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Lacoleccién ALFREDO MANEIRO. POLITICAY SOCIEDAD

publica obras necesarias, capaces de desentrafiar el significado
delos procesos sociales, politicos y econdmicos que dictaminan
elcursodelmundoactual. Venezuelatiene un papel activoy
determinante en laescenaglobal contempordnea, deallila
importancia del pensamiento, lainvestigacion, la critica, surgidos
delandlisisylacomprension de nuestrarealidad. Firmes propositos
animan esta coleccion: por unaparte, rendirhomenaje alafigura
de Alfredo Maneiro, uno de los principales protagonistas delos
movimientos socialesy politicos que tuvieronlugar en Venezuela
durantelos durosy conflictivos afios sesentay ochenta del siglo
pasado;y por laotra, publicar libros que permitan difundir temase
ideas medulares de nuestro tiempo. Esta conformada por cuatro
series: Pensamiento social, Cuestiones geopoliticas, Identidades y
Comunicacidny sociedad.

PENSAMIENTOSOCIAL es un espacio para el debate tedricoentorno
alidearioeconémico, politicoy social que ha perfilado el devenir
histérico latinoamericanoy caribefio. lgualmente, sirve para
problematizary profundizar el espiritu emancipador de nuestro
continente.

CUESTIONES GEQPOLITICAS sirve de foro parala creacion de una
nueva cartografia contrahegemonica del poder mundial, a través
delaexploracionenlos dmbitos econémicos, sociales, politicos y
culturales delasrelaciones Norte-Sury Sur-Sur, sus estrategiase
implicaciones parala humanidad.

IDENTIDADES indaga enla diversagamade culturas ancestrales

y populareslatinoamericanas, enlablsqueda delos aspectos que
nos definencomo puehlos.

COMUNICACION Y SOCIEDAD aborda los diferentes temas de la
comunicacion, a partir de sus dimensiones politicasy sociales, en
relaciéncon los problemas delmundo contemporaneo.
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NOTAEDITORIAL

La Fundacién Editorial El perroyla ranarealiza una nueva edi-
cion de esta obra al cumplirse més de treinta afios de su primera pu-
blicacion. Ella es parte de una trilogfa de estudios antropolégicos e
histéricos sobre los pueblos originarios de la region de la Cordillera
de Mérida, realizados por Jacqueline Clarac de Bricefio durante la
décadade 1970.

Latrilogiainiciacon La culturacampesina en los Andesvenezo-
lanos, es seguida por este volumen y cierra con La persistencia de los
dioses. Los tres libros se han reeditado de manera integra respetan-
do el “momento antropolégico”, por lo que cada trabajo estd situado
dentro de su propio contexto temporal en sus multiples dimensio-
nes: informacion recolectada, referencias cronolégicas, lenguaje,
trabajos citados, conclusiones, entre otros aspectos.

Laimportancia de su publicacién en estos momentos pasa por-
que realiza un aporte imperecedero a la busqueda de respuestas a
una pregunta fundamental para los pueblos latinoamericanos y to-
doslosdemads que han sufrido procesos de colonizacién y liberacién:
;quiénes somos? Esta interrogante que llegd incluso a hacerse en su
momento el Libertador Simén Bolivar, y que més recientemente han
rescatado figuras como el filésofo venezolano José Manuel Bricefio
Guerrero y Ludovico Silva, es respondida por Clarac desde las cien-
ciassociales.

Este grupo de obras, en palabras de su autora, “ahonda en el co-
nocimiento de la sociedad indigena andina y sus transformaciones
culturales, sociales, econémicas y politicas, desde el principio de la
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colonizacién”. En particular, La cultura campesina en los Andes ve-
nezolanos describe el modo de vida de la poblacién de la Cordillera
andina. Dioses en exilio “reconstruye la légica utilizada por la po-
blacién chibcha-arahuaca en la Cordillera de Mérida a fin de lograr
adaptarse a los nuevos dioses aportados por los extranjeros”, tanto
europeos como africanos, en unsincretismo del cual ain podrén ob-
servarse vestigios. Por ultimo, La persistencia de los dioses constitu-
yeun estudio etnohistérico que sustentalas hipétesis y conclusiones
de los estudios antropolédgicos anteriores a partir de diversos docu-
mentos histéricos.

