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Resumen:

El objetivo del presente texto es analizar rituales religiosos “arcaicos” como las
peregrinaciones y fiestas patronales en tanto instancias generadoras de identidad y
ciudadania cultural en el actual contexto de globalizacién. Especificamente, el objetivo del
presente estudio es analizar los rituales de culto en honor al Qoyllur Ritti que comunidades
migrantes andinas (re)crean tanto en Lima como Nueva York. Para eso, partimos de la
hipotesis que estos rituales de culto tienen en medio del actual proceso de globalizacion
otra finalidad ademas de la estrictamente religiosa: si décadas atras formaban parte de un
calendario mitico/ritual y una organizacion social campesina, ahora forman parte del
amplio repertorio de estrategias con que comunidades de migrantes desarrollan
“identidades de resistencia” e “identidades proyecto” en Peru y el extranjero. En efecto, en
este estudio constatamos como con la globalizacion, el culto al Qoyllur Ritti (una
manifestacion de sincretismo religioso entre la devocion a Cristo y el “Apu Ausangate”) no
so6lo no ha desaparecido. Por el contrario, ha visto incrementar el nimero de fieles,
peregrinos y visitantes a su santuario -desde campesinos, migrantes y residentes en Cusco,
Lima y Estados Unidos, hasta turistas “gringos”, periodistas y antropologos-. Sin embargo,
lo més sorprendente es que también el culto se ha “desterritorializado”. Grandes
comunidades de migrantes recrean en Lima y Nueva York fiestas patronales en honor al
“Taytacha Qoyllur Ritti” y organizan caravanas de peregrinacion a su santuario. En la
actualidad, el culto se ha convertido en un importante ritual que, si bien en el propio
santuario refuerza diferencias entre las “naciones” indigenas peregrinas, en Lima se
convierte en una importante expresion simbolica de la “cusquefiidad” y en Nueva York de
la “peruanidad”.
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Andes Trans/nacionales

Globalizacion, (in)migracion y rituales religiosos

Anakin

Introduccién

Cada segunda semana de Junio el nevado del Sinankara’ rompe su gélido y desolado
paisaje al verse invadido por méas de setenta mil personas que instalan, sobre su agreste
cumbre, pequefias y fragiles carpas para guarecerse de los rigores del invierno andino. Se
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trata de peregrinos que vienen a rendirle culto al “taytacha” Qoyllur Ritti, una imagen

sincrética de un Cristo moreno® dibujado sobre una enorme roca negra que, antes de la

»d

conquista espariola, era altar de una de las principales “huacas™ de la sierra central andina:

el Apu Ausangate.

Desde hace varios siglos la zona ha sido considerada lugar “sagrado”. Hacia ella han
peregrinado miles de pobladores andinos durante los periodos prehispanico, colonial y
republicano. Al igual que en tiempos ancestrales, hoy en dia los peregrinos llegan hasta la
imagen del taytacha luego de una larga caminata que atraviesa las cumbres de montarias
aledanas. Con ellos llevan velas, cirios, comida y los disfraces de las comparsas con las
cuales le van a rendir culto al taytacha “bailando”. También llevan pequefios papeles donde

escriben “favores y milagros” que personalmente le van a pedir al taytacha.

Uno de estos peregrinos es Mario Ortiz, un campesino quechua del Cusco que lleva més de
veinte afios radicando en Nueva York, en el exclusivo barrio de White Plains. Antes de

partir hacia USA, el afio 1982, Mario hizo una peregrinacion al santuario como danzante de

! Ubicado a una altura que casi alcanza los 5,000 metros sobre el nivel del mar en la regién del Cusco, en la
provincia de Quispicanchis, distrito de Ocongate.

2 “taytacha” significa “padre” en idioma Quechua. Es la palabra con que coloquialmente se designa al Jests
Cristo en los andes.

% La imagen del Cristo Moreno aparecio sobre el altar el afio 1780, durante la revolucién de Tupac Amaru Il
en la regioén.

* “Huaca” es la palabra Quechua que designa “divinidad”.



“Wayri Chuncho™, tal como antes lo habian hecho su padre y su abuelo. Aquella ocasién
Mario llevo escrito en el papel un nuevo milagro para el taytacha: que lo ayude a cruzar con
fortuna la frontera que separa México de USA. Mario juro en aquella ocasion que si lograba
ingresar con éxito al pais del norte, regresaria en peregrinacion al santuario “durante toda

su vida”.

Veinte afios después de aquel juramento Mario volvia a peregrinar nuevamente al santuario
del Qoyllur Ritti. Sin embargo, ahora lo hacia encabezando un grupo de sesenta nuevos
devotos que, junto a €l, forman parte de la “Hermandad de Sefior de Qoyllur Ritti en Nueva
York”. Todos los peregrinos tenian en comun creer que han recibido algin “favor” o
“milagro” del taytacha en USA. Incluso, en algunos casos, también haber sido testigos de

alguna “aparicion” suya en Nueva York.

**k*k

El objetivo del presente capitulo es analizar las peregrinaciones y fiestas patronales
realizadas en honor al taytacha Qoyllur Ritti como instancias generadoras de identidad y
ciudadania cultural en un contexto de migracién. Anteriores estudios sobre peregrinaciones
y fiestas patronales en el Peru han sefialado que éstas promueven el desarrollo de
identidades locales. Que quienes las realizan las consideran depdsitos de la tradicion local o
regional y espacio/tiempo privilegiado para experimentar y mostrar expresiones de su
religiosidad y cultura. También se ha planteado que a pesar de los procesos de
urbanizacién, modernizacion y globalizacion experimentados en el pais, estas practicas
vienen incrementando y revitalizandose y toman nuevos significados (Diez Hurtado 2000,

Céanepa 2001, Romero 2004). Este es el caso del culto al taytacha Qoyllur Ritti.

En las Gltimas décadas el culto al Qoyllur Ritti, una manifestacion de sincretismo religioso

entre la devocion a Cristo y el Apu Ausangate de origen cusquefio®, no ha desaparecido,

> Una comparsa tradicional de la region rural de Cusco.
® El “Apu” es una divinidad pre-hispanica andina. En el panteén religioso indigena es el denominado “espiritu
de los cerros”. EI Apu Ausangate es el mas importante del sur andino.



sino, al contrario, ha visto incrementar el nimero de fieles, peregrinos y visitantes a su
santuario -desde campesinos, migrantes y residentes en Cusco, Lima y Estados Unidos,
hasta turistas extranjeros, periodistas y antropélogos.” En este proceso, el culto también se
ha “desterritorializado” y en la actualidad comunidades de migrantes en Lima y Nueva
York organizan fiestas patronales en honor al “Taytacha Qoyllur Ritti” incluyendo

caravanas de peregrinacién al santuario original.

Para muchos migrantes estos rituales contribuyen a (re)crear y reforzar sentimientos de
“comunidad” y “localismo”, de orden y sentido, en medio del aparente caos de la
globalizacion. Es asi que en la actualidad, el culto se ha convertido en un importante
simbolo que, si en la peregrinacion al santuario del Ausangate reafirma y contrasta las
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diferentes “naciones indigenas™, en Lima su fiesta y procesién es simbolo de

“cusquefiismo” y en Nueva York de “peruanidad”.

En este texto propongo analizar las peregrinaciones y fiestas patronales realizadas en honor
al taytacha Qoyllur Ritti en Cusco, Limay Nueva York como instancias generadoras de
identidad y ciudadania cultural en un contexto de migracion. No ha sido muy usual pensar a
las peregrinaciones y fiestas patronales como manifestaciones de ciudadania cultural. Hay
que recordar que la celebracién de este tipo de rituales supone para los migrantes la
realizacion de determinados derechos - al desplazamiento, a la reunion, y a la celebracion,
que contribuyen a la expresion de la diferencia y la obtencion de una ciudadania cultural
propia. Aqui parto de la hipotesis que estos rituales de culto tienen otra finalidad ademaés de
la religiosa: si décadas atrds formaban parte central de un calendario mitico/ritual y una
organizacion social campesina, ahora forman parte del amplio repertorio de estrategias con
que comunidades de migrantes desarrollan identidades de resistencia e identidades proyecto

en el Per( y en el extranjero®.

" El santuario del Sefior de Qoyllur Ritti esta ubicado en la cumbre del Ausangate a 4,550 m.s.n.m. en el
distrito de Ocongate (Cusco).

® En la zona del Cusco el término “nacién” es vinculada a la existencia de grupos étnicos existentes antes de
la conquista espafiola. Es el caso de la provincia de Canas o la de Canchis, cuyos nombres corresponden al de
dos grandes grupos étnicos pre hispanicos.

° La “identidad de resistencia” es generada por aquellos actores que se encuentran en posiciones/condiciones
devaluadas o estigmatizadas por la ldgica de la dominacién, por lo que constituyen “trincheras de resistencia y
supervivencia” basandose en principios diferentes u opuestos a los que impregnan las instituciones de la



1. Globalizacion y redefinicion cultural en Peru

La creciente presencia de los flujos transnacionales viene transformado de manera radical el
panorama de la diversidad cultural en nuestro pais. Hasta hace unos pocos afios era sentido
comun afirmar la frase “el Per( es una nacion en formacion”, la misma que se referia al
problema histérico derivado del desencuentro entre identidad nacional y diversidad cultural
en nuestro pais. Es decir, el problema derivado de la construccion de una identidad nacional
comun y compartida entre grupos humanos procedentes de culturas y tradiciones

histéricamente diversas.

El debate académico sobre diversidad cultural e identidad nacional sefiala como punto de
partida el acontecimiento de la conquista del Tahuantinsuyo por parte de la corona
espafola. Ciertamente, uno de los efectos de la conquista fue la constitucion durante la
época colonial de las denominadas “republica de espafioles” y “republica de indios”. Por el
lado de la republica de espafioles se ubico el polo mas urbano, letrado y occidental del pais
mientras por el lado de la republica de indios el polo mas rural, oral y andino. En medio de
la tension entre ambos polos fue constituyéndose buena parte de nuestra historia colonial y

republicana relacionada con el tema de la identidad nacional y la diversidad cultural.

Como se sabe, en el Per( han existido varios proyectos de identidad nacional desarrollados
durante los siglos XIX y XX. Resumiendo un poco un debate académico que viene
arrojando nuevas luces sobre este tema, se puede afirmar que ha habido grandes proyectos
de formacion de identidad nacional en nuestro pais desarrollados tanto “desde arriba” como
“desde abajo”. “Desde arriba”, los diferentes proyectos de elaboracion de discursos y
simbolos nacionales que las elites han buscado trasmitir hacia el conjunto de la poblacion
del pais a través de los medios de comunicacion de primera hora (periddicos y radios,
fundamentalmente) y los aparatos burocraticos del Estado (escuelay ejercito), los mismos
que en un contexto de ampliacion del mercado interno, se iban extendiendo por el conjunto
de nuestro territorio, articulando a la capital con las ciudades intermedias de provincias y a

estas con el conjunto disperso de pequefias villas y comunidades campesinas del interior del

sociedad. Por su parte, la “identidad proyecto” es cuando los actores sociales, basandose en los materiales
culturales de que disponen, construyen una nueva identidad que redefine su posicion en la sociedad.
(Castell1996).



pais. Por su parte, “desde abajo”, las diversas expresiones de peruanidad reapropiadas y
resignificadas por las poblaciones rurales, las mismas que en este proceso de reapropiacion
fueron insertando nuevos contenidos. Expresiones de este nacionalismo subalterno lo
encontramos desde las guerrillas campesinas que durante la guerra del pacifico (1879-1884)
pelearon contra el ejército invasor chileno en el valle del Mantaro hasta las rondas
campesinas gue pelearon contra Sendero Luminoso en la década de los ochenta del siglo

pasado.

