana e hispana (Sdnchez, 2003, p.76).

Valledupar, para muchos, cuna del vallenato,” se relaciona con aque-
llos sectores “donde existen procesos de sincretismo religioso, donde se
entremezclan contenidos religiosos catélicos y no catélicos, esto debido a
la formacién de la cultura popular de esencia mestiza.” Se trata, no tanto,
continta diciendo Sinchez, de marcar las diferencias entre elites y clases
populares sino, por el contrario, de aproximarse y dejar ver aquellos rasgos
que caracterizan una poblacién en la cual las tradiciones se entrecruzan con

elementos modernizantes y seculares.

Valledupar y su drea de influencia vivieron un proceso acelerado de
migracién a partir de la segunda mitad del siglo XX que hicieron que

las tradiciones locales se nutrieran de elementos religiosos de otras cul-

7 Nacido o natural del Valle de Upar.

294



Carlos Arturo Estrada Ardila

turas campesinas. Hoy es tradicional ver como para el 16 de julio en el
barrio El Carmen - el cual fue creado en 1948- se realiza una festividad
relacionada con la virgen del mismo nombre. Esta fiesta religiosa y po-
pular se asimila como fiesta de la regién solo en la década del noventa,
antes se relacionaba con los “cachacos” o Santandereanos que formaron
el barrio.

Tenemos entonces que la vitalidad de la cultura popular de la ciudad

de Valledupar se debe, en parte, a este proceso de migracion (Sinchez,

2003, p. 77).

Sanchez trae ahora la transcripcion de una entrevista de un habitante de
la poblacion de Valencia de Jesus,® donde habla de las relaciones fiestas reli-

giosas y musica popular.

Jacinto Zapata: Ellos venian a tocar aqui lo que era en fiestas de octubre
y fiestas de Semana Santa, era cuando venia la musica de viento.

P ;Para qué fecha de Semana Santa?

JZ. Eso no ha sido estable abril y marzo porque esa es una fiesta mo-
vible.

P ;Cuindo empezaban a tocar?

JZ.No, aqui tocaban los musicos, esa musica, si venia desde el miérco-
les santo llegaba, tocaban en la manana, daban rompimiento de nom-
bre que llaman a la fiesta ellos iban all4 a la Iglesia que era casi para el
monte y tocaban en la madrugada rompian nombre y ya, y fuera esa
fiesta de musica no sonaba mas.

P, ;Cuéndo volvia a sonar?

JZ. Volvia a sonar el viernes santo en la procesién del santo entierro
tocaba la... no, volvia a tocar el sdbado de gloria entonces no era como
ahora porque era a las 10, a las 12, no era preciso a las 8 de la mafiana
el sdbado de gloria entonces si se iba esta musica alld a la puerta de
la Iglesia a tocar si de verdad, verdad en esa puerta de esa Iglesia y de
ahi salfan a poner un baile a donde les dijeran, vamos a poner un baile

vamos... pa alld iban (Sdnchez, 2003, p. 80).

§ Esta poblacién forma parte del municipio de Valledupar (Ciudad de los Santos Reyes del Valle de Upar),
capital del departamento del César.
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La musica de conjuntos o bandas, con instrumentos de viento, de per-
cusion y acordedn, se convirtié en un elemento importante dentro de las

fiestas religiosas y civicas. Dice Jacinto Zapata:

se hacian por acd (Valencia) y Valledupar los bailes de las cumbiambas
y los acordeoneros, como dice usted, aqui a la fiesta esta y tocaban
acordedn, entonces eso si empezaban a bailar por ahi pa’lld y pacad. Y
los bailes y musica siempre eran las cumbiambas con el acordeén y las

bandas. (Sinchez, 2003, p. 80). .

Valledupar se ha presentado histéricamente como un espacio importan-
te tanto para las celebraciones o festividades populares como para las reli-
giosas. En el siglo XVIII el alférez José Nicolds De La Rosa (1974 [1945]:

228)? hace una descripcién de Valledupar y en ella sefiala lo siguiente

Venéranse en ella sus Santos titulares y con muy grandiosa fiesta se
celebran el dia 6 de enero siguiendo toda su octava con demostraciones
publicas de regocijo en que voluntariamente consumen los capitulares
y ciudadanos el anual aprovechamiento de sus haciendas. Con tierna
devocién se venera también en aquella parroquia la soberana imagen
de nuestro sefior amarrado en la columna, que alli cominmente llaman
el Santo Ecce Homo. Tienen esta sagrada efigie mucha fama de mila-
grosa en todo aquel vecindario, sin duda porque asi lo experimentaran

en sus necesidades.

Con la descripcion anterior que hace De La Rosa, podemos argumentar
el cardcter festivo que la poblacion ha tenido durante un largo periodo y ha
mantenido firme; por lo menos, hasta donde se presenta la disminucién del
“aislamiento” en la ciudad, que se empieza a dar desde la segunda mitad del
siglo XX.