La profesora Jacqueline Clarac es considerada precursorade las
“Antropologias del Sur”, y es manifiesto su compromiso con la desco-
lonizacién intelectual y el avance hacia una nueva sociedad, por lo
que es reconocida como una de las antropélogas mds prominentes
del pais. Ademads, ha dedicado su vida al estudio y rescate de la me-
moria histérica de los Andes venezolanos vinculdndose a la practica
mas alld de la teorfa, con lo que hace honor al compromiso que un
intelectual debe tener con el puebloal que pertenece. Esto se expresa
en el impulso y fundacién de la maestria en Etnologia y el doctora-
do en Antropologia de la Universidad de Los Andes, de su museo ar-
queoldgicoyde diferentes parques arqueolégicos comunitarios.

En tal sentido, esta trilogia representa un aporte importantisi-
mo para el rescate de nuestra memoria histéricay, en consecuencia,
nos brinda elementos para analizar y replantear, teniendo como
punto de partida nuestro devenir histoérico, los horizontes de nues-
tros procesos emancipatorios.
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PROLOGO
DIOSES EN EXILIO

Con este término se refiere Roger Bastide en su conocida obra,
Las Américas negras, a los dioses africanos (fanti-ashanti, islami-
cos negros, bantues, del Calabar, yorubas) que se encuentran en
exilioen América.

Recojo el término en el titulo de mi libro, ya no para indicar a
los dioses africanos exilados en América, aunque encontraremos
también aalgunosdeellosenlacordillerade Mérida, sino para refe-
rirme a los dioses americanos autoctonos, exilados en otra cultura,
ensu propiatierra.

Ignoraba yo su existencia cuando llegué a Mérida en el afio
1971, los descubri en mi trabajo de campo, a veces bien disfra-
zados para no ser detectados... Los desvelo aqui un momento
parareconocerlos, paracomprender su naturalezay su origen, para
comprender también aloshombres queloshan creadoyqueloshan
escondido; pero luego los dejaré regresar a sus disfraces, a sus es-
conditesenlos pdramos, enlaslagunas, enlascapillas...

Con este libro quiero aportar algo nuevo a la produccion de
conocimientos con respecto al hombre venezolano, traté de conse-
guirlo mediante el estudio de las representaciones que del mundo
tiene el campesino andino, particularmente el de la cordillera de
Mérida. Me interesaba encontrar la légica de esas representaciones
ydesustransformacionesy organicé mi busqueda utilizandola cla-
sificacién siguiente:

Representacién del hombre y de la mujer, del nino, de la fami-
lia, del parentesco.

13
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Representacién del cuerpo humano, de la enfermedad y de la
salud, delavidaydelamuerte.

Representacién del trabajo, de la tierra, del grupo, de la comu-
nidad, delaregioén, del pais.

Representacién del espacio fisico, social, cdsmico.

Representaciones miticas.

Précticassimbdlicasenrelacion con esas representaciones.

Después de la etapa propiamente etnografica, enla cual ideé ins-
trumentos y técnicas de acercamiento al problema més apropiado
para el ambiente andino y para mis objetivos, utilicé el método etno-
légico para el andlisis de los datos y la reconstruccion de los hechos;
acuditambién al método dialéctico cuando fue necesario o posibley,
sobre todo, hice un anélisis estructural de los mitos, el cual procuré
extender atodaslas representacionesy practicas simbélicas, cosa que
no fue facil al principio, por la poca experiencia que en este campo ha
habido hasta el presente. A pesar de todos los obstaculos encontrados
eneltrabajo, creohaber obtenidoalgunosresultadosinteresantes.