Sin embargo, ambos grandes proyectos de peruanidad tenian un problema central en
relacion a la diversidad cultural. Grosso modo, se puede sefialar que desde el lado de los
proyectos desarrollados “desde arriba” prevalecié una optica mas apegada hacia lo hispano
mientras que “desde abajo” prevalecio una dptica mas apegada hacia lo andino. En el
fondo, el problema entre estos dos grandes proyectos de peruanidad fue el no lograr
ponerse de acuerdo sobre la manera adecuada de administrar el asunto de la diversidad
cultural en nuestro pais. En el primer caso, se imaginaba que esta administracion pasaba
por diluir la diversidad cultural dentro de los margenes del mestizaje criollo, lo cual
implicaba, en los hechos, un proceso de etnocidio cultural andino. En ese sentido, la
castellanizacion forzada del conjunto de las poblaciones originarias de nuestro pais ha sido
una de sus principales expresiones. Por su parte, en el segundo caso, se imaginaba que la
diversidad cultural tenia que incluir un tacito reconocimiento de la “igualdad de la
diferencia” a través de la clausura de lo que dentro de las ciencias sociales de los setentas se
denomind “herencia colonial”. Es decir, la demanda por parte de las poblaciones rurales y
agrafas del pais por “el derecho a tener derechos”, més alla de las desigualdades y
exclusiones derivadas de la condicion de alteridad subalterna indigena, cuyos antecedentes

se remontaban, en muchos casos, al mismo hecho de la conquista.

Ahora bien, los procesos de modernizacion del pais durante la segunda mitad del siglo XX
fueron redefiniendo esta cartografia de la diversidad cultural. En resumen, se puede sefialar
que las distancias anteriormente existentes entre los dos polos opuestos y antagdnicos

representados por lo urbano criollo de un lado y por lo rural andino de otro fueron dejando

paso un nuevo escenario nacional caracterizado por el desarrollo de nuestra version peruana



de lo que Nestor Garcia Canclini denomina “Culturas hibridas”. Es decir, el desarrollo de
un nuevo mapa cultural donde las anteriores dicotomias existentes entre lo moderno y lo
tradicional, lo urbano y lo rural, lo criollo y lo andino, lo global y lo local, dejan de lado sus
fronteras materiales y simbdlicas para iniciar nuevos procesos de (con)fusion y desarrollo
heterogéneo de mixturas culturales. Este proceso es conocido también dentro de las

ciencias sociales peruanas como “cholificacion”.

Guillermo Nugent -parafraseando al conocido libro de Octavio Paz- denomina este proceso
como “laberinto de la choledad” (Nugent, 1991). En este caso, la metéafora del laberinto
busca dar cuenta del complicado, tortuoso y masivo proceso de constitucion de nuevos
sujetos modernos, urbanos y rurales, durante el Perd de fin de siglo. Para Nugent, estos
nuevos sujetos habrian dejado atras, para siempre, las ataduras de una mentalidad y una
identidad que los mantenia “estigmatizados” como subalternos dentro del ajedrez propio de
las jerarquias y exclusiones étnicas existentes en nuestro pais. En ese sentido, la
cholificacion se refiere al desarrollo de nuevos sujetos modernos que, durante su mismo
proceso de constitucion como tales, habrian logrado articular (de maneras diversas)
elementos procedentes de una tradicion cultural andina milenaria con nuevos referentes
propios de la actual condicion (pos)moderna, transformando los anteriormente nitidos

contornos de nuestro mapa de la diversidad cultural en una suerte de nuevo collage.

El proceso de desarrollo de la cholificacion habria cancelado la tension existente entre los
proyectos antagdnicos de identidad nacional y diversidad cultural desarrollados “desde
arriba” y “desde abajo”. En buena medida, se puede afirmar que la cholificacion fue uno de
los frutos inesperados de ese proceso de tension permanente en el que se mantuvieron
ambos proyectos durante décadas. En ese sentido, el resultado final no ha sido ni la
aculturacién total de los subalternos bajo el discurso hegemdnico del mestizaje criollo
(conocido también como proceso de “acriollamiento”) pero tampoco la “resistencia”
telUrica andina anti-occidental imaginada por muchos intelectuales indigenistas. Por el
contrario, el resultado fue un proceso de constitucion de una nueva cultura que viene
articulando de manera muy heterogénea lo moderno y lo tradicional, lo urbano y lo rural,

pero sobre todo, lo local y lo global.



Nuestra hipotesis es que en medio de ese proceso de articulacion de lo local con lo global
es donde los nuevos sujetos urbanos y rurales cholos vienen negociando sus “estrategias
para entrar y salir de la modernidad”. La creciente presencia de los nuevos flujos
transnacionales en nuestro pais no s6lo nos ha hecho ingresar (casi diriamos a la fuerza 'y no
necesariamente por la puerta grande) dentro de la “aldea global”, sino también ha hecho
que la secular tension existente entre lo andino y lo criollo pierdan la centralidad que habia
tenido durante siglos en el disefio de nuestro mapa de la diversidad cultural y en la
redefinicion de nuevos contenidos de nuestra peruanidad, como veremos mas adelante en el
caso de las redefiniciones que se hacen del ritual del Qoyllur Ritti en Cusco, Lima y Nueva
York.

La expansion de los medios de comunicacién y la migracion han extendido los horizontes
anteriormente estrechos para muchos pobladores rurales andinos. En el primer caso, la
creciente presencia masiva de teléfonos, radios y televisores a lo largo y ancho en el
espacio nacional han contribuido a articular desde el formato audiovisual un territorio que
secularmente ha tenido como principal caracteristica su fragmentacion geografica y
cultural. En ese sentido, la creciente presencia de estos medios de comunicacion en el
conjunto de la sociedad peruana no s6lo ha conseguido diluir la brecha anteriormente
existente entre el mundo urbano y el mundo rural, sino también a desarrollar un sentimiento
generalizado de “pertenencia” a la comunidad imaginada Ilamada Per(, con una velocidad
y eficiencia que quizas nunca consiguieron en su mejor momento los proyectos de
peruanidad amparados en la extension del sistema de educacion escolar o el servicios
militar obligatorio. Quizas no resulta una exageracion sefialar que la transmisién por TV de
los partidos de la seleccion de futbol haya tenido tanta (o mas) fuerza en la constitucion de
nuestra peruanidad como la lectura obligatoria de los libros de historia o geografia peruana

en las aulas de los colegios.

Sin embargo, la creciente presencia de los medios de comunicacién no se limita solamente
a los que han hecho posible la superacion de la brecha existente entre ciudad y campo o a

los que han hecho posible la articulacion audiovisual del conjunto del territorio nacional.



Sino también hace referencia a aquellos medios que cualquier antropdlogo puede observar
como “novedosos” tanto en el paisaje urbano como rural del pais: las antenas parabolicas y
las cabinas de internet. En este caso, se trata de nuevos medios que no so6lo abren el espacio
local hacia el conjunto de la sociedad nacional, sino sobretodo abren el espacio local hacia
el conjunto de la “aldea global”. Muchos analistas aun se sorprenden de la capacidad de
agencia subalterna tercermundista encontrada en Per( en relacion a ese proceso de re-
apropiacion de elementos tecnoldgicos “de punta” desarrollados en el primer mundo, los
mismos que son redefinidos y readaptados para su uso en nuestra realidad. Especialmente,
es el caso de Internet, herramienta considerada cada vez més til por las poblaciones
urbanas y rurales para la exploracion virtual del mundo y el establecimiento de nuevos

contactos con personas de todos los lugares del planeta.

El incremento exponencial de las cabinas de internet en el &mbito urbano y rural de nuestro
pais es una expresion del desarrollo de nuevos flujos virtuales en medio de los cuales
personas de todas las condiciones se ven cada vez mas y mas envueltas. Sin embargo, es
necesario acotar que Internet no sélo es una herramienta que contribuye a navegar por las
aguas virtuales del territorio nacional y transnacional, sino también es una poderosa
herramienta que permite que las personas que se han quedado en el Per( puedan mantener
contacto con aquellas que han abandonado durante los ultimos diez afios nuestro pais, al
abaratar de manera bastante considerable los costos de la comunicacion telefonica

internacional o al facilitar a través del “chat” los intercambios en “tiempo real”.

Por su parte, un segundo proceso también vinculado a la globalizacion lo constituye la
migracion transnacional. Para aquellos excluidos del mercado, el viaje hacia el extranjero
es el nuevo “mito del progreso”. Es necesario destacar que la migracion transnacional se ha
vuelto referente comdn para muchas familias de sectores populares de la “periferia” de
Lima 'y del conjunto del pais. Ahora muchas de ellas tienen algun familiar, amigo o vecino
“afuera”, con quienes se las ingenian para mantener contacto y desarrollar diversas
modalidades de intercambio de informacion, afectos, dinero y productos a través de nuevas
redes que van tejiendo “desde abajo”, en espacios sociales cada vez mas

desterritorializados y deslocalizados. Esta creciente marafia de redes y circuitos atraviesa



todos los rincones del mundo. Por ella navegan en viajes de ida y vuelta, desde el lugar de
origen al de llegada y viceversa, remesas econdémicas, sociales y culturales que vienen
revolucionando anteriores parametros de referencia en sectores populares. De esta manera,
buscando escapar de la pobreza que se va generalizando en la ciudad, durante la Gltima
década el “mitico” viaje hacia el extranjero, anterior “ritual de paso” para muchas familias
de clase alta limefia que buscaban ostentar capacidad de consumo trasnacional a nivel

local, también ha logrado adquirir sabor popular.

Cuadro NUumero 1

Emigracion de peruanos hacia el extranjero ( 1985-2002)
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Fuente: Ministerio de Relaciones Exteriores de Pert. 2002.

Este fendbmeno nos presenta junto con el desarrollo de los medios de comunicacion a
sujetos que virtual y realmente son cada ves mas moviles, fluidos y deslocalizados,
involucrados en crecientes procesos de socializacién e intercambio con otros grupos

humanos procedentes de tradiciones y culturas diversas, y que reconstruyen sus identidades
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mas alla de los antiguos y restringidos habitos de produccion, circulacion y consumo
cultural que habian en sus localidades tradicionales, con una mayor oferta de consumo
cultural, la misma que con la globalizacion trascienden antiguos clivajes de distincion local
de clase, étnicidad, género y generacién. Crecientemente deslocalizados y multisituados,
muchos de estos sujetos vienen tejiendo nuevas redes sociales (muchas veces con antiguos
recursos culturales) a caballo entre varios mundos, o en medio del cruce de estos. De esta
manera, ubicados en medio de crecientes flujos regionales, nacionales y transnacionales,
estos nuevos sujetos migrantes tienen sus biografias cada vez mas involucradas en el
transito que atraviesa anteriores fronteras convencionales, en medio del cual se viene

redefiniendo los contenidos del “nosotros” nacional.

2. Globalizacién y redefinicion del espacio/tiempo

La globalizacion esta convirtiendo al mundo en una “red de redes”. Por ella, circulan de
manera cada vez mas fluida -a pesar de crecientes brechas de desigualdad y exclusion entre
norte y sur- simbolos, imagenes, bienes y hasta personas (Castells, 1996). No es exagerado
afirmar que por primera vez en la historia buena parte de los bienes simbdlicos y materiales
que se reciben en cada localidad no han sido producidos, necesariamente, dentro del mismo
territorio, sino que responden a nuevos flujos de naturaleza transnacional y “des-
territorializados” (Garcia Canclini, 1995, 1999).

Tampoco es exagerado afirmar que la produccion de muchas culturas e identidades
“tradicionales” ahora se encuentran en permanente tension entre lo local y global. En
efecto, en el caso de muchas sociedades tradicionales, las identidades se han vuelto
crecientemente “fronterizas”. Estas ahora se recrean en medio de la creciente interaccion
entre diversos flujos locales, regionales, nacionales e internacionales. El resultado de todo
esto serian las “culturas hibridas” (Garcia Canclini, 1992), las légicas transculturales o
nuevos mestizajes de la cultura. Es decir, la posibilidad (¢necesidad?) que tendrian muchos
sujetos tradicionales de expresarse cada vez mas “en y desde” diversos registros culturales;
de combinar en sus practicas culturales cotidianas elementos procedentes de contextos
culturales diversos, en teoria incluso opuestos y contradictorios, como seria el caso de lo

tradicional y moderno, lo rural y urbano, lo local y global.
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Al respecto, muchos autores han sefialado también que de lo que se trataria es del desarrollo
de nuevos procesos de simultdnea «globalizacion» y «localizacion», denominados
“glocalizacion” (Robertson, 1992), “creolizacion” (Hannerz, 1992) o “indigenizacion”
(Appadurai, 1996). Estos conceptos apuntarian a dar cuenta de la capacidad de agencia
cultural de los subalternos para re-apropiarse de elementos culturales inicialmente

foraneos y redefinirlos en sus propios términos.