Segun la tradicion oral las festividades mds importantes que se celebra-
ban en Valledupar eran: Semana Santa, 29 de abril, Corpus Christi, 16 de ju-
lio (Virgen del Carmen), 12 de octubre, 8, 24, 31 de diciembre, 6 de enero
(Cumpleanos de Valledupar), 2 de febrero (Candelaria), y Carnaval. Histé-

? Citado por Sanchez, pag. 82.
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ricamente en Valledupar la devocion religiosa se manifiesta principalmente
en rituales y festejos, eso demuestra lo esencial de la continuidad de tradi-
ciones culturales, en la ciudad, mds que la ortodoxia de la religion oficial
(pags. 81-82).

Victor Camarillo, entrevistado por Sdnchez, habla sobre la Semana Santa

en Valledupar

Una de las fiestas grandes en Valledupar era la Semana Santa, y era
muy respetuosa, habia mucha creencia, el jueves santo, el Viernes San-
to habia bollo con miel de abeja, con queso; guardaban arroz de bagre
de pescado, ese dia no cocinaban y después que cantaban gloria el sd-
bado a las ocho de la mafnana habia fogones habia calentamiento de
comia o cocinaban pero carne no, pescado bagre. El domingo eran
unas fiestas con cumbiambas y bailes populares.

El domingo era el dia de quebrar la olla, era el dia de que bebian,
se emborrachaban, hacian sancocho de ganao,' de lo que fueran, en-
tonces después de la resurreccién en la plaza de las madres, que era la
plazoleta del cementerio se reunia una cantidad de hombres y nifios a
“quebra la olla”a pelear lo que era a puiio, esa pelea era de nifios, y a ve-
ces peleaban los hombres también eso era terrible porque habia privaos
total que llamaban a resurreccién era el dia de quebrar la olla (Sdnchez,
2003, p. 83).

Pepe Castro (1999, p 22), en su descripcién sobre la semana santa de

Valledupar dice que

Siempre fue tumultuosa, especialmente el Lunes Santo, cuando se
celebraba la fiesta del patrono, el Santo Ecce Homo. Gentes del vecin-
dario y de muy lejos llegaban, como llegan en la actualidad, a pedirle
favores.

Los dias Jueves y Viernes Santo eran de fervor, de recogimiento
religioso, la gente no prendia el fogdn, ni se bafiaba en el rio por temor
a convertirse en pescado, habia mucho silencio y el orden lo ponian

los Nazarenos, que vestidos con capuchones morados infundian mu-

© Ganado, carne de res.
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cho respeto a las procesiones, al igual que los sayones, vestidos como
soldados romanos, y con la presencia, ademds, de los hermanos del
Santisimo Sacramento, que vestidos con lo mejor portaban el palio, y
le daban mucha solemnidad al acto. En esa semana se comia mucho
dulce, especialmente de leche, y era costumbre que los viernes santos se
regalara leche a los pobres (Sinchez, 2003, pp.. 83-84).

(...) Valledupar por tener unas caracteristicas de “Aldea” en la pri-
mera mitad el siglo XX, y que rdpidamente se urbanizé, deja unas ca-
racteristicas que entendemos como coexistencia entre tradiciones de
cardcter cultural y lo religioso. Tenemos entonces como resultado un
aporte que se da a partir del nacimiento de una cultura, lldimese esta
caribefia o campesina. Cultura que ligé las fiestas religiosas a lo lidico,
que volvié sincretismo lo que para la Iglesia catélica era de vitalidad,
de recogimiento, de ausentismo. Asi, las fiestas religiosas se convertian
en encuentros de la visién del mundo de los campesinos con la realidad
catdlica. Espacios que fueron negociados desde el siglo XVIII y que
han sido plasmados en muchos textos."* Sinchez, 2003, p. 84)

Por su parte, Pérez Palomino (2012) busca establecer una relacién plau-
sible entre la mussica de acordeén y la religiosidad popular, por cuanto ve que
puede haber una relacién sincrética en las celebraciones religiosas, manifes-

tadas, entre otras cosas, en procesiones y promesas y la musica vallenata."

Si se toma en cuenta la musica vallenata con sus letras, puede percibirse
en ellas un discurso tanto de los hombres como de las mujeres del Caribe
colombiano en el cual se encuentra la sintesis del pensamiento y de las obras
de estos habitantes construyendo identidades y “significados compartidos

en torno a la vida, el hombre, la familia, la sociedad y el entorno.” (p. 16)

La autora considera que son tres clases de simbolos los que estdn presen-
tes en la religiosidad popular: en primer lugar, los simbolos naturales como
el agua, la tierra, el fuego, las plantas, los animales y los colores; en un segun-

do momento, los simbolos humanos que serian aquellos objetos elaborados

! Cf. Sinchez Mejia. Los caminos de la memoria.