El analisis me trajo también la certeza de que, por lo menos en
cuanto a las representaciones y practicas magico-religiosas, nos
encontramos en la cordillera de Mérida ante una estructura de ori-
gen prehispdnico, si bien reestructurada en relacién con la cultura
europea que fue impuesta a la regién a partir de 1558. Iha a com-
probar luego, mediante el método etnohistérico, la exactitud de mis
reconstrucciones etnolégicas con respecto al pasado de la cultura
andina. No se conseguirdn sin embargo mis resultados etnohistori-
cos en el presente libro, ya que estan siendo editados aparte bajo el
titulo: Etnografia cronolégica de la cordillera de Los Andes.

J.C.DEB.
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PARTE
REPRESENTACIONES PRACTICAS Y SOCIALES






CAPITULO
DUALISMOEIDENTIDAD

El dualismo se reproduce sin cesar en el pensamiento de los
andinos, y su primera manifestacion visible es la divisiéon arriba/
abajo, la cual surge como una categoria de clasificacién muy simple
al principio de la investigacion, pero se va complicando més y més
a medida que se avanza en el estudio. Esta divisién sirve en efecto
a los campesinos para clasificar a los habitantes de la cordillera en
“‘gentedearriba”y “gente de abajo”, siguiendo en esto la topografiay
una linea oeste-este que va desde el lago de Maracaibo hasta Santo
Domingo, y un eje norte-sur que pasa por Lagunillas.

Estadivision fue aparentemente la que ya utilizaban los indige-
nas a lallegada de los espafioles si creemos a fray Pedro de Aguado,
el cronista. Este pretendia seguir la clasificacién de los propios in-
diosal colocar en la gente de arriba o de “tierra fria” a todos los gru-
pos situados entre el pueblo de La Sabana al oeste de Lagunillas, y
el pueblo de Santo Domingo al este de Mérida, (empezando a bajar
la cordillera hacia el llano), y en la gente de abajo a todos aquellos
que se encontraban entre dicho pueblo de La Sabana y el lago de
Maracaibo'. De modo que la diferencia entre el siglo XVIy el XX ra-
dicarfia solo en cuanto a unos pocos kilémetros: los que separan el

1 FrayPedrode Aguado. Recopilacion historial de Venezuela, Tomo 11,
Libro 11, Academia Nacional de la Historia, Caracas: 1963. pp. 454-
455 (escrito entre 1578-1581).
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pueblo de La Sabana de Lagunillas, con un ligero desplazamiento
delejenorte-surhaciael oeste.

Reaparece el dualismo arriba/abajo cada vez que haya que di-
ferenciar ala gente que vive en un valle de la que vive en los cerros o
paramos cercanos; y lo volvemos a encontrar dentro de cada comu-
nidad, yano solo con un sentido geograficoy ecoldgico, sino reforza-
dos estos con un sentido social de organizacién: en todo pueblo, en
efecto, sedistingue a las familias de arriba de las de abajo, teniendo
esta clasificacién implicaciones especialmente relacionadas con la
organizacion de parentesco y la organizacion religiosa, asi como,
aunque en menor grado, con la organizacién politica.

Enlaorganizacién de mitades, la de arriba siempre se conside-
ra como positiva (en el caso andino) con respecto a la de abajo. En
efecto, todo lo malo y hostil cuando se trata de los hombres, viene
siempre “de abajo”, mientras que lo malo y lo hostil en el mundo de
los diosestambién puede venir “dearriba”.

Las nuevas migraciones vienen siempre de abajo: fueron anti-
guamente otros pueblos indigenas, luego fueron los espafioles; hoy
llega de abajo gente de todas partes del pais (por la universidad y
por el crecimiento de Mérida) asi como de Colombia. Los ancianos
conservan en su tradicién oral el recuerdo de cuando vivian “los
blancos” abajo y “los indios” arriba (en los cerros). Muchos grupos
y familias se refugiaron en efecto en los cerros a la llegada de los
espafioles, ya partir de entonces solo vivieron abajolosindios enco-
mendados, ademas de los blancos o espafioles. También recuerdan
en ciertos caserios los problemas que causé a los indios el paso de
Bolivar y de su ejército: “Era un hombre malo, pero es el Padre de la
Patriayhay querezar porél” se oye a veces decir en las casas campe-
sinas, y por esta razén tienen en algunas casas el retrato de Bolivar
en el altar hogarefio.