El desarrollo de culturas hibridas se relaciona con el proceso de desanclaje del espacio y
tiempo (Giddens, 1994) (Harvey, 1990). En el caso de la nocion de espacio, su redefinicion
genera logicas cada vez més desterritorializadas, donde la diaspora de grupos
“tradicionales” anteriormente localizados, nos muestra que lo que creiamos eran
sociedades cultural y geograficamente delimitadas se revelan cada vez mas
“estructuralmente” mdviles y deslocalizadas. En ese sentido, ahora también los nativos
habitan los “no-lugares”, denominados espacios del anonimato en la sobremodernidad
(Augé, 1993). El proceso dibuja nuevas cartografias de la cultura, las cuales no solo se
recrean bajo anteriores criterios geograficos, ya que la migracion internacional ha dado
lugar a la aparicion de comunidades “transnacionales”; fendmeno de movilidad
poscolonial y posnacional que se caracteriza por la nueva experiencia de sujetos migrantes

que construyen sus espacios sociabilidad atravesando fronteras nacionales convencionales.

En el caso de la nocién de tiempo, muchos analistas hablan de una creciente “explosion” de
la memoria (Huyssen, 2000), que coexiste y se refuerza con la valoracién de lo efimero, el
ritmo rapido, la fragilidad y transitoriedad de los hechos de la vida. Las personas, los
grupos familiares, las comunidades y las naciones narran sus pasados para si mismos y para
otros, que parecen estar dispuestos a visitar esos pasados, a escuchar y mirar sus iconos y
rastros, a preguntar e indagar. Estas memorias de la cultura y culturas de la memoria serian
una respuesta o reaccién al cambio rapido y a una vida sin anclajes o raices. La memoria
tendria entonces un papel altamente significativo, como mecanismo cultural para fortalecer
el sentido de pertenencia y el anclaje en grupos o comunidades. A menudo, especialmente

en el caso de grupos oprimidos, silenciados y discriminados, la referencia a un pasado
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comun permite construir sentimientos de autovaloracion y mayor confianza en uno mismo
y en el grupo (Yelin, 2002).

La redefinicion del espacio y el tiempo nos coloca frente a nuevas comunidades de la
cultura 'y culturas de la comunidad. Estas se presentan cada vez mas “desterritorializadas”
por el mundo. Sin embargo, la paradoja es que al mismo tiempo en que culturas e
identidades se desterritorializan, también se reterritorializan con inusitada vitalidad.
Fundamentalmente, a través de la (re)construccion de nuevos sentidos de "localismo™
(Parker, 1998) y “localidad”*® (Appadurai, 1996). Como veremos més adelante con el caso
de la (re)creacion del culto al Qoyllur Ritti en Limay Nueva York, uno de los elementos
que mas contribuye a la construccién de localismo y localidad es el ambito religioso. En
efecto, frente al vértigo generado por la rapidez de los cambios, para muchos lo sagrado
hace posible construir un sentido de cosmos que ordene el caos producido en sus mundos
de vida por la globalizacién. Este fendmeno nos ubica mas alld —o més aca- de antiguas
profecias propias de la racionalidad moderna referidas al desencantamiento del mundo. Por
el contrario, lo que se aprecia actualmente es que la globalizacion es un nuevo contexto
para el desarrollo de procesos de “reencantamiento” del mundo. Cada vez mas somos
testigos de la aparente paradoja entre procesos de simultdneo desencantamiento y
reencantamiento del mundo al interior de la historia de un mismo grupo étnico o al interior
de la biografia de misma persona. Esta perspectiva nos invitaria a tomar en serio la
denominada “crisis del consenso secular” (Fuenzalida, 1995) y sus profecias referidas a que
la racionalizacion de las diversas esferas de la vida social llevarian, necesariamente, al
inevitable reemplazo de la esfera religiosa por una suerte de nuevo agnosticismo cientifico
(Cox, 1985).

10°En este sentido, es necesario sefialar —segin Appadurai- que la “localidad” nunca es un elemento primitivo
inerte, ni un elemento dado que existe antes que cualquier fendmeno externo. La localidad —material, social,
simbdlica- siempre ha tenido que ser producida, mantenida y alimentada deliberadamente (por lo tanto, aun
las denominadas sociedades tradicionales a pequefia escala estan participando en la “produccién de localidad”
contra contingencias de todo tipo). Por lo tanto, la localidad no es un hecho sino un proyecto. Un producto
especialmente fragil en una época de crecientes flujos de interaccién mediatica, mercantil y migratoria.
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3. (In)migracion y transnacionalismo

La globalizacion en general y las politicas de ajuste neoliberal en particular, han venido
redefiniendo de manera radical los contextos “tradicionales” desde los cuales los
investigadores de la migracion estaban acostumbrados a desarrollar sus estudios en Peru.
Anteriormente, se podia distinguir con relativa nitidez entre los procesos migratorios: a)
internos, del campo a la ciudad, b) transfronterizos, hacia los paises vecinos y c)
transnacionales, hacia el primer mundo. De manera implicita, esta tipologia presuponia
también para cada tipo de proceso migratorio actores, escenarios y estrategias propias y

diferenciadas una de las otras.

Sin embargo, recientes evidencias empiricas nos sefialan que cada vez mas las lineas
divisorias entre estos tres tipos de procesos migratorios se muestran “tenues'y borrosas”.
En muchos casos, lo que los investigadores han podido observar es que los nuevos flujos
migratorios forman parte de uno s6lo mayor, donde la creciente movilidad geogréafica
nacional, continental e incluso mundial, incluye a las partes de la anterior clasificacion ya
no como estancos separados sino méas bien como “fases” o “etapas” de un mismo proceso

de desplazamiento geografico mas intenso y extenso.

Del mismo modo, los espacios que anteriormente eran focos “tradicionales” de emision y/o
recepcion de migrantes ahora se ven acompariados por otros nuevos. Por ejemplo, si
décadas atrds para muchos migrantes rurales de la costa, sierray selva peruana, Lima era el
“destino final” de su desplazamiento geografico, ahora podemos apreciar como la capital se
ha convertido -para muchos de estos migrantes rurales- en un punto inicial de referencia
para el desarrollo de nuevos procesos migratorios que, luego de dirigirse a ciudades como
Santiago de Chile o Buenos Aires, enfilan también sus flujos hacia USA, Canada, Espafia,
Italia, Japon o Australia. En el proceso, se desarrollan nuevas cartografias del
“desplazamiento” y “emplazamiento”, las mismas que reflejan la nueva realidad de una

poblacion cada vez més nitidamente “movil y fluctuante”.
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En efecto, de manera similar al incremento de los flujos de capital, mercancias, simbolos,
informacion e ideas, el creciente nimero de migrantes peruanos en el mundo es el mejor
indicador de la intensidad, alcance y magnitud de los efectos del actual proceso de
globalizacion en este pais. Afio tras afio, cientos de miles de peruanos de todos los sectores
sociales abandonan el tercer mundo para desplazarse hacia el primer mundo, en busca de
una vida mejor. Tal es la magnitud del fendbmeno que el Ministerio de Relaciones
Exteriores del Per( calcula en tres millones la cifra de peruanos radicando en el extranjero.
Ahora bien, méas alla del dato estrictamente demogréfico, lo cierto es que este incremento
en la migracion transnacional conlleva también nuevos fenémenos de redefinicion social,
cultural y econdmica en Peru, que vienen generando nuevos paisajes sociodemograficos en
la ciudad y el campo, asi como nuevas geografias de inclusion/exclusion y nuevos procesos
de redefinicion de clase, etnicidad, género, generacion y ciudadania en el pais.

Al respecto, Tedfilo Altamirano ha sido investigador pionero del proceso de la migracién
peruana al extranjero. EI gran aporte de este investigador ha sido construir
estadisticamente el “mapa” de la emigracion peruana al exterior y definir las fases en que se
habria desarrollado (Altamirano, 2000). En resumidas cuentas, Altamirano sefiala que,
entre la primera y la quinta fase, la emigracion ha cambiado su perfil en relacion al origen
social de los migrantes, lugares de procedencia en el Per( y de destino en el mundo. Es
decir, de ser en las primeras fases un proceso vinculado fundamentalmente a las elites y
sectores de clase media alta, que se dirigian hacia Europa y USA, en la ultima década la
migracién se ha vuelto un fenémeno “popular y masivo”, vinculado mas estructuralmente a
los sectores de clase media empobrecida y populares pauperizados, que ahora se dirigen no
solo a Europa 'y USA, sino también a lugares tan lejanos como Japon y Australia u otros

mas cercanos como Argentina y Chile.

Los estudios de Altamirano nos ayudan a tener una vision general sobre los destinos de la
emigracion internacional peruana, asi como las correspondientes coyunturas politicas y

econdmicas por las que ha atravesado. Sin embargo, no nos dicen mucho sobre las

1 para Altamirano las fases son las siguientes: a) Primera fase (1920-1950), b) Segunda fase (1950-1960), c)
Tercera fase (1970-1980), d) Cuarta fase (1980-1992) y e) Quinta fase (1992-2004)
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motivaciones y experiencias desarrolladas por los sujetos migrantes antes, durante y
después de cada uno de los desplazamientos transnacionales. Tampoco sobre los procesos
que juegan las variables de clase, etnicidad y género en los diferentes procesos de insercion
de los perunos en cada sociedad receptora, asi como en la construccion de identidades y
redes de naturaleza transnacional con el Per(. Al respecto, recientes estudios han venido a
subsanar estos vacios, de caracter méas cualitativo, en el proceso académico de comprension
de la “diaspora” peruana. Se trata de esfuerzos desarrollados mas bien por académicos que
vienen estudiando la “didspora” peruana desde el extranjero. Por ejemplo, Escriva (1997),
Julca (2001), Mahler (1995) y Stefoni (1993, 2002a, 2002b) se han centrado en describir
los procesos de insercion de los migrantes peruanos en distintos sectores del mercado
laboral en los paises de destino. Escriva (1997, 2000a, 2000b) y Stefoni (2002a y 2002b)
analizan el sector doméstico en Espafia y Chile respectivamente. Por su parte, Mahler
(1995) analiza el sector comercio en Miami, Julca (2001) el sector manufactura en Nueva
York y New Jersey y Leon (2001, 2004) analiza el sector agropecuario en el sur-este de
USA. Del mismo modo, Tamagno (2003) analiza los pequefios empresarios que muchas
veces operan al margen de la economia oficial en Italia y Minami (2003) analiza los
trabajos en fabricas de alimento desarrollados por los Nissei peruanos en Japén. Junto a
estos trabajos, también se vienen desarrollando etnografias sobre las “comunidades
transnacionales” que los migrantes desarrollan desde sus lugares de insercién en el
extranjero con sus localidades de origen en Peru. Los estudios vienen poniendo especial
énfasis en las interconexiones transnacionales que los migrantes construyen entre ambos
mundos (Avila 2003, Berg 2004, Paerregard 2004, Tamagno, 2004).

A diferencia de los estudios pioneros de Altamirano, los nuevos estudios sobe migracion
transnacional peruana sefialan que los actuales procesos migratorios no pueden ser bien
comprendidos so6lo bajo la 6ptica del antiguo paradigma de los factores de “push” y “pull”
(expulsidn y atraccion). Se sostiene que estos factores son aspectos “necesarios, pero no
suficientes” para comprender la magnitud de los cambios y transformaciones sociales,
culturales y econdmicas vinculadas a la migracion transnacional. De esta manera, los
nuevos estudios sobre migracion transnacional sostienen que el andlisis de estos procesos

requiere nuevas herramientas tedricas y metodolégicas, donde el “transnacionalismo” se
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constituye en un nuevo paradigma tedrico desde el cual se busca hacer académicamente
comprensible los nuevos procesos. También el marco interpretativo desde el cual se busca
repensar categorias de analisis social “tradicionales” como clase, etnicidad, género,
generacion y ciudadania, para readecuarlos en su uso a “poblaciones méviles” que
desarrollan cada vez mas sus estrategias de sobrevivencia material y simbdlica entre dos o

mas paises.