12 El vallenato es un género musical autoctono de la Region Caribe de Colombia con origen en la provincia
de Padilla, antiguo Magdalena Grande hoy centro y sur del departamento de La Guajira, declarado Patrimonio
Cultural Inmaterial de la Humanidad en 2015.
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por el hombre y que han sido cargados de significacion a lo largo de la his-
toria: las palabras, la musica, el vestido y las herramientas; en ultimo lugar,
los simbolos divinos, que serian aquellos elementos humanos cargados de
significacion religiosa muy fuerte, como la cruz, el aceite u éleos bendecidos

o consagrados, los objetos liturgicos, las oraciones, los cantos

Las practicas religiosas del pueblo caribeno responden a varias situaciones
y momentos de la vida: “la consagraciéon de los nifios en determinados mo-
mentos (“santiguados”), la bendicién de las casas y de los objetos: medallas,
simbolos, cuadros, etc. La entrega de novios y ceremonias de argollamiento, el

acompafiamiento a los agonizantes, etc.” (Pérez Palomino 2012, p.36)

Las devociones religiosas, que son muy numerosas y variadas, tienen
como fin garantizar la intervencién favorable del santo patrono mediante la
peticion y el agradecimiento. En este sentido, estas son las festividades mds
importantes llevadas a cabo por las comunidades a Cristo, las numerosas
advocaciones a la Virgen y “hasta cualquier humilde santo del almanaque,
sin haber en la devocién ninguna jerarquizacion positiva. Mientras haya un
devoto responsable de convocar a la celebracion, habra una fiesta que se ce-

lebra a un santo o a una santa.

Las practicas penitenciales, mds o menos rigurosas, segtin las tradiciones
particulares, acompanan a los ritos de Cuaresma y Semana Santa. No guar-
dan relacién con una conducta moral sino con el pago de una promesa o la
peticion de un favor; por lo general, van acompanados de “tunicas de pe-
nitentes, flagelaciones, postraciones prolongadas, ayunos y abstinencias,
largas peregrinaciones, recorridos descalzos o de rodillas, peregrinaciones

mendicantes, etcétera (Pérez Palomino, 2012, p. 37).

Los ritos llevados a cabo con motivo de un difunto son quiza los mas
complejos y elaborados de la religiosidad popular, por cuanto responden
a las experiencias religiosas y culturales de cada pueblo. Los familiares de-
ben realizar los ritos apropiados y probados por la tradicién para asegurar
el descanso del muerto desde el velorio hasta el aniversario, pasando por la
misa, el entierro y el novenario. Son también importantes, en este sentido “el

luto y las expresiones de dolor. La solidaridad de la comunidad se manifiesta
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en las condolencias, el acompanamiento y la ayuda material en gastos de la

mortuoria.”(Pérez Palomino, 2012, p. 38).

Durante el velorio se realizan juegos de azar, se reparte comida y bebida
y otras expresiones que “tienen por objeto afirmar la solidaridad social y el

respeto a la memoria de los difuntos.

La religiosidad, dice Pérez Palomino, mas que un conjunto de pricticas
en donde se manifiesta la devocion religiosa, en general, es un elemen-
to inherente a las manifestaciones culturales de los pueblos; es decir,
que la religiosidad, o todo el conjunto de practicas relativas a lo reli-
gioso, se relaciona directamente con manifestaciones como las danzas,

la musica, las creencias, la oralidad, etc. (pag. 40).

En este mismo sentido, las creencias ancestrales juegan un papel suma-
mente importante en cuanto a la diversidad de la expresion religiosa popu-
lar, expresion marcada también, por “la mitologia y las supersticiones, lo que
se refleja en las liricas de la musica de acordedn, adquiriendo caracteristicas
unicas como la presencia de santos, compartiendo con el demonio, seres

fantasticos, brujas y hechiceros, lo oculto y lo misterioso.” (pag. 40)

Por eso, puede hablarse de un “universo comprensivo del sentimiento
religioso en la cultura vallenata” que, en ocasiones, dista bastante “del catoli-

cismo tradicional y ortodoxo”

Para Gonzalez Veldzquez (2008), si bien el término “religién” puede
ser entendido de muchas maneras, en el campo de la teologia se concre-
tiza en el principio de la relacionalidad. Esa experiencia religiosa siempre
estd considerada como el encuentro entre dos mundos o realidades que,
de alguna forma, estin necesitadas la una de la otra. El sujeto, el hombre
que se sabe limitado y finito y la realidad del Otro, el absoluto, el trascen-
dente que, para algunos pueblos, es Dios. de lo ‘totalmente otro, lldimese
trascendente, sobrenatural, superior, absoluto, o simplemente Dios. Esta
experiencia es importante para interpretar o representarse el mundo en-
contrandole sentido ahuyentando el absurdo, es “un modo eminentemen-
te simbélico.” (p. 56).
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El proceso de inculturacion del evangelio, afirma Gonzalez, en un entor-
no multiétnico, lo que mds profundamente marcé la religiosidad popular
fue la devocion a la Virgen y a los santos, por cuanto la mediacién de las
criaturas era algo que estaba al alcance de su comprension. Los indigenas
necesitaban de los bienes de la tierra, pero experimentaban que por sus pro-
pios medios no siempre podian alcanzarlos: necesitaban la intervencion del
santo donador, aquel que se convertia en un aliado suyo contra los demo-
nios del mundo. De esta manera se fue configurando la imagen de un Dios
paternalista, una Virgen intercesora y unos santos especializados para soco-

rrer las diversas necesidades de la vida cotidiana.