En La Pedregosa, como en otras comunidades, dos familias
simbolizan particularmente este dualismo de arriba y abajo: la
de arriba goza de un gran prestigio, la de abajo tiene mala fama.
Pertenecen ambas a un conjunto de 14 familias autéctonas, o que
dicen serlo, ya que aseguran que sus antepasados siempre vivieron
en La Pedregosa. Laidentidad, en los miembros de esas familias, es



PARTE!I Representaciones practicasy sociales
CAPITULO 1 Dualismo e identidad

muy fuertey seasocia estrechamente con el territorio de la comuni-
dad, aunque religiosamente se extiende a ciertas otras comunida-
des: La Parroquia, Zumba, Lagunillas, que representan para ellas
centros sagrados, y el pueblo de Los Curos, con cuyos habitantes
tienen relaciones de “socios” (miembros asociados de cofradias re-
ligiosas).

Laidentidad es aun mds fuerte en otras comunidades (mas esca-
sas) tales como Pueblo Viejo de Lagunillas, donde se ha conservado
unaidentidad étnica conscientemente relacionada con el pasadoin-
digenadelazonade Lagunillas, loquenoesel caso de comunidades
mas mestizadas como La Pedregosa. Esta identidad de los habitan-
tes de Pueblo Viejo que hace que ellos se diferencien de los demés y
sean diferenciados porlos demds en tanto que indios, se manifiesta
enel hecho de que sesienten orgullosos de serlo, orgullosos de tener
otro tipo de vivienda?, otro tipo de zapatos, de vestimenta, de cos-
tumbres, otro saber; mientras que los habitantes de otras comuni-
dades, aun en el caso de no haberse mestizado todavia, no quieren
pasar por “indios”.?

La poblacién en general desprecia y a la vez respeta a dichos
“indios”™: los desprecia por el mero hecho de “ser indios” lo que no
significa serlo biolégicamente, ya que hay gente tan india como
ellos en otras comunidades; tiene sobre todo un sentido cultural: es
indio aquel que conserva las tradiciones de antafio y no las quiere
cambiar, que estéd contento de ser indio y que ademads hablaba hace
pocotodaviaindio, esdecir, algtinidiomaindigena. Aparentemente
se han extinguido todas las lenguas o dialectos andinos autéctonos
en beneficio del espafiol, y los tltimos hablantes de dichas lenguas

2 Los“indios de Pueblo Viejo” conservan su vivienda india tradicional;
estavacediendo el paso, sinembargo, pocoapocoaunavivienda con
techo de zinc, mas parecida a la “vivienda rural”. Aun en este caso
se conserva la primera, porque se la juzga mas practica, sobre todo
cuando llueve (lo que estéd relacionado también con las creencias que
veremos mas adelante).

3 Haytodavia, sinembargo, los “indios” de Mucurubd ylos de La Mesa.
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murieron, en ciertas comunidades donde realicé el estudio, en la
década que precedié amitrabajode campo, esdecir, antesde 1971.*

Pero la poblacién andina respeta a aquellos “indios” pues los
necesita para la curacién de sus enfermos y para los rituales de
ofrendaalaslagunas, ylesteme a causa de sus grandes conocimien-
tosméagicos, deloscualesnodudanadie.

Los jovenes de Pueblo Viejo, sin embargo, por la nueva situa-
ciénvivida porlaregién enlatltima década (crecimiento repentino
de las ciudades de Mérida y de El Vigia, intensificacién del urbanis-
moy del mercado, erosién de los suelos debida a la utilizacién ya no
racional del agua para beneficiar a empresas y a las cabeceras de
distritos, a expensas de los campos) empiezan a abandonar su co-
munidad y el trabajo agricola para trabajar en servicios publicos
en la ciudad, o en el transporte de platanos de El Vigia a Mérida o a
Maracaibo; estos jovenes ya no quieren ser vistos como “indios”.