El concepto de transnacionalismo se ha desarrollado para el estudio de los nuevos sujetos
migrantes. Inicialmente, este concepto surgié como una construccion tedrica acerca de la
vida y la identidad de los migrantes en un mundo donde el desarrollo de las tecnologias de
comunicacion y transporte acortan cada vez mas las distancias sociales entre las sociedades
emisoras Yy receptoras, lo cual permitia al inmigrante organizar su vida simultaneamente en
ambos contexto. (Basch et al. 1992; Smith 1999). Alejandro Portes (2001) ha sefialado
que el descubrimiento de practicas transnacionales por parte del grupo de antrop6logos
conducidos por Nina Glick Schiller, Cristina Blanc-Szanton y Linda Basch ha generado un
nuevo campo de debate en los estudios sobre migracion internacional. Estas autoras
definieron el transnacionalismo como el proceso por el cual los transmigrantes, a través de
su actividad cotidiana, forjan y sostienen relaciones sociales, econdémicas y politicas
multilineales que vinculan sus sociedades de origen con las de asentamiento y a través de

las cuales crean campos transnacionales que atraviesan las fronteras nacionales.

En ese sentido, la perspectiva analitica del transnacionalismo busca apartarse del binomio
“integracion-asimilacion vs segregacion” propios del paradigma hegemonico en los
estudios de migracion internacional del “push and pull” (expulsion y atraccion), ahora
criticado por los acadéemicos “transnacionales” por ser extremadamente unilineal,
evolucionsita y etnocéntrico. A diferencia de esta perspectiva, el transnacionalismo se
presenta como una perspectiva distinta de analisis de la vida migrante, diferente a la
asimilacion o de la exclusion, fijando la atencidn en varios espacios geogréaficos, pero
ademas reconociendo las interconexiones e interdependencias que se suceden al crearse
nuevos campos sociales en su interseccion. De este modo, se incluye en el campo de

estudio de la inmigracion también a los lugares de origen. En efecto, los investigadores de
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la migracion transnacional han encontrado en muchos casos que los sujetos migrantes, lejos
de seguir un unico proceso unidireccional de integracion, asimilacion y aculturacion en las
sociedades receptoras del primer mundo, desarrollan mas bien otros procesos de mayor
complejidad, a través de los cuales establecen vinculos desde el primer mundo con sus

respectivas localidades de origen.

4. Qoyllur Ritti en Cusco

El santuario del Sefior de Qoyllur Ritti es una pefia ubicada en el paraje de Sinangara, en
plena coordillera Oriental de los Andes, junto al nevado Ausangate, en el distrito de
Ocongate, provincia de Quispichanchis, departamentos de Cusco, a una altura cercana a los
5,000 m.s.n.m. La tradicion ubica el mito fundante en la década de 1780, cuando se le
aparecio a un nifio pastor quechua otro nifio blanco y rubio que representaba a Jesus. Segun
la tradicion oral, el pastorcillo quechua, llamado Marianito Mayta, cansado de los abusos de
su padre y de su hermano mayor, que le dejaban la dura tarea del cuidado del ganado,
decidio huir de su estancia, cercana al pueblo de Mahuayani. Caminando por esos parajes
de nieve y desolacion se encontr6 con Manuelito, un nifio de su misma edad, rubio y muy
hermoso, con quien entablé amistad. Ambos jugaban y cuidaban de los animales y se
contaban sus penas en la soledad de las punas. Un buen dia el padre fue a revisar la labor de
su hijo y se llevo una gran sorpresa. Comprob6 que el ganado que cuidaba Marianito se
habia multiplicado y estaba méas robusto, por lo que decidié premiar con ropas nuevas a su
hijo y a su nuevo amigo. Al tomar las medidas descubrieron que las telas de la ropa del
amiguito eran tan finas que parecian extraidas del ajuar del Obispo de Cusco o de las
vestiduras de los santos de madera de la catedral. Al tomar conocimiento de esta situacion,
el obispo de Cusco, de apellido Moscoso, temi6 que aquel trozo de tela fuese parte de un
ornamento sagrado obtenido sacrilegamente y dispuso que el parroco de Ocongate, Pedro
de Landa, indagara su procedencia, convocando a las autoridades y vecinos para averiguar
lo que ocurria. Todos subieron desde el pueblo hasta el nevado donde se encontraban los
nifios, pero al acercarse, una luz blanca y resplandeciente los cegé. A tientas, el sacerdote
que encabezaba el grupo traté de tomar al nifio y con gran sorpresa percibié que tocaba un
cuerpo duro. Se trataba de un &rbol de la zona llamado Tayanka del que pendia el cuerpo de

Jesus, sangrante y con los ojos mirando al cielo. En ese momento el pequefio Mariano
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murio instantdneamente, como fulminado por un rayo. Su cuerpo fue sepultado al pie de un
gran pefiasco del monte Sinakara. La leyenda sefiala que la imagen del sefior de Qoyllur
Ritti —la imagen de un cristo crucificado- aparecio en el acto sobre la roca en la que el
pequefio estaba enterrado®. Desde entonces la zona se convirtié en centro de

peregrinacion.

No existen muchas referencias sobre el desarrollo posterior del santuario. Sélo se sabe que
la presencia institucional de la iglesia catdlica se fue diluyendo lentamente con el final del
periodo colonial a inicios del siglo XIX, quedando el santuario bajo total control de los
propios campesinos andinos. Con el transcurrir del tiempo, el paraje se convirtio en uno de
los santuarios regionales mas importantes de peregrinacion para muchas comunidades
campesinas quechuas del Cusco, especialmente en la fecha del Corpus Christi. Sin
embargo, a mediados del siglo XX la iglesia catélica retomé el control de la zona y del
santuario y el parroco del pueblo de Urcos decidié fundar una hermandad con la explicita
finalidad de “poner orden a los indios que suben a bailar y que hacen desmanes tomados™
(Flores 1997).

Con la conformacion de la hermandad y la posterior construccion de la capilla, el espacio
del santuario sufri6 procesos de redefinicion de la anterior dicotomia profano/sagrado. El
perimetro de la capilla delimit6 un “adentro” y “afuera”: adentro quedaba encerrada la
imagen y el ambito de lo sagrado, mientras que afuera quedaba lo que podria denominarse
ambito profano. Esta redefinicion del espacio permitio que el manejo del transito desde un
espacio hacia otro fuera un importante dispositivo de control para el orden del ritual. El
poder sobre las llaves de la puerta se volvid un eficiente mecanismo de disciplinamiento del
santuario por parte de la hermandad mestiza y de la iglesia catdlica. Por su parte, el espacio

que quedaba en las “afueras” de la capilla sufrié también importantes cambios. Se puede

12 Sin embargo, al parecer el culto tendrfa raices mas antiguas. El cronista Guaman Poma de Ayala sefialaba
en su “Nueva Cronica” escrita en el siglo XVII que durante el periodo prehispanico el Ausangate fue uno de
los principales Apus de la regién. Carlos Flores Lizama otorga mas datos al sefialar que la roca sobre la cual
haria su aparicién la imagen habria sido objeto de culto en el incanato, respondiendo su color ennegrecido a
antiguos rituales de quema de sebo y grasa de animales. Existe la hipotesis generalizada de que la aparicion
de la imagen sobre la roca tendria alguna relacién con la represion que siguié a la derrota de las huestes de
Tupac Amaru Il luego de la gran rebelion de 1780, la cual buscaba eliminar en la zona simbolos de
identificacion con el pasado prehispanico, ya que como se sabe, Ocongate y Paucartambo fueron zonas de
extrema agitacion durante el levantamiento de Tupac Amaru II.
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sefialar que junto a una relativa perdida de sacralidad, de relativa “secularizacion”, se
produjo una “carnavalizacion” en la performance de las comparsas. La rigidez del
comportamiento considerado adecuado se relaja y vuelve més laxa afuera de la capilla, en
un espacio que antes era considerado parte constitutiva de la misma hierofania del taytacha
Qoyllur Ritti **.

Esta “carnavalizacidn” se aprecia en la mezcla de elementos ladicos y profanos con otros
sagrados. “Afuera” de la capilla, mientras las cientos de comparsas que peregrinan hacia el
santuario esperan su turno de ingreso a la capilla, bailan y danzan de manera frenética en
performances llenas de bromas y trasgresiones simbdlicas del status quo del orden social
convencional. La trasgresion no es s6lo de convenciones establecidas como apropiadas por
el ethos catdlico, sino también convenciones sociales vinculadas al comportamiento de los
personajes segun la extraccion social de la persona y el personaje interpretados por cada
comparsa, segun procedencia étnica, social, regional, generacional y de género. La mayor
parte de las comparsas buscan recrear un guién con personajes representando una sociedad
de indios y mistis**, de siervos y sefiores, propia de un imaginario anterior a la reforma
agraria del afo 1969. Mas que de una representacion exacta de los roles, se trataria de otro
de reinvencion de tradicion, donde la carnavalizacién mediante el uso de méascaras y
personajes genera una inversion ritual en el nivel simbélico de la anteriores relaciones de
poder existentes entre los personajes pre-reforma agraria. En ese sentido, es usual que los
personajes que representan a varones mistis, urbanos y letrados (médicos, abogados,
maestros, jueces, policias, sacerdotes, etc.) sean permanentemente ridiculizados por otros
personajes que representan a varones indios (como es el caso de los denominados Ukukos

o Pabluchas)."

3 Algunos entrevistados sefialan que “antes” era impensable ver a alguien que se atreviera a tomar licor en el
santuario, _pero que ahora era una practica relativamente comdn entre muchos peregrinos para poder aplacar
el frio.

4 “Misti” es un peruanismo derivado de la palabra “mestizo”. En los pueblos y comunidades andinas, la
palabra “misti” se usaba para designar a los caciques que conformaban los poderes rurales locales.

5 La relacion de los personajes se ubica en los limites propios de los problemas de in/comunicacion
intercultural entre mistis e indios. Sin embargo, lo que llama la atencion es como desde los méargenes del
ritual, los personajes indios se encargan de descentran permanente la gramatica del poder misti. En la
teatralizacion del ritual los personajes indigenas hacer precisamente lo contrario a lo que se supone deberian
hacer por orden de los mistis. Uno de los mas frecuentes mecanismos de trasgresion del orden al interior del
ritual es la “feminizacién” que los personajes indigenas hacen del otro. Esto ocurre cuando los indios
muestran mayor virilidad que los mistis (representados generalmente como viejos “machus”) al resistir mas
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La carnavalizacion del santuario se produce en un contexto mayor de creciente
cholificaciénde la sociedad rural y urbana del Per(.*® Deborah Poole (1988) ha sefialado
que hasta los setentas era relativamente evidente observar que cada grupo de peregrinos
Ilegaba al santuario con un tipo de comparsa que sefialaba su procedencia espacial, social y
cultural. El santuario no sélo era un espacio de comunicacion con lo sagrado, sino también
de reproduccién ritual de las diferencias sociales entre indios y mistis. Segun Poole, esto se
podia apreciar claramente en el tipo de comparsas que en aquella década era predominante
en el santuario: los “chunchos”*’. Sin embargo, segtin Poole, ese sistema clasificatorio
perderia fuerza en los ochentas. Las divisiones étnicas “misti” e “indio” dejan de lado
definiciones absolutas, siendo cada vez menos posible establecer alguna relacion definitiva
entre mascara y tipo de extraccion étnica. Esta creciente “volatilidad” entre mascara y
procedencia étnica de las comparsas se puede entender como una expresion de légicas
hibridas en los peregrinos y en los rituales. Como sefalaria Poole, ya no son solo grupos
campesinos 0 mestizos de los pueblos de los alrededores del santuario, que representaban
un guion ritual de reproduccion de las diferencias y desigualdades sociales, sino mas bien

nuevos devotos procedentes de ambitos urbanos nacionales y transnacionales.

en los duelos de latigos y azotes; al quitarles durante la presentacion de sus bailes a los personajes que
encarnan a las mujeres (mestizas o indias) de los mistis o al hacer bromas sexuales que causan la hilaridad de
los peregrinos “espectadores”.