En la Colonia, la evangelizacion se realiz6 teniendo como base el mode-
lo de los curas doctrineros que estaban al servicio no tanto de Roma o de
la Corona espanola, como se esperaba segtin la legislacion vigente, sino de
acuerdo con los intereses del encomendero o patrén. Segin ese modelo, los

religiosos se dedicaban el domingo a la doctrina:

utilizando como medio primordial las vias sensoriales para influir la
mentalidad de los indigenas y mestizos. Se valian de los elementos au-
téctonos, mezclados con formas importadas y, de esta manera, con-ju-
gaban la musica, las obras teatrales, las danzas, las imdgenes y las fiestas,
en una especie de transfiguracion simbélica que les permitia ensefar
la historia sagrada, a la vez que promover la devocién a los santos y

promover socialmente al pueblo (Gonzélez Veldzquez, 2008), p. 66).

En el ambiente de violencia y opresioén en que se produjo el mestizaje, no
es de extrafiar que la concepcidn cristoldgica de la época se haya centrado en
el tema de la cruz y la redencién cruenta como pago por los pecados. Se ha
comprobado que la devocién a la Santa Cruz fue una de las que mds répido
se difundieron entre los indigenas. La imagen de un Dios sufriente, cercano
al hombre, identificado con los pobres y oprimidos traspasé las fronteras
del tiempo y se implantd en la conciencia colectiva del pueblo colombiano.
Por eso la incomparable devocién al ejercicio piadoso del Santo Viacrucis,
que es como el sello distintivo de la Semana Santa en ciudades, pueblos y

veredas de toda la geografia nacional.
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En cuanto a la devocién mariana, en el caso colombiano se apoya sobre
dos columnas fuertemente cimentadas en la piedad popular, sobre todo —
pero no solamente- rural: la Virgen del Rosario de Chiquinquira y la Virgen
del Carmen. Sobre la primera se fundamenta la identidad del pueblo colom-
biano, porque fue totalmente creada con material nacional y el prodigio de
su renovacion fue interpretado como una sefial de su deseo de permanecer
al lado de la gente de fe y acompanar su caminar por este «valle de lagri-
mas>. Mds dificil es comprender el arraigo de la devocion a la Virgen del
Carmen, patrona de los conductores. Tal vez la razén se halle asociada a la
intima conexién que tiene con la devocion a las almas del purgatorio, que
también goza de gran aprecio. De hecho, el temor a la muerte y al infierno es
una de las principales causas que mueven al pueblo a solicitar su intercesién
(Gonzalez Veldzquez, 2008, pp. 66-67).

Con la Independencia y la Republica, la religiosidad popular se vio gol-
peada por la influencia del secularismo, movimiento alimentado por ideo-
logias importadas de Europa y Norteamérica, que propendian a una vision
mis cientifica del mundo y del hombre. Disminuy®6 la incidencia de la Igle-
sia en la construccién moral de la sociedad y se desconocieron en la practica
muchos de los valores religiosos que habia logrado inculcar. Pero, por otra
parte, el afin positivista produjo una crisis de fe y gener6 tal cantidad de
interrogantes sobre el hombre mismo, su creador y el cosmos, que dio lu-
gar a un mayor aflanzamiento de la religiosidad popular como medio para
asegurar las certezas que se habian venido elaborando a través de los siglos.
Incluso en la actualidad, los embates de la ilustracion suelen enraizar adn

mas la fe sencilla de la gente “inculta” (Gonzélez Velazquez, 2008, p. 67).

2. La musica vallenata y la religiosidad popular

En diversas composiciones vallenatas, dice Pérez Palomino (2012), se pre-

sentan casos de tipo religioso marcados por creencias populares, entre otras:

la distancia que ha existido siempre entre Dios y el hombre. Tal es el caso
de la cancién Alicia adorada (1972) del compositor Juan Polo Valencia:
Como Dios en la tierra no tiene amigos/como no tiene amigos anda

en el aire
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tanto le pido y le pido ay ombe/siempre me manda mis males
Pobre mi Alicia, Alicia adorada/yo te recuerdo en todas mis parrandas

pobre mi Alicia, Alicia querida/yo te recordare toda la vida.

En esta cancion se recupera una cierta cosmogonia, Dios como ser supe-
rior carece de vivienda y vive solo, razon por la cual se olvida de sus criaturas
humanas, por eso recrimina a Dios y sus designios por haber permitido la

muerte de suamada Alicia (pp. 18-19).

El contenido y poder simbdlico de las canciones, asi como de otros ele-
mentos que entran en relacion, las convierte en manifestaciones de realida-

des més complejas.