4 Segun informacién campesina, sin embargo, todavia se hablaria

“indio” en ciertos caserios tales corno los de las zonas de Mucufi6 y
Acequias, y otros situados en “un paramo entre Mucuchies y Las
Gonzalez”.



CAPITULO?2
ELCONCEPTODE LA PROPIEDAD PRIVADA

Entre los campesinos de las comunidades que se estudiaron se
consiguen trestipos de propiedad:

1. “El rincoén”, es decir, una propiedad colectiva, herencia o su-
cesion de una familia extendida. En este terreno esté la casa prin-
cipal de esa familia, mds varias casas individuales de parejas, las
cualestrabajanlatierradel rincénindividualmente.

2. El “terreno” de la familia, que es una propiedad también co-
lectiva, pero que pertenece a un subgrupo de la familia extendida.
Setrabaja colectivamente.

3. El “terreno” particular de una familia nuclear: constituye
una propiedad privada.’

Nuncahe conseguido entre los campesinos de lascomunidades
estudiadas®el término de “finca” que Matilde Sudrez indica para la
zona de El Morro, mas al sur de la cordillera’. En efecto, en la zona
por mi estudiada, que va de Lagunillas a Santo Domingo (o sea, la

5 Jacqueline Clarac. Etnografia cronoldgica de los Andes. Universidad
de Los Andes, Mérida, 1980.

6  Verlalistade estascomunidades conlosdetallesal respectoenel ca-
pitulo “Criterio de busqueda y clasificacién de las versiones”, en esta
mismaobra.

7 Matilde Sudrez. Enfermedades populares y migraciones en los
Andes, Monte Avila Editores. Caracas, 1976.
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gente de arriba, como hemos visto) este término se utiliza solo para
las propiedades (en general recientes) de gente de la clase media,
personas de la ciudad para la cual el trabajo agricola o la cria de
animales es mds que todo un divertimento, que da también cierto
prestigio. Hay también fincas en la zona de El Vigfa, pero tampoco
pertenecen acampesinos.

1) El rincén. Hay un total de 14 rincones en La Pedregosa, que
pertenecen a las catorce familias autéctonas. El rincén es la tierra
masantiguade cadaunade estas familias, y tiene un caracter colec-
tivo. Sedistingue un rincén del otromediante un nombre de familia
que se emplea en femenino plural, el “rincén de Las Davilas”, el “rin-
conde LasRuices” el “rincén de Las Benitez”.

Estatierrano se puede parcelar en forma definitiva, y la mayor
parte de su superficie esta sin cultivar o sirve de “potreros”. Las fa-
milias nucleares emparentadas que viven en el mismo rincoén tra-
bajan este en pequefios “lotes” individuales. El rincén més grande
no pasa de unas cinco hectdreas (es una aproximacion, pues no se
puede conocerlasuperficie exacta de ellosya que el sistema métrico
empez0 a penetrar en la regién solo en la tltima década y muchos
campesinos todavia lo ignoran) y los lotes individuales tienen entre
400y 2.000 metros cuadrados.

Cuando se casa un hijo o una hijarecibe un lote en el rincén. A
la muerte de la pareja el lote puede ser conservado por uno de sus
hijos, oregresaral rincon colectivo.

Cuando esuna hijaque secasapuedeiravivirenelrincéndesu
marido (si él es de una familia con rincén) pero generalmente es él
quienvieneavivirenelrincéndeella.

Hay, por consiguiente, siemprevariascasasen cadarincén,yla
casa principal, o ntcleo del rincén (no lanombran asi, sino la “casa
del rincon”) le queda generalmente al hijo mds joven (que también
puede seruna hija).

Cuando una familia se ha extendido mucho, se divide en dos o
tres ramas, permaneciendo una sola en la tierra del rincén (en ge-
neral la rama del ultimo hijo). Los demds viven fuera del rincén, en
otrastierrascolectivas o privadas.