18 «“Cholo” es otro peruanismo. Se refiere al indigena rural en proceso de urbanizacion. Tal habria sido la
magnitud del proceso de “cholificacién” en el Perl de las Gltimas cinco décadas, que muchos autores sefialan
que la cultura chola ha redefinido la anterior cartografia cultural peruana basada en (supuestas) oposiciones
indio / mestizo, campo / ciudad o andino / occidental, para desarrollar una nueva basada en un proceso de
“modernidad alternativa” construida “desde abajo” muy similar a ‘las culturas hibridas’ que sefiala Garcia
Canclini (1992).

7 Los “chunchos” serfan representaciones que respondian al imaginario de los campesinos serranos sobre los
pobladores de la selva, diferenciados en dos clases: a) los Wayri chunchos, representados por personas
provenientes de comunidades campesinas de Paucartambo y Ocongate, y b) los Kapac chunchos,
representados por personas provenientes del pueblo mestizo de Paucartambo, donde a ambos tipos de
comparsas se les diferenciaba por la riqueza de su vestimeta (plumas de papagayo, faldas bordadas y camisas
en el caso de los Kapac; plumas de Suri, pantalones y camisas, en el caso de los Wayra); los detalles de su
ritmo y musica, asi como la complejidad de sus pasos coreograficos. Segin Poole, estas dos caras de la
presencia de chunchos en el Qoyllur Ritti tradicional representaba la “complementariedad” de aquellas
divisiones cléasicas en la sociedad andina: es decir, su aspecto pueblerino “misti”, asociado tradicionalmente a
los pueblos, quebradas, comercio, y los Kapac chuncho; y su lado campesino o “runa”, asociado
principalmente a las comunidades, las punas y los Wayri chunchos pobres (Poole, op cit).
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Sin embargo, la perdida de correspondencia entre mascara y procedencia étnica no significa
la perdida de referentes identitarios locales. Significa méas bien su redefinicion y mezcla con
otros referentes. Esto se puede apreciar en el incremento de simbolos y emblemas locales y
regionales nuevos, como los estandartes del pueblo y la bandera del Tahuantinsuyo. En el
primer caso, simbolo vinculado a la comunidad o pueblo de origen. En el segundo,
vinculado a la identidad regional Inka cusquefia. Junto a estas dos nuevas insignias aparece
también un tercer elemento nuevo masivamente incorporado en las comparsas de devotos:
la bandera peruana, simbolo de pertenencia a la comunidad nacional imaginada que los
reconoce como ciudadanos.'® La aparicion de nuevos simbolos muestra entre los peregrinos
un juego de insignias referido a niveles de identidad construidos en el cruce de lo local,
regional y nacional. También la apertura del santuario a nuevos grupos peregrinos
procedentes de nuevos espacios. Esto se puede percibir en el caso de las comparsas y sus
“naciones” de procedencia. La radicalidad del cambio se puede apreciar al comparar el

escenario del santuario en los sesentay fines de los noventa (ver cuadro 2).

18 Es necesario recordar que la bandera peruana fue utilizada como uno de los principales emblemas que
encabezaba los movimientos de lucha por la ciudadania “desde abajo” de los campesinos en sus movimientos
de toma de tierras de los cincuentas y sesentas, asi como en las invasiones de tierras de los migrantes en las
afueras de Lima en los setentas y ochentas.
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CUADRO 2

“Naciones” procedencia y tipo de comparsas en santuario del Sefior de Qoyllur Ritti

Afio Naciones Comparsas Emblemas
Paucartambo Kapac Chunchos / Wayri Chuchos Estandarte
1960 (Local)
Ocongate Kapac Collas / Wayri Chunchos
Paucartambo Kapac Collas / Kapac Chunchos / Kapac Negro / Contra
danza
Quispicachis Kapac Chunco / Chunchu puca / Auca Chileno / Kapac
Colla / Puca Pacuri
Estandarte
(Local)
Acomayo Kapac Colla / Kachampa / Kcanchi / Puca Pacuri / Auca
Chileno
2001 Bandera del
Canchis Kapac Colla / Kcanchi / Misti Kcanchi Tahuantinsuyo
(regional)
Paruro Kapac Colla / Majefio / Contra danza / Torete / Zuri
Chunchu
Bandera peruana
Chinchero - Kapac Colla / Majefio / Kachampa / Auca Chileno (nacional)
Urubamba
Anta Kapac Colla / Misti / Huasllascha / Sacsampillo / Tirala

/ Chucchu / Mestiza Qoyacha /

Tahuantinsuyo Kapac Collas / Qoyachas / Mestiza Qoyacha
(Cusco ciudad)

Elaboracion Propia, trabajo de campo 2001.

Ahora bien, la redefinicion de las “naciones” de procedencia al santuario no se limita sélo
al ambito de las provincias de Cuzco, sino también a otros espacios nuevos como Limay
Nueva York, lugares hacia donde se han venido desarrollando flujos migratorios de
cuzquefos. En el nuevo contexto de movilidad y reasentamiento, los migrantes cuzquefios
en Limay Nueva York han optado no sélo por recrear antiguos rituales de peregrinacion
hacia el santuario, sino también desarrollar en estos nuevos escenarios rituales religiosos en
honor al taytacha, contribuyendo a que el culto se vaya “desterritorializando” mas alla del

ambito en el cual este originalmente se desarrollaba.
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5. Qoyllur Ritti en Lima

En las Gltimas cinco décadas la migracion masiva de millones de campesinos hacia Lima
cambio radicalmente el escenario cultural, politico y econdmico de esta ciudad (Matos Mar
1984; Quijano 1980; Golte 1986, 1995; Nugent 1991; Franco 1991). Sin embargo, en un
escenario cultural hostil y discriminador, la condicién ambigua y precaria que como
ciudadanos los primeros migrantes pudieron conseguir implico en los hechos la anulacion
de gran parte de sus activos culturales andinos (Balbi 1998). Muchos marcadores “visibles”
de la condicion étnica y cultural indigena subalterna - como la lengua y el vestido por
ejemplo - terminaron convertidos en “estigmas”, retrocediendo hasta su virtual desaparicion
en espacios publicos de la ciudad (Degregori 1984, 1999). Sin embargo, los migrantes
tomaron un amplio margen en espacios privados y semi-publicos de la ciudad para (re)crear
y reinterpretar muchas de sus manifestaciones culturales incluyendo innumerables rituales,
ceremonias, danzas, musica, y fiestas patronales que junto a las redes de
parentesco/paisanazgo y las éticas y saberes rurales forman parte de sus diversas estrategias
de sobrevivencia materiales y simbdlicas desarrolladas en la ciudad (Adams y Valdivia
1991; Golte 1986, 1995, 2000; Huber y Steinhauf 1996,1997; Huber 1997). CoOmo veremos

a continuacion, Qoyllur Ritti fue una de estas manifestaciones recreadas en Lima.

La hermandad del Sefior de Qoyllur Ritti en Lima se funda en 1987 bajo la iniciativa de un
grupo de migrantes campesinos del Cusco. Estos, luego de varios afios en Lima, se
animaron a realizar la peregrinacion al santuario original en el Cusco. Los peregrinos
formaban parte del “Club Provincial Quispichanchis”, el mismo que aglutinaba a muchos
otras organizaciones de paisanos suyos procedentes de distritos y comunidades de esa
provincia, residentes ahora en Lima. Cuando el grupo de peregrinos llega al santuario del
Cusco lo encuentran transformado y muy distinto a lo que ellos habian conocido cuando
jévenes en los setentas. En particular, les llamaba la atencién el incremento en el nimero de
devotos (se calcula que en los setentas habian unos 10,000 peregrinos, y que para los
noventas la cifra llegaba a los 60,000). Contagiados de la atmdsfera de devocion y
religiosidad que se vive dentro de la capilla y asombrados ante el conjunto de cambios que
apreciaban en el culto, el grupo de peregrinos hace la promesa de conformar una

hermandad en Lima. De regreso a Lima, basandose en fotos del viaje, los videos
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aficionados que consiguieron y recortes periodisticos sobre la peregrinacion, el grupo de
peregrinos migrantes no tardé mucho en convencer al resto de sus paisanos organizados en

el “Club Social Quispicanchis” de fundar la hermandad en la capital.

Las primeras fiestas en Lima en honor al taytacha se realizaron en los locales del Club.
Estas se hacian bajo la modalidad clasica de cualquier fiesta patronal recreada en la ciudad.
Sin embargo, el culto limefio del taytacha sufrié un importante giro a fines de los ochenta
cuando la hermandad contact6 al Padre Juan Serpa, Vicario de las poblaciones quechua
hablantes en el Per(. El padre Serpa venia haciendo desde hace varios afios misas en
quechua en una pequefia capillita en el barrio de Monserrate en el centro histdrico de Lima
y en un programa de radio en AM y representaba un ala progresista de la iglesia catolica
interesada en desarrollar una pastoral cristiana que respete y promueva la diversidad
cultural, especialmente las de las poblaciones quechua hablantes radicadas en la ciudad.
Cuando se produjo el encuentro entre la Hermandad y el Padre Serpa, se forjo una nueva
alianza que terminé capturando el afio 1994 la recientemente re-abierta iglesia de San
Sebastian, ubicada en pleno Centro Histérico de la ciudad de Lima. En dicho local
diferentes asociaciones y hermandades cuzquefias instalaron imagenes de sus virgenes y
santos locales y la nueva imagen del Sefior de Qoyllur Ritti dibujada en un lienzo grande
ocupd un espacio privilegiado.™. A partir de ese afio la iglesia de San Sebastian y el nuevo
local de la Hermandad ubicado a tres cuadras de alli, se han convertido en centros de
activismo cultural y religioso muy intensos de los migrantes cusquefios en Lima. Cada
primer viernes de mes el padre Serpa hace sus misas en Quechua, acompafado de multiples
comparsas que buscan reproducir los personajes que participan de las danzas en el santuario
en Cusco. Tambien se dictan clases de musica y danzas quechuas en el local de la
Hermandad para los hijos de los paisanos y devotos, quienes participan como bailarines en
la fiesta en Lima. Luego de cada misa en Quechua, las comparsas salen por las calles del
Centro de Lima, llevando en procesion la imagen del taytacha para velarlo en la gruta que
han construido en el nuevo local de la Hermandad. Alli, entre cirios y velas que permiten
vislumbrar en el fondo dibujos que buscan representar al nevado, la capilla, los devotos

peregrinando al santuario, las comparsas de bailarines, y los ukukos escalando el nevado

19 Esta imagen fue llevada al santuario en Cusco para su bendicién ante la imagen real del taytacha.
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para extraer hielo, se ubica la imagen urbana del taytacha, frente a la cual las comparsas
empiezan a danzar frenéticamente.