Clasificacion de las canciones segiin expresion religiosa

Promesas a los santos

1. Los santos y yo, Héctor Zuleta, 1977

2. San Isidro labrador, Enrique Pertiz,1973

3. Entre santo y terrenal, Everardo Armenta, 1990

4. Un bullerengue en el cielo, Camilo Namen, 1969
5. La custodia de Badillo, Rafael Escalona, 1985

6. Virgencita de la Candelaria, Alejandro Durén, 1975
7. La virgen del Carmen, Emiliano Zuleta Diaz, 1978

Sacramentos y sacramentales

8. El bautizo, Adolfo Pacheco,1972

9. Mi nisiez, Adolfo Pacheco, 1988

10. Esta es mi historia, Roberto Calderén, 1984
11. Desenlace, Rafael Manjarrés, 1979

12. La vida y yo, Roberto Calderén, 1981

13. Jesucristo caminando con san Juan, Juancho Polo Valencia, 1965
Elegiacos

14. La muerte de Abel Antonio, Abel Antonio Villa, 1960
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15. Cero treinta y nueve, Alejandro Duréin, 1984
16. Alicia adorada, Juancho Polo Valencia, 1968
17. 8i tii supieras, Efrén Calderén, 1990

18. La miseria humana, Gabriel Escorcia Gravini, 1960
Aferramiento a Dios

19. Dios no me deja, Leandro Diaz, 1978

20. Mira mi Dios, Efrén Calderén, 1990

21. Dios dénde estds, Efrén Calderén, 1990

22. Dios lo sabe, Rafael Manjarréz, 1985

23. Dios lo libre, Roberto Calderén, 1984

24. La voz de Dios, José “Chema” Moscote, 1990
25. Plegaria vallenata, Gildardo Montoya, 1976

Miticos o legendarios

26. La llorona loca, José Barros, 1965

27. El patacon del Valle, Octavio Daza, 1980

28. Lucero espiritual, Juancho Polo Valencia, 1960
29. El duende, Juancho Polo Valencia, 1965

30. La brujita, Anibal Velisquez, 1965

31. La quema de Rusia, Alejandro Durdn, 1960

Empautos o encuentros con el diablo

32. La bola “e candela, Hernando Marin, 1965

33. El diablo de san Diego, Alonso Ferniandez Onate, 1970
34. Las mugeres Isaac Carrillo, 1979

35. Encuentro con el diablo, Camilo Namen, 1977

Para seleccionar este corpus se tuvieron en cuenta varios criterios: en un
primer momento, “el contenido explicito o implicito de un imaginario de re-
ligiosidad popular; en segundo lugar, el espacio temporal en el que emergen
estos textos (1960-1990)”, ya que fue durante estos afios cuando se presentd
el desarrollo de lo que puede llamarse el “vallenato cldsico, caracterizado por

la musica de acordedn y de igual modo, “con contenidos artisticos y estéti-
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cos en que se reflejan los cdnones propios de este ritmo musical caribefio”.
Asimismo, en este periodo, los cantos con contenidos religiosos estdn en
auge, segun la autora, “como consecuencia del aire renovador que el Conci-
lio Vaticano Il le imprimié ala Iglesia y a su relacién con los creyentes (Pérez
Palomino, 2012, pp. 52-53).

De la religion oficial se deriva la religiosidad popular y su origen estd en
las creencias del hombre que hacen parte de su cultura y se viven en socie-

dad, por eso:

la musica vallenata es una manifestacién cultural de la costa norte co-
lombiana y de su entorno agrario, que por su desarrollo se configura
como vinculo que retne los imaginarios colectivos del hombre costefio
al ubicarse como género musical que aglutina la mayor parte de los ras-
gos identitarios de la regién. De acuerdo con ello es, dable pensar que
dentro de las liricas de musica de acordeén van a estar reflejados aque-
llos elementos de construccidén social de la realidad; dicha construccién
discursiva toca igualmente a lo religioso como espacio del encuentro
entre el hombre con lo divino y lo sacro, con la creencia y la fe, con lo

poderoso y transcendente que sobrepasa su contemplacién y maravilla

(Pérez Palomino, 2012, p . 56).

En cuanto a las variables bésicas de los contenidos de las canciones que
guardan relacién con la religiosidad popular, afirma Pérez Palomino, que se
han identificado cinco variables bésicas: “el enfoque mitico, religioso y ha-
giografico; el teocentrista; el sociocultural; el existencial (relacion entre la

vida y la muerte) y el literario.” (p. 57).

Sentimientos y emociones como el amor, el dolor, la alegria, la tristeza, la
stplica y el pedir, componen un universo de temas que tienen que ver con lo

religioso y con lo popular.

En la cancién Inocente, de Los Gigantes del Vallenato, percibimos la con-

cepcion de un Dios comprensivo y justo:

Dios hace muy bien sus cosas, esciichame/Que la fe mueve montafias, lo sé muy

bien
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No te avergiiences del hijo que va a nacer/Porque es un fruto bendito, que hay

que querer

En el canto Dios, dénde estds, por otro lado, se cuestiona la presencia de
Dios asociada a una pena de amor:
Dios, dénde estds, Dios, donde estds/tanto pedirte y no escuchas mi voz;

Dios, dénde estds, Dios, dénde estds/tanto quererla y siempre se marchd.

Para que sea una conexién que efectivamente se lleve a cabo, el hombre
necesita ciertos patrones religiosos en donde los sentimientos puedan des-
cansar. Patrones como el universo, el sol, las noches, el fuego. Al final estos
elementos terminaron haciendo o construyendo una conexion directa entre
Diosy el hombre (...)

se fueron de las alas del viento que va, como hago para borrar la idea que vive en
tihace falta tanto siempre tu esperando,

lo cierto de una realidad, hay toda una vida, me duele, me duele, lastimar tu vida
esafe; (... ), no puedes vivir

en otro calor hallards el fuego que no existe en mi, ni tu ni yo no podremos borrar

lo que esta tan presente la voz de Dios, no se puede esconder la verdad de la gente

(p. 63).