PARTE | Representaciones practicasy sociales
CAPITULO 2 E/ concepto de la propiedad privada

No conocen los campesinos el origen del rincén, menos en las
comunidades de indios donde dicen que es tierra de sus antepasa-
dos ya que era el “resguardo” de estos. Esas tierras de resguardo
fueron respetadas en parte por encomenderos y hacendados, y du-
raron en el estado Mérida hasta finales del siglo X1X, pasando en-
tonces los indios a ser propietarios definitivos de dichas tierras.®Ya
que la comunidad esta simbdlicamente dividida en dos mitades,
se podria pensar que los rincones se reparten igualmente entre
ambas. Este no es el caso, sin embargo: hay una desigualdad total
en esta reparticién. En La Pedregosa, por ejemplo, hay 13 rinco-
nes en la “mitad de arriba”, mientras que hay uno solo en la “mitad
de abajo”. En muchas comunidades hay asi mdas rincones arriba
que abajo. Desconozcotodavialarazon de estadesigualdad.

El rincén que se encuentra en el centro del valle, en la mitad
de arriba, pertenece a la familia campesina mds prestigiosa de la
comunidad de La Pedregosa, y es la que constituye el nucleo de pa-
rentesco.’

Estafamiliaeslaque simbolizamas que cualquier otrala mitad
dearriba, y se encuentra en oposicion ala familia del rincén de aba-
jo.Losmiembrosdeambas familiasnosetratan.

Las dos mitades se encuentran también desequilibradas con
relacién al territorio de cada una: el de la mitad de arriba es mu-
cho mds extendido que el de la mitad de abajo, como nos podemos
dar cuenta en el grafico que representa la oposicién entre arriba y
abajo en el valle de La Pedregosa. En esta division del valle conse-
guimos dos ejes simbdlicos: un eje este-oeste, que crea oposicion y
desigualdad, y un eje norte-sur, que aparentemente no crea ningu-
na oposicion, por lo menos no hay ninguna manifestacion de ella
entre los campesinos. Esta falta de oposicion entre el este y el oeste
se encuentra también en el lenguaje: no hay palabra en efecto para
distinguir el rio del este del rio del oeste, que baja paralelamente al

8 Jacqueline Clarac. Etnografia cronoldgica..., op. cit.
9 Jacqueline Clarac. La cultura campesina en los Andes venezolanos,
Editorial Multicolor, Mérida, 1976.
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primero; tampoco hay término que distinga las lomas y cerros del
estedelosdel oeste.

El hecho es que el este y el oeste se conciben como una repeti-
cién uno del otro, como una “disposicién en espejo”™, lo que tal vez
sirve en lacomunidad de compensacion por lamuy fuerte oposicién
entrenorteysur, esdecirentrearribayabajo.

2) El terreno de la familia es, como lo indica su nombre, una
tierrade propiedad colectiva que pertenece a un grupo mas o menos
extenso de una familia con rincén, es decir, de una subfamilia del
tronco principal representado porel rincén.

Esta tierra es generalmente constituida por un “potrero” o va-
rios, que se utilizan muy poco ya que se cria poco ganado vacuno
y caballar en La Pedregosa (ciertas parejas tienen una vaca, los ca-
ballos son escasos). También la constituye un cafetal (depende del
sitio delvalle donde se sittia dicho terreno). En tales cafetales crecen
los &rboles solos, andrquicamente. No se tala practicamente nunca
el café, que estéd entremezclado con naranjos, tartago y, sobre todo,
conmatasdecambur, (de “maduros”) que protegen el café del sol. La
cosecha se hace unasolavez al afio, aunque en dos partes, con unas
tres semanas de intervalo entre ambas (ya que el café no estd madu-
ro en todo el cafetal al mismo tiempo), en octubre y en noviembre.
Después de la cosecha se limpia muy superficialmente el cafetal,
perosedeja el suelo sin tocar: ahiseacumula una espesa capa vege-
tal de hojas de cambur, de frutas podridas, hierbas, ramas y hojas
secas, que lo protege contralaslluvias demasiado frecuentes.

10 Estetipo de terreno tiene generalmente de 2.000 a 3.000 metros cua-
drados. Los potreros son mayores. Cuando el terreno estd en un cerro