Pero la toma simbolica de espacios publicos no se reduce Unicamente a los primeros viernes
de cada mes, luego de la misa en Quechua, sino sobre todo a la fiesta central del taytacha
que se realiza en Lima dos semanas después de la peregrinacion al santuario en Cusco
cuando los devotos estan de regreso. Ese dia la Hermandad logra congregar a decenas de
otras hermandades y asociaciones de migrantes cusquefias para llevar sus santos y virgenes
en una larga procesién/pasacalle por las calles del Centro Historico de Lima, hasta llegar a
la misma plaza mayor, a la catedral de Lima. La alianza entre més de treinta hermandades y
asociaciones de migrantes cusquefias (ver cuadro 3) con el Padre Juan Serpa han logrado
desde el afio 1997 lo que hasta hace poco hubiera parecido algo imposible en la ciudad de
Lima: que se realice una misa integramente en idioma Quechua en la catedral mas
importante de la ciudad, ubicada a pocos metros del palacio de gobierno, en el corazén de

la antigua ciudad letrada criolla.
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CUADRO 3

Organizaciones que participaron en la fiesta del Sefior de Qoyllur Ritti en Lima

Nombre

Procedencia

Tipo de asociacion

Provincial

Distrital

Comunal

Religiosa

No
Religiosa

Hermandad Sefior de Qoyllurtitti

Hermandad Sefior de Pampacucho

Hermandad Patron San Sebastian

Hermandad Sefior de los Temblores de Casaca

Hermandad Santisima Cruz de Torrechayoc

Hermandad Sefior de Huanca

XXX XXX

Hermandad Nifio Melchor de Marcacocha

Hermandad Sefior de Huanca

Hermandad Virgen del Rosario del Cusco

XX

Hermandad Virgen del Carmen San Pablo Chara

Hermandad Virgen de las Nieves

Virgen Asuncién Cusipata

Hermandad Virgen Belen San Pablo

Hermandad Virgen del Carmen de Quiquijana

XXX ([ X

Asociacion Hermandad Virgen del Rosario
Calca

XXX XXX XXX XXX XXX

Club Virgen Maria de la “O”

X

Hermandad Sefior de Pampacucho Cristo
Nazareno de Huayqui

Hermandad Virgen del Rosario Taray

Hermandad Sefior de Pampacucho

Hermandad Virgen Rosario de Pucyura

XXX X|X

Club distrital Huaro

Centro distritall Checacupe

Asociacion San Sebastian del Cusco

Club distrital Livitaca

Club social Rondocan

Club distrital Yucay

XXX X XXX | XX

Centro Social San Esteban Yaurisque

Centro Social San Salvador de Pucyura

Club Social Cultural Pisac

X

Club Provincial Acomayo

Club Provincial Calca

Club Provincial Paucartambo

Total

XXX

23

20

RO XX XXX XX XX | X | X | X [ X | X

Gran Total

32

32

Elaboracion propia, trabajo de campo 2001.

El desarrollo del culto urbano al taytacha Qoyllur Ritti forma parte de un proceso

“explosivo” de reinvencion de rituales andinos en la ciudad de Lima. Resulta interesante

observar como en el actual contexto de culturas hibridas en Lima, muchas expresiones

rituales andina incluyendo bailes, comparsas, pasacalles, procesiones, liturgias, invencion
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de nuevos santuarios de culto, peregrinaciones, y fiestas patronales entre otros, se vuelven
cada vez mas “visibles”.?° Estas expresiones culturales vinculadas con la cultura andina han
ganado durante la ultima década mayor presencia en los medios de comunicacion
(television, radio, periodicos) y su realizacién ha logrado dar un salto desde el espacio
privado hacia los espacios publicos como los estadios de futbol, plazas de toros,
universidades, parques, avenidas e inclusive la misma catedral de Lima y la plaza de armas

de la ciudad.

6. Qoyllur Ritti en Nueva York

El afio 1994, la hermandad del Qoyllur Ritti en Lima recibié una invitacion de la red de
hermandades del Sefior de los Milagros en Nueva York, para participar de la procesion que
esta Ultima iba a realizar en esa ciudad. Desde Lima salié una delegacion compuesta por el
padre Gregorio Lusa, uno de los brazos derechos del padre Serpa, quien también hacia
misas en quechua, y un grupo de veinticinco danzantes de comparsas tradicionales del
Cusco. Los tramites para la visa y los costos del pasaje los hicieron los miembros de la
hermandad, uno de ellos un importante empresario de eventos artisticos, que traia grupos

musicales desde Pera.

La delegacidon tuvo problemas en las aduanas en Miami para ingresar la imagen a USA.
Esta habia sido llenada de adornos de oro y plata por sus devotos en Lima y al tener una
considerable cantidad de metales preciosos, los agentes de aduana estadounidense temian
que se tratara de un caso de contrabando ilegal de metales preciosos camuflados bajo la
modalidad de una imagen religiosa que no conocian bien, o que se trataba de un caso ilegal
de contrabando de patrimonio cultural, dado el aspecto exdético que ante el ojo de un
funcionario norteamericano podia tener el lienzo con la imagen del taytacha dibujada. Al

final, la imagen se quedd detenida:

“Eso si que fue el colmo / jImaginate! / ni siquiera lo iban a dejar que pasara el

taytacha / pobrecito / igual que a nosotros no lo iban de dejar entrar a USA / Fue un

% Una encuesta aplicada en Lima en 1997 por el Instituto Nacional de Estadistica del Pert, sefiala que el
69.5% de los encuestados asiste periddicamente a fiestas patronales “recreadas” en la ciudad, por sobre otras
formas de eventos culturales (INEI, 1997).
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abuso / Pobrecito el Sefior / o dejaron en un almacén del aeropuerto todo el dia/ La
delegacion tuvo miedo que al Sefior lo vayan a deportar sin siquiera dejarlo pasar /
(...) / Por eso el taytacha es bien milagroso con nosotros sus devotos aca en Estados
Unidos / el nos comprende porgque conoce nuestros sufrimiento / él ha sufrido en
carne propia lo que nosotros hemos tenido que pasar para ingresar a este pais / él

Conoce nuestro sufrimiento...” (Mario).

La retencion de la imagen en la aduana atraso la delegacion por un dia entero. Con ese
retraso viajaron por fin rumbo a Newark, New Jersey. Alli los esperaban en al hall del
aeropuerto una delegacion de peruanos para darles la bienvenida a “la delegacién cusquefia
iba a venir a Newark”. Al llegar a Newark, la delegacién de bailarines salié del aeropuerto
disfrazada con sus trajes de danza tradicionales. Junto a ellos estaban dos grupos de
musicos tocando musica tradicional de Cusco con quenas y tambores. En el video que
Mario grabd en el hall del aeropuerto de Newark, se puede apreciar la delegacion de
danzantes bailando detras de la imagen del Qoyllur Ritti, la cual marchaba cargada a
manera de procesion por los pasillos de aeropuerto. Este hecho no paso6 desapercibido para
los demaés viajeros que sonreian ante este espontaneo evento. Los danzantes iban bailando
sones tradicionales del Cusco mientras a su alrededor se iban agolpando ruedos de viajeros
curiosos y sorprendidos que no dejaban de tomar fotos y filmar con sus camaras. El
improvisado espectaculo durd hasta que se acercaron los representantes oficiales de la
Hermandad del Sefior de los Milagros de Nueva York que habia ido a recogerlos. En el
video se puede apreciar la emocién vivida al momento del encuentro. Los peruanos que
esperaban a la delegacion en el hall del aeropuerto rapidamente se confundieron con sus

compatriotas recién llegados en un bosque de emotivos abrazos y aplausos.

Por la tardanza de los sucesos del aeropuerto de Miami, la delegacion estaba con poco
tiempo para llegar a la catedral de San Patricio en New York, donde se iba a realizar una
primera presentacion en una misa en honor al Sefior de los Milagros. Al final la delegacion
Ilegd con dos horas de retraso a la catedral, cuando la misa ya habia concluido. La
delegacion llega a la catedral cuando ya estaba con las puertas cerradas. Sin embargo, a

pesar de la tardanza, y a pedido del grupo de peruanos que habian ido al aeropuerto a
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recogerlos, el padre Gregorio Lusa realizé una misa en quechua en las graderias afueras de
la catedral. Ocupando parte de la vereda peatonal, el grupo se acomodo arriba y debajo de
las gradas. La misa se iba realizando en plena via publica, interrumpiendo el transito de los
peatones que usaban la acera contigua a la catedral. También, como muchos de ellos se
detenian por momentos a escuchar y observar con curiosidad el ritual de la misa en quechua
y la manera como estaban disfrazados los danzantes. Los policias que se acercaban al
tumulto, al ver que se trataba de una ceremonia liturgica, solo se limitaron a presenciar y
abrir un pequefio paso entre los participantes de la misa para que quedara un espacio libre

en la acera por el cual pudieran transitar los demas peatones.

Al dia siguiente, la delegacion tenia que participar en otra misa en Paterson organizado por
la hermandad del Sefior de los Milagros de esta ciudad. La catedral estuvo completamente
Ilena de peruanos que se reunian para participar del culto. Como se trataba de una misa que
contaba con la participacién de la delegacion cusquefia, mitad de la ceremonia fue
celebrada en castellano y la otra mitad en quechua. La presentacion de la hermandad de

Lima fue muy ovacionada por parte de sus paisanos en Paterson.

Sin embargo, una vez concluida la ceremonia en Paterson, se produjeron serios problemas
al interior de la delegacion de cusquerfios, relacionados con la revelacion por parte de un
grupo de los danzantes de la intencion de quedarse como “ilegales” en USA. El problema
paso a mayores cuando algunos miembros de ese grupo se escaparon con el dinero,
documentos, pasajes de avion y buena parte del equipaje del resto de la delegacion que
queria regresar para Per( luego de culminar su rol de compromiso de presentaciones. La
noticia lleg6 hasta oidos del consulado peruano en New York, que fue informado sobre la
existencia de: un grupo de peruanos que iban vagando por las calles de Manhattan pidiendo

ayuda disfrazados con ropas de danzantes tradicionales campesinas de su pais.

Enterado de la situacion, Mario reunid a sus parientes y demas paisanos cusquefios. Estos
lograron ubicar al grupo de “danzantes vagabundos” que deambulaban por las calles de
Manhattan. Al ponerse en contacto con ellos, el grupo de Mario les ofreci6 alimentos, ropa

y hospedaje en sus domicilios, hasta que el consulado pudiera solucionar su situacion legal
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y tramitarles nuevos documentos. El problema de los documentos y los pasajes se
soluciond en unos cuantos dias con la ayuda del Consulado Peruano en Nueva York. A
modo de agradecimiento, la delegacion de danzantes y el padre Gregorio Lusa decidieron
ofrecer una fiesta “a la cusquefia” el dia sabado por la noche en la casa de Mario, es decir,
con comida, tragos y bailes propios del Cusco, y ademas, con musica “en vivo y en directo”
tocada de las quenas y tambores del grupo musical de la delegacion. Finalmente, los
danzantes habian decidido volver a colocarse sus disfraces para la ocasion. Nuevamente, un
video tomado por Mario es la mejor fuente para narrar el acontecimiento, ya que el autor no
estaba presente durante esta actividad. En sus imagenes se aprecia a un promedio de 100

personas tomando y bailando “a la cusquefia”, bajo los sones de la masica huayno.

Avanzada la noche, la fiesta empezé a entrar en su mejor momento. Muchos de los
participantes comenzaban a mostrar los primeros efectos del alcohol consumido. La euforia
y alegria impregnaba en su totalidad todo el ambiente. Fue en ese momento, casi al
promediar la media noche, que el padre Gregorio Lusa se animé a pedir el uso de la palabra
para lanzar un pequefo discurso al conjunto de los asistentes de la fiesta. Haciendo una
pequena sefial con la mano, pidio a los musicos que detuvieran sus canciones por un

momento y dijo:

“...Hermanos / nosotros nos encontramos guiados por nuestra fe en este Sefior
de los andes peruanos / el Sefior de Qoyllur Ritti / que en un peregrinaje
amoroso y azaroso ha llegado hasta estas lejanas tierras de Norteamérica / a
Nueva York / y aqui el Sefior con su llegada ha llegado a iluminar nuestras
inteligencias / para mover nuestros corazones / el Sefior de Qoyllu Ritti es
realmente Dios / nuestro padre / quien nos ha dado la vida/ es ese Jesus que
ha nacido de la Virgen Maria/ es ese Jesus que ha muerto por nosotros en la
cruz / este Jesus por amor a los pobres / por amor a los pecadores / en aquel
paraje del Sinankara / en el brazo derecho del legendario Apu Ausangate / alli
ha extendido su hermoso santuario y alli lo encontramos a este Jesus crucificado
/ sangrando y con los ojos llorosos pidiendo a su Dios padre por todos nosotros /

este Jesus nos ama a todos / este Jesus es misericordioso / este Jesus es
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verdaderamente un sefior muy milagroso / este Jesus de Qoyllur Ritti a todos
nosotros al llegar aqui nos ha venido / los que hemos llegado con el Sefior como
sus apostoles estamos gozando de la bondad de ustedes / ese amor de los hijos
del Peri/ pero gracias al Sefior de Qoyllur Ritti / este Sefior en esta noche nos
inspira y nos dice que su visita a esta ciudad hermosa de Norteamérica / capital
del mundo / que no se quede como una visita cualquiera / sino el Sefior quiere
quedarse en forma permanente entre nosotros y para eso quiere el Sefior que
instruyamos una hermandad internacional / que seria la primera hermandad
internacional de la hermandad del Sefior de Qoyllur Ritti y justamente a
nosotros nos ha llamado / para que el Sefior de Qoyllur Ritti siempre sea
adorado en estas tierras lejanas / para que se instituya esta institucion
internacional / entonces pues hermanos a nombre del Sefior de Qoyllur Ritti les
invito pues a ver / a que se inscriban / a que se pronuncien para gque se instituya

esta hermandad / muchas gracias... (se oye aplausos y misica andina)”.**

La propuesta del padre Lusa fue tomada con mucha emocién por los participantes en la
fiesta. Al concluir el breve pero emotivo discurso del padre Lusa, algunos de los asistentes

empezaron a producir intervenciones espontaneas deciendo cosas del siguiente tipo:

Mujer: “...Me permiten una palabras / yo vine porque tengo familiares aca / le
tengo carifio a Cuzco por la cultura y la riqueza que nosotros nos sentimos
orgullosos / porque nos identificamos con el idioma quechua y el folklore / yo
no vivo aca en New York pero en Pennsylvania / quisiera yo... / ofrecer / no se
si podré pertenecer a la directiva a la distancia pero si me gustaria ayudar en lo
que sea posible / tal vez en alguna coordinacion o si tal vez tienen alguna
actividad / podria ayudar / tengo experiencia en instituciones / tal vez me
gustaria como miembro honorario en estos dias que estoy aca / en lo que sea
posible / he tenido experiencia en alguna actividad de Lima del sefior de

Qoyllorriti / en cambio esta es la primera vez que he podido presenciar la

21 E] texto es una transcripcion literal del video filmado por Mario Ortiz durante la fiesta realizada por la
delegacion cusquefia en su casa durante esa noche.
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devocién de ustedes y en realidad me siento més que nada... / y en lo que sea
posible / Dios quiera que nos podamos... / también en los bailes / cuando
tengan actividad de los bailes / en la coreografia y tal vez en el disefio de la
ropa/ para actividades que incluso / como digo de todo corazén/ para poder

ayudar de repente...” (Nuevamente aplausos y musica andina de fondo).

En ese mismo espiritu siguieron una rueda de varias intervenciones méas. Una vez
concluidas, el padre Gregorio Lusa decididé que se forme una primera junta directiva de la
recién formada “Hermandad del Sefior de Qoyllur Ritti en Nueva York”. El mismo padre se
encargé de tomar juramento a las personas delegadas que habian sido escogidas entre los
asistentes a la fiesta. Al concluir la juramentacion, el padre Lusa pide nuevamente la
palabra y dice lo siguiente:

“...Viendo que se han llegado a inscribir todos los hermanos aca / se les pide
encarecidamente como asi se han llegado a inscribir a que también llegaran a
hablar a los amigos / no importa que sean de otro departamento / no importa la
nacionalidad / lo importante es que nuestra organizacion llegue a agrandarse /
llegue a ir mas lejos de lo que nos estamos proponiéndonos y que se haga con fe
y que lo hagamos no todo con.../ cdmo les podria explicar.../ que se haga todo
esto por devocion / no quiero decir otras palabras/ gracias...” (se escuchan

aplausos y nuevamente un fondo de musica andina de quenas y tambores)”.

Luego de las palabras del padre Lusa, producto de la emocion de los asistentes a la fiesta,
se improviso en un cuaderno un “libro de actas” en el cual se dejaba constancia de la

fundacion de la hermandad y de la conformacién de su primera junta directiva.? La

?2 La primera frase escrita en el “libro de actas” de la recién fundada hermandad comenzaba con la siguiente
declaracion: “La Hermandad del Sefior de Qoyllur Ritti se fundd el 22 de Octubre de 1994 / en la capital del
mundo / la ciudad de Nueva York / condado de Westchester / White Plains / siendo las 11:55 de la noche del
dia sabado y encontrandonos un grupo de personas en la casa del sefior Mario Ortiz con motivo de adorar al
sefior de Qoyllorriti / el padre Gregorio Lusa pide la palabra y aprovechando la oportunidad de encontrarnos
un buen grupo de personas devotas del Sefior de Coyllorriti propuso formar la hermandad del sefior de
Qoyllorriti / a lo cual se acord6 entre todos los presentes / elegida aqui la primera junta del Sefior de Qoyllur
Ritti / empezando a elaborar una lista de todos los asistentes y luego presentados uno a uno y darse a conocer
entre todos los presentes / enseguida de recibir las propuestas de los nombramientos [se procede con los
nombramientos] quedando y acordando hacer la respectiva juramentacion el dia 23 de octubre a las 11 de la

33



primera actividad que realizd la recién formada hermandad del Sefior de Qoyllur Ritti fue
una misa al dia siguiente en una parroquia de White Plains. Fue una actividad de despedida
que la recién formada hermandad queria hacerle a la delegacion cusquefia que regresaba
para Pert. Como un hecho especial, se le permiti6 al padre Gregorio Lusa volver a

participar en la eucaristia y comenzar la ceremonia diciendo las siguientes palabras:

“...Hermanos / hoy dia del Sefior / domingo / nos encontramos con este Sefior /
el Sefior de Qoyllur Ritti / de Cuzco / Pert / que en una peregrinacion con sus
hijos de aquella region han llegado a esta hermosa ciudad de Nueva York /y
nosotros que conocemos a este Sefior de Qoyllur Ritti / es ese JesUs que nacio
de la Virgen Maria / que vivio en este mundo que ahora sufre / que nos ha dado
el testimonio de la vida de Dios y nos ha ensefiado a vivir / y con su muerte en
la cruz nos ha revivido / a este Jesus nosotros lo queremos / alla en la sierra
peruana / en el nevado / en su bendito santuario / lamado Qoyllur Ritti / a este
Jesus que ha vuelto con nosotros pidiendo perdon a su Dios Padre / este Jesus
que nos ama a todos / este Jesus que ha llegado a su santuario en aquel nevado
del brazo derecho del famoso Ausangate para prodigarnos con su gracia / para
Ilamarnos a nosotros pecadores y purificarnos y darnos su vida / para asistirnos
a nosotros / los que en la vida misma sufrimos / pensando / llevando en la cruz
dolores / este JesUs que nosotros agradecemos su santuario / este Jesus que
ahora se acerca aqui por estas ciudades de progreso / nosotros queremos
ofrecerle esta santa misa para que el sefior realmente asi nos tenga a todos como
su fe / tanto Per( y Estados Unidos / en esta misa también pediremos por la
salud de cada uno de ustedes hermanos cuzquefios peruanos y hermanos pues de

aqui de Estados Unidos...”*

La conformacién de la hermandad cambié en muchos aspectos la cotidiana vida religiosa

de este grupo de migrantes cusquefios. Antes de la conformacion de la hermandad, la mayor

mafiana luego de la misa a celebrarse en la iglesia Marynoll donde celebrard una misa toda la hermandad
junto al reverendo padre Gregorio Lusa / luego de este acuerdo se realizaron las felicitaciones a los luego
responsables del buen funcionamiento y crecimiento de la primera hermandad del sefior de Coyllorriti” (cita
del Libro de actas de a Hermandad del Sefior de Qoyllur Ritti en Nueva York).

2 Trascripcion literal del video tomado por Mario.
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parte de ellos no eran devotos del Sefior de Qoyllur Ritti. A los pocos meses comenzaron a
aparecer testimonios de parte de algunos miembros sobre experiencias trascendentales
relacionadas con el taytacha. En muchos casos, se trataba de acontecimientos que algunos
miembros de la hermandad consideraban “milagros”, como la curacién de alguna
enfermedad, la resolucion de problemas familiares, amorosos, y econémicos, pero también
en otros se trataban de lo que definen como “sefiales”. Estas “sefiales” o “manifestaciones”
eran, fundamentalmente, de apariciones del taytacha en los suefios. Cuando se les pregunta
por el momento en que la devocion de los miembros de la hermandad comienza a
incrementarse, las respuestas coinciden en sefialar que es posteriormente a la conformacién
de la hermandad en el momento de las “apariciones” en los suefios de algunos devotos. Ese
puede ser, por ejemplo, el caso de Dionisio, uno de los compadres de Mario al que se la
“aparecid” el taytacha a través de un suefio advirtiéndole sobre un accidente de trafico que
iba a tener cuando manejara su camién. Segun cuenta Dionisio, efectivamente, el accidente
ocurrid, ya que el iba viajando no en su camidn sino mas bien en un carro y en un descuido
se vio bajo un camion que lo arrastro varios metros en la carretera. Para Dionisio el que
haya salido “sin un solo rasgufio” del accidente se debe a la proteccion que el taytacha le
dio en ese momento. El considera que salvo la vida gracias a un “milagro” del taytacha. En
la actualidad, Dionisio es uno de los devotos mas fieles del Sefior de Qoyllur Ritti en New

Jersey a pesar de que antes no lo era, como él mismo lo confiesa:

“...La verdad / yo no he sido nunca de religion / Eso para mi era de mujeres
cucufatas / y tias catdlicas / cuando vivia en Cusco yo no era de ir a misa casi
nunca / aca en Estados Unidos... / yo me hago miembro de la hermandad mas
por tener un grupo con que juntarme / pero el Sefior es bien milagroso / a mi se
me aparecio en suefio / yo no hice caso / pero mira / igualito me salvo la vida /
es como .... / volver a nacer / si / eso / es como volver a nacer / es como darte
cuenta / el Sefior es bueno / te avisa / te cuida / pero no cumples con él te castiga
/ asi como es bueno y cuida también puede ser malo y castigarte / yo tengo fe en

él / a él me he encomendado y mi esposa también con mis hijos.. “ (Dionisio).
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Los testimonios de “sefiales” del taytacha entre algunos miembros de la hermandad
hicieron incrementar la devocion, pero la gran mayoria no conocia a cerca la historia del
taytacha. Solamente Mario habia tenido oportunidad de viajar al santuario. Sin embargo, él
conseguiod unos videos sobre la peregrinacién al santuario y en varias reuniones de la
Hermandad, Mario iba presentando a los miembros el contexto del santuario y su
experiencia al estar frente a la “verdadera” imagen del taytacha en las alturas del nevado en
Cusco. Para la mayoria de los miembros era espectacular observar como decenas de miles
de peregrinos acampaban en pequefias tiendas de dormir sobre el glaciar del nevado durante
los dias que duraba la peregrinacion. Observar el colorido de las comparsas que danzan en
el santuario en honor al taytacha y, sobre todo, observar las iméagenes del cristo crucificado
sobre la roca negra empotrada en el altar de la capilla que en las Gltimas décadas se ha
construido en el lugar, dio lugar a que la hermandad decidiera hacer la peregrinacion en
conjunto desde Nueva York hasta el santuario en Cusco. Mario seria el guia, ya que era el
unico que conocia no solo la ruta que desde Cusco habia que tomar para llegar a la
comunidad de pastores de puna de Mahuayani, el ultimo lugar hasta donde llega el
transporte motorizado, sino también el camino de 8 kilometros que habia que hacer a pie
desde Mahuayani, escalando la montafia hasta llegar al santuario en el nevado. Para los
miembros de la hermandad en Nueva York hacer esta travesia fue una experiencia radical.
Olinda, una de las 35 personas que participé en la peregrinacion que se realizé en el afio
1998 desde Nueva York hasta el santuario en el Cusco, cuenta lo que para ella significo

esta experiencia:

“Yo sali de White Plains emocionada / primero que iba al Cuzco / no sabia
donde iba / solo habia escuchado... / pero una cosa es que te digan y otra cosa
es estar ahi / lo Unico que nos dijo Mario es que hace frio / comprense unos
atiles aqui que son para nieve / su mochila y todo el mundo a comprar / Nueva
York esta a nivel del mar digamos / Me he podido morir / cémo se le ocurrié a
Mario no prepararnos y llevarnos de repente asi / también han llevado a una
sobrina que ha nacido aca que estaba enferma todavia / estaba con medicinas /
creo que cuando llegamos cerca al sitio se sintié mal del corazon / yo pensé que

se iba a morir (risas) / terrible / terrible y ahora yo de verdad me arrepenti / claro
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/ en ese momento yo senti que me iba a morir pero despues cuando llegamos y
entramos con las justas a la iglesia empezamos a llorar, le pedi a Dios y cuando
salimos ya habia pasado, después fue como si nada, bajamos réapido (...) Quiero
decirte que yo estaba enferma, a mi me detectaron anemia molitica por lo tanto
tenia una operacion, entonces yo me puse un poco nerviosa ¢no? por las
consecuencias que puede haber si me quitaban el baso que dicen, y salié de la
emocion en una reunion que estdbamos, por qué no hacemos una peregrinacion,
entonces vamos, vamos, y yo dije voy también, yo fui enferma.../ Claro, aparte
de eso que ya me habia hospitalizado, mi peso normal es 120 libras / yo estaba
en 195/ perdi la vision / estaba en silla de ruedas / ahora cuando yo estaba
alla.../ fuera de lo que me faltaba el aire tenia que hacerme unos chequeos / de
cémo la sangre habian bajado los glébulos / y result6 que estando en el Cuzco /
cuando yo he estado acé he tenido 5,2 de glébulos rojos / estaba muriéndome y
cuando he llegado al Cuzco subi6 a 13 / increible ¢verdad?... / cuando he
llegado al Cuzco /'y cuando he ido al santuario y cuando regresé fui a un
médico de la ciudad de Cuzco porque tenia que chequearme / entonces le dije
que tenia anemia molitica y mi cufiado / que es médico también / me estaba
chequeando y me sali6 13 puntos / yo dije / jqué! / jno puede ser! / y yo estaba
en Perd [...] Cuando yo regresé [a EEUU] me tenian que operar / a mi me
dijeron que... / el doctor me dijo / pero si estas bien / pues yo tenia que ir a
chequearme cada mes.../ y cuando se te baja la hemoglobina tu no puedes
respirar y no puedes caminar / todo te pesa / no puedes hacer nada / entonces
cémo yo llegué alld / no te puedo decir / claro me costé trabajo / 0 sea/ me
faltd el aire / si te ensefio la foto yo estoy completamente hinchada / entonces
al venir aqui fui al doctor y me dijeron que me iban a quitar todas las medicinas
poco a poco Yy ya nunca mas.../ 0 sea/ no me lo explico/ lo Unico que yo se es
que le pedi a Dios mismo...”
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Reflexiones finales

En los estudios sobre migracion transnacional es muy usual utilizar de manera indistinta
los conceptos de “diaspora” y “trasnacionalismo” como si fueran sinonimos. En realidad,
la confusion parte del hecho que ambos conceptos tienen mucho en comiin®. Sin embargo,
se pueden observar importantes diferencias entre ellos. Por ejemplo, se puede sefialar que
"diaspora" es un concepto referido mas al ambito del imaginario y los sentidos de
pertenencia que un grupo migrante construye en relacién al "nosotros" dentro de contextos
culturales nuevos (donde pasa a formar parte de las minorias), donde los rituales y la
memoria que recrean "tradiciones" vinculadas al lugar de origen (real o imaginado) juegan
un papel fundamental. Por su parte, se puede sefialar que "transnacionalismo” es un
concepto referido mas al &mbito de las redes sociales que un grupo migrante construye
entre el pais de llegada y el de procedencia, por donde circulan flujos de informacion o
remesas de naturaleza econdmica (dinero y productos), social (formas de organizacion,
asociacion o instituciones desterritorializados) y cultural (simbolos y rituales) que redefinen

el nuevo lugar de llegada y el antiguo de salida.

Al hablar de diaspora y transnacionalismo también es muy comun sefialar que ambos
conceptos mantienen una secuencia evolutiva en su desarrollo. Por ejemplo, que un grupo
migrante primero construye un sentido de diaspora y luego, por afiadidura, desarrolla redes
transnacionales; o también sefialar que un grupo migrante primero construye redes
transnacionales que actian como "soporte material” sobre el cual después se desarrollan
sentidos de diaspora (Levitt, 2002). En realidad, los fenémenos de migracion transnacional
son méas complejos de lo que algunas formulas deductivas pueden explicar de antemano. No
todo grupo migrante construye necesariamente sentidos de diaspora ni redes
transnacionales. No se trata de un proceso mecanico ni natural. Por el contrario, en buena
medida es producto de una opcion que se deriva de una evaluacion costo/beneficio de los
recursos con los que se cuenta y los beneficios materiales o simbolicos que se puedan

obtener. Sin embargo, tampoco todo es sélo “eleccion racional”. La opcidn por la didspora

# Inclusive existen tradiciones académicas de estudios sobre migracion transnacional que usan los conceptos
de manera diferenciada para referirse muchas veces a lo mismo. En el caso de los estudios vinculados a la
tradicién europea ha predominado el concepto “diaspora”, mientras que en el de los estudios vinculados a la
tradicion norteamericana ha predominado el concepto "transnacionalismo”. Para una revisién del debate éase
el libro del James Clifford titulado: Itinerarios transculturales (1999).
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y las redes transnacionales son producto del contexto social, cultural y, sobretodo, politico
en el cual los actores se encuentran en un determinado momento.

A pesar de las facilidades u obstaculos para el desarrollo de la diversidad, muchos actores
puedan dejar de lado la opcion de desarrollar sentidos de diaspora y redes transnacionales.
También pueden optar por desarrollar s6lo sentidos de diaspora y no redes transnacionales,
o desarrollar redes transnacionales y no diasporas, o desarrollar simultaneamente diasporas
y redes transnacionales. En el caso que hemos estudiado en este documento, los miembros
de la Hermandad del Sefior de Qoyllur Ritti en Nueva York han optado por desarrollar, de
manera simultanea, lo que bien podriamos denominar como sentidos de diaspora y redes
transnacionales. Sostengo que en el proceso de construccion de estos sentidos de didspora y
redes sociales, el ambito religioso ha jugado un importante rol como “cemento” para las

comunidades migrantes.

En efecto, a diferencia de los postulados de las teorias de la modernidad, el crecimiento del
culto al Qoyllur Ritti en Cusco, Limay Nueva York demuestra que la esfera religiosa en la
era de la globalizacion no es un &mbito “en proceso de extincion”. Al contrario, como he
tratado de demostrar en este texto, se trata de una variable importante por medio de la cual
grupos de personas otorgan sentido a sus vidas. En la descripcion que hemos hecho sobre el
desarrollo del culto al Qoyllur Ritti en Cusco, Limay Nueva York, encontramos también
que el proceso de reconstruccién de un ritual religioso, de explicitas raices rurales, se
convierte en una importante herramienta simbélica por medio de la cual grupos migrantes
nacionales y transnacionales vuelven a construir sentidos de “comunidad” y de“localismo”

en contextos que inicialmente les eran nuevos y extrafios.

Llegados a este punto es necesario hacerse la siguiente pregunta ¢Cual es la relacion entre
migracion y rituales de culto como las peregrinaciones? Una respuesta es la siguiente: en
contextos migratorios, los rituales religiosos promueven fundamentalmente el desarrollo de
nuevos sentidos de “localismo” a través de la (re)creacion de expresiones rituales y
creencias perteneciente a la religiosidad ‘originaria’ en contextos nacionales y

transnacionales, como es el caso de los peregrinos que desde Limay Nueva York van hacia
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el santuario original del Qoyllur Ritti en las alturas de Cusco. La redefinicion de
identidades “regionalistas” es otra expresion de este nuevo sentido de “localismo”. En
efecto, para los migrantes (re)crear rituales y emprender viajes a un santuario ubicado en la
periferia del espacio cotidiano propio, en busca de un contacto cercano con lo sagrado,
puede en si ser visto como ejercicios de redefinicion de la cultura y de las identidades.
Como han sefialado muchos antropélogos, el santuario ademas de ser lugar privilegiado
para la comunicacion con lo divino, es considerado por los devotos como el “verdadero”
centro de la cultura y la encarnacién del nucleo de sus valores e ideales (Crumrine y
Morinis 1991). Esto ocurre con la reafirmacion de la “cusquefiidad” por parte de las
comunidades devotas en Lima y la reafirmacion de la “cusquefiidad y peruanidad” en

Nueva York.

De esta manera, en un mundo en el que “tiempo y espacio” se separan cada vez mas
(Giddens 1994) y todos somos cada vez méas migrantes y miembros de comunidades
“desterritorializadas”, los rituales religiosos contribuyen también a producir efectos de
orden y localismo en medio del aparente desorden generado por la globalizacion, al
recrearse viejas referentes identitarios en nuevos contextos (Parker 1998). La globalizacion
y la migracion transnacional propiciarian escenarios que para algunos actores promueve el
desarrollo de nuevos procesos de “reinvencion de tradicion” y “reencantamiento del
mundo”, vinculados a nuevas poéticas y politicas del tipo “vuelta a las raices”, que buscan
referentes culturales del espacio local originario para emplearlos en nuevos contextos
urbanos, que a su vez influye y transforma el significado de estos referentes. En el caso del
culto al Qoyllur Ritti en Lima, queda claro que los rituales se ven acompafiados de toda una
ofensiva cultural que busca recuperar el uso del quechua en el espacio publico y religioso
limefio, tal como indica el ejemplo de la ‘toma’ de la catedral de Lima. La hermandad en
esta ciudad también se ha vuelto un centro de creciente activismo cultural que reinvindica
la identidad “cusquefia”, recurriendo para ello a las danzas y musicas con las cuales los
peregrinos rinden culto al taytacha en el santuario. En el caso de Nueva York, queda claro
que la conformacion de la hermandad y las peregrinaciones hechos por los peruanos
residentes en EEUU hacia el santuario del Cusco refuerzan el sentido de “cusquefiismo” de

sus miembros, pero también de “peruanismo”, ya que los migrantes aqui participan en la
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hermandad como participan también en el desfile peruano de las fiesta patria del 28 de Julio
(Peruvian Parade) y la celebracion del Sefior de los Milagros en octubre. En la actualidad,
la hermandad del Qoyllur Ritti en Nueva York continta desarrollando sus actividades con
frecuencia incluyendo misas y peregrinaciones al santuario del Cusco. También su nimero
de fieles se ha incrementado en los ultimos afios fundamentalmente con migrantes del

Cusco y otras provincias serranas del Pert como Ayacucho y Junin.

Finalmente, sostengo que en contextos migratorios se redefinen las antiguas “funciones”
que tenfan los rituales religiosos en sociedades rurales tradicionales®. Es decir, si
anteriormente el Qoyllur Ritti formaba parte de un calendario mitico/simbolico, que
reproducia identidades y jerarquias propias de sociedades campesinas locales, en la
actualidad, su (re)creacion en Lima y Nueva York hace del ritual parte de un repertorio de
estrategias de politica de identidades con las cuales comunidades migrantes desarrollan lo
que Castells ha denominado “identidades de resistencia” e “identidades proyecto” (Castell
1996). Es decir, la celebracion de estos rituales “arcaicos”, en contextos nuevos sirven no
solo para construir sentidos de “orden y localismo” entre los sujetos migrantes 6 para
reforzar “sentidos de comunidad”, sino sobre todo para la expresion de la “cultura propia”,
no s6lo a los miembros de la comunidad, sino también a nivel simbolico, a los residentes
nativos de cada sociedad receptora. La (re)creacion del culto al Qoyllur Ritti en Lima'y
Nueva York ha dado el salto de “identidades de resistencia” a “identidades proyectos” en
ambos lados, en el sentido en que ahora se busca de manera explicita no s6lo “mostrar” esta
expresion cultural “hacia dentro” de la comunidad, sino también “hacia fuera”, a los nativos
de cada sociedad receptora: limefios en el primer caso, neoyorkinos en el segundo. Este
trénsito de un tipo de identidad a otra puede ser entendido también como expresion de
luchas por el desarrollo de ciudadania cultural, entendido como el “derecho” a la expresion
de manifestaciones culturales propias en contextos que originalmente se presentaban como

hostiles y poco amigables.

% Alejandro Diez Hurtado desarrolla esta hipotesis para el caso de las migraciones internas campo — ciudad
(Diez Hurtado, op cit.). Sostengo que también es valida para contextos de migracion transnacional.
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