Mitos y leyendas constituyen algunos de los elementos mas importantes
para dar una idea de la existencia de un ser que es en todo superior al hom-
bre; pues bien, esos mitos y leyendas son también manifestaciones muy sig-
nificativas de la religiosidad popular y tomadas en cuenta para la musica va-
llenata interpretada principalmente con acordeén. Encontramos, entonces,
composiciones como La llorona loca, El patacén del Valle, Lucero Espiritual,

El duende, La brujita, La quema de Rusia.

Los pueblos del Caribe, dentro de su imaginario, poseen cuentos de es-
pantos, mitos, leyendas o narraciones que se refieren a seres divinos o infer-
nales se convierten en motivos principales para las letras de los cantos con

acordedn.

En el caso de la musica de acordeén, los mitos y leyendas nutren el

acervo cultural del pueblo vallenato con composiciones que exploran
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el universo de lo magico y lo desconocido, para mantener viva la tradi-

cién oral, el maravillamiento y la identificacién del pasado pueblerino

(p. 68).

De igual modo, la religiosidad popular narra las diferentes formas en
que el hombre se comporta e interpreta al mundo y sus misterios, “de ahi la
union de lo pagano, lo idélatra y lo mitolégico”, cosa que se manifiesta cuan-
do en sus composiciones los cantantes vallenatos combinan la musica con la

realidad, como en el caso de Yo cargo un duende:

Yo cargo un duende, duende maligno (bis).
Ese no duerme ni me da el camino. ..
Yo cargo un duende, duende maleante bBis), ese no duerme quiere que le

cante (p. 69).

Los elementos cosmogonicos tienen una funcién muy destacada en las
composiciones musicales de acordedn: el mundo, la tierra, el cosmos, las
estrellas, los mares, dentro de la visién del vallenato, son fuentes de inspira-
cion en donde se resaltan como elementos poderosos, maravillosos, subli-
mes, unicos, que llevan al hombre a compararlos con las bellezas inescruta-
bles del universo creado; como dice la cancidn: Estrella del universo... esuna
combinacidn entre lo observable y lo inabarcable con la mente y que solo
le cabe a Dios (p. 70).

La musica de acordeén no es ajena al patrén cultural que, de manera
encubierta o explicita, hace referencia a pactos con agentes del mal, el dia-
blo, por ejemplo, lo cual se constituye en una mencién a los dualismos vida/
muerte, bien/mal, luz/oscuridad, explicando de esta manera la maldad que
hay en objetos o en personas. Algunas composiciones en este sentido se-
rian La bola’e candela, El diablo de san Diego, Las mujeres, Encuentro

con el diablo.

La musica de acordedn, vinculada indefectiblemente con la cultura va-
llenata a través de lo mitico, lo religioso o lo espiritual, establece una visién
propia de los pueblos agrarios como en el caso recurrente del encuentro con

el diablo que tiene la forma de un enfrentamiento verbal, un didlogo, en el
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cual se expresa laidea dela viday su futuro después de la muerte, la felicidad

oel castigo eternos.

Una peticién que se escuch¢, la promesa que no fue cumplida, el olvido
de algo que debi6 ser concedido son tema para que los cantantes vallenatos
reclamen a Dios; pero esto forma parte de su relaciéon normal, en la cual el
hombre tiene ese “firme convencimiento de que la stplica garantizard tarde

o temprano que el favor o milagro se dé.

Canciones como Plegaria vallenata, Dios, donde estas, Si tii supieras, Car-
ta al Creador, tienen la finalidad de reclamar dentro de la religiosidad popu-

lar. Carta al Creador es un ejemplo de ello:

iAy!,le voy a mandar una carta al Creador/ porque estoy muy disgustado
con €l

porque vino a mandarme una mujer/distinta a la que le he pedido yo (bis).
iAy;, tanto como le expliqué los detalles/que a mi més me gustan de las
mujeres, pero él como estd escondido y no sale no le importa/que uno
sufra y se friegue (4is).

Yo se la pedi sencilla caririosa y hogarenia (bis)/me mando una linda fierecilla
que siempre me estd causando problemas bis) /;Ayl, yo sé que el Sefior es
persona buena/y tengo la fe que es un hombre sabio.

A no ser que es cierto lo del adagio/que a las mujeres no hay quien las en-

tienda (bis)

Podemos darnos cuenta del desespero de este hombre por haber obte-
nido otra cosa y no la que realmente desea y prefiere. Pero en su reclamo,
entiende que es Dios quien se ha equivocado y ha obrado mal, sin entender
que, en realidad “el hombre mismo es quién escoge su camino y destino,

Dios solo nos acompaiia.” (p. 74).

Lamusica de acordedn en la Costa Caribe colombiana es un fendmeno
social total en cuanto discurso que narra la realidad por medio de “créni-
cas” sobre lo cotidiano, lo alegre, lo triste, los problemas de la gente co-
mun al compartir la pobreza, el desamparo, la violencia, la opresion y el

desencanto.
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La experiencia humana del discurso presente en la musica de acordeén
debe verse, afirma Pérez Palomino (2012) en cuanto a la manifestacién
cultural, de una forma amplia y compleja. De esta manera se plantea
que muchos de los trabajos académicos sobre el fenémeno popular Ca-
ribe-colombiano se han enfocado en su implicito afrocentrismo y su
capacidad de resistencia ante los valores culturales hegemonicos. Pero,
ademis, la identidad caribe en cuanto a su cultura y dindmica social
no existe tanto como oposicion a la cultura dominante, sino como una
vivida expresién popular que se preocupa por traducir un universo sim-

bélico en torno a la vida (p. 75).

Puede decirse, entonces, que la musica vallenata, como manifestacién
cultural, es no solo musica sino baile, danza; sonidos y movimientos que se
fusionan y complementan en ritos dentro de otros ritos, como en el de la

misa, el Bautismo o el Matrimonio eclesidstico.

En la comunidad el hombre caribeno encontrara espacio para reafirmar
sus valores espirituales; una “manera profunda de vivir la religiosidad cris-
tiana.” (p. 77).

La religiosidad popular, en el caso que hemos venido estudiando de la

mano de Pérez Palomino:

es una manifestacién socio-religiosa de la costa norte colombiana y
de su entorno de marginacién y pobreza, por su desarrollo es como un
vinculo humanizante que retine los imaginarios colectivos al ubicarse
como la dimensién espiritual que aglutina la mayor parte de los rasgos

identitarios de la poblacién (p. 77).

En la musica de acorde6n podemos ver el deseo de construir una socie-
dad compartida segin un modo de ver, entender y pensar la vida, una cons-
truccién que tiene que ver con un “espacio de encuentro del hombre con lo
divino ylo sacro, como la creencia yla fe, lo poderoso y trascendente que lo

sobrepasa.” (p. 78).

Lo particular de este encuentro entre lo humano y lo divino es la expe-

riencia religiosa popular y el ideal de hombre que contiene; y, asimismo, da
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origen a una identidad comun “con el prototipo del creyente: celebrativo y

festivo, piadoso y mitico.” (p. 78).

Las conclusiones del trabajo de Pérez Palomino nos dicen que en el cor-
pus de canciones de musica de acordeén comprendidas en el periodo 1960-
1990 por ella creado, el factor de la religiosidad popular es indudable que
estd presente en un relato cuya retdrica habla de Dios, de Jesucristo, de san-

tos y santas y hasta del diablo.

Para la autora, predominan las letras sobre los santos que, segtn ella, son
motivo permanente de devocion, al sentirlos mds cercanos, razén por la cual
en cada pueblo del Caribe colombiano hay un santo que es venerado y al
cual se le realiza el culto para pedirle o darle las gracias mediante el canto y,

eventualmente, el baile.

Seres miticos perversos como los duendes, las lloronas, los espiritus ma-
lévolos, son parte también de la vision religiosa popular que es expresada
mediante la musica de acordeon, sostiene Pérez Palomino, pero, con el fin
de demostrar que “el bien triunfa sobre el mal, por la devocién, por la fe en
Dios y por el poder que el hombre recibe de la divinidad para fortalecerse y

salir airoso.” (p. 81).

Para terminar sus conclusiones, Pérez Palomino afirma que la musica de
acordeoén da lugar a conocer de manera profunda la realidad tanto cultural y

religiosa, como social y artistica en la region caribena.

Gonzalez Veldsquez (2008, p. 51), quien también en su articulo se refiere
al vallenato, dice que, por cuanto “la musica es una de las principales formas
de manifestacion cultural de los pueblos, esto hace pensar que la cultura po-
pular colombiana estd fuertemente impregnada de religiosidad, lo cual es

natural debido a la raigambre catélica de este pais.” (p. 1)

Cuando se mira con detenimiento las letras de las canciones vallenatas
éstas no son simples alusiones superficiales a algo religioso en general, sino
que manifiestan unas ideas bien formadas y formuladas acerca de lo que

Dios es, en concreto, para los pueblos que habitan en el Caribe.
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Un ejemplo de esta mentalidad heredada, asimilada e incorporada al
folklore se puede apreciar en la cancién vallenata Los santos y yo, del compo-

sitor caribefio Héctor Zuleta Diaz:

Es extrario lo que pasa, entre los santos y yo/

cada uno escribe una carta, cada uno pide un favor.
San José Gregorio Herndndez/

me mandd un Marconi urgente/

y me pide que le mande, medicina pa’ un paciente.
Ese santo que es doctor/

desde el cielo me ha encargao/

que le mande esparadrapo, mertiolate y algodon.
Que San Pedro maromiando,” se cays y se escalabrd (bis).
San Isidro Labrador/

me mandd hacer ocho dias/

una carta que decia: compadre hagame el favor.
Usted que estd alld en la tierra/

que asi me puede mandar/

una Collins de las nuevas y una piedra de amolar (p. 65).

La palabra “bendecir”, que procede del latin: bene dicere, “decir bien” o
“bien dicho”, se entiende cominmente como desear el bien a otro. Antigua-
mente, y aun en algunos lugares campesinos, se acostumbra que los hijos

pidan la bendicién a sus padres antes de salir de casa.

El tema de la bendicion estd muy presente en las letras vallenatas. La can-
cion Inocente, de Ivan Calderdn, expresa la bendiciéon como “hacer bien las
cosas” de Dios y entiende la vida humana como una de las formas de bendi-

cidn, en respuesta a una mujer que estd pensando en abortar.

Dios hace muy bien sus cosas, esciichame: que la fe mueve montasas,
lo s¢ muy bien, no te avergiiences del hijo que va a nacer

porque es un fruto bendito que hay que querer.

13 Haciendo maromas.
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Por su parte, Carlos Castellon, en El nifio y la boda, canta la historia de un
nifo que presencia la boda de su padre con otra mujer, mientras su madre
muere sola y abandonada. Aqui la bendicién es presentada como un acto de

grandeza y de nobleza.

Y sin saber que su madre habia muerto
mird a su padre con su novia iban de brazo.
Dios te bendiga y te perdone padre ingrato

siguid llorando y con el alma hecha pedazos.

Calixto Ochoa, en su cancién Divino Rostro, interpretada por el “Bino-
mio de Oro de América’, entiende la bendicién como felicidad para la pareja
que contrae matrimonio, asi como prosperidad y descendencia, pero impli-

citamente la condiciona a la fidelidad de la pareja a la voluntad de Dios.

Hoy que se unen dejando el solterismo yo tan solo les pido que les vaya muy
bien. De mi reciban este humilde consejo, muy conveniente tenerlo de expe-
riencia: Que no se olviden de guardar los reglamentos, el requisito que man-
da la santa Iglesia. Divino rostro, bendice su camino porque en el mundo
tienes tanto poder.

Que se amen para siempre tan sélo a Dios le pido, que tengan muchos hijos

que sean buenos y lindos.

La humanidad siempre ha tenido la necesidad de recurrir al lenguaje reli-
gioso para poder manifestar aquellas inquietudes que solo tienen respuesta
en ese ambito o campo. Tales imdgenes religiosas o, en concreto sobre Dios,
por lo general son antropomorficas por cuanto el referente para el sufri-

miento o para la incertidumbre es el hombre mismo.

El ser humano, al no ser capaz de expresar conceptualmente la riqueza
de su experiencia religiosa, proyecta en Dios las categorias humanas.
Lo importante, por tanto, es tener presente lo que se quiere expresar
para que las palabras e imédgenes utilizadas no pierdan su fuerza evoca-

tiva, valga decir simbdélica Gonzilez Veldsquez (2008, p 124).
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Para Gonzélez Velasquez, la llamada religiosidad popular “no es patri-
monio exclusivo de las grandes masas de cristianos contemporéneos, espe-
cialmente del contexto latinoamericano” (p. 127), sino que es aquella expe-
riencia que, sobre lo sobrenatural o lo trascendente, la gente experimenta de
forma inmediata, directa, sin mediaciones ni intermediarios, por medio del
simbolo, sin necesidad de argumentaciones teoldgicas. En ese sentido, para
el autor, la religiosidad popular en Ameérica Latina, aunque se presente en
todo el mundo, es muy similar al comportamiento religioso del pueblo de
Israel donde abundaban las imagenes de Dios -no solo antropomorfas sino,
incluso zoomorfas-, las alegorias, las metaforas, parabolas y analogias; “es
decir, se trata de un lenguaje simbdlico, tnico, capaz de expresar la experien-
cia de Dios alli donde los conceptos fallan.” (p. 128).

En este sentido, en la musica vallenata, que es la mas escuchada en Co-
lombia, prolifera el lenguaje con contenido religioso con respecto a todos
los demas géneros musicales colombianos.'* Imdgenes de Dios como padre,
juez, providente, dispensador, ser personal...," se entretejen para crear la
figura de un Dios que es a la vez cercano y lejano, producto sin duda, senala
Gonzdlez, de “un proceso de evangelizacion centenario que dio lugar a una
mezcla de doctrina ortodoxa, religiosidad popular espafiola y tradiciones

ancestrales nativas del continente americano” (p. 165).

!* Solo en las regiones atlédntica y pacifica de Colombia, encontramos esta diversidad de géneros musicales,
incluido el vallenato: la cumbia, el bullerengue, el mapalé, el merengue, el paseo, el porro, la puya, la zafra, el sony
el vallenato, aunque en sentido estricto, lo que se llama vallenato es la generalizacién de cuatro géneros: el paseo,
la puya, el son y el merengue, siendo el paseo el més utilizado para los cantos con contenido religioso. En estas
regiones el mestizaje se dio entre indigenas, esclavos africanos, y espafioles.

'S Sobre estas imagenes de Dios véase Garrido, José Rafael, s.f,, El Vallenato como expresién de religiosidad
popular: Perspectivas ante una imagen de Dios.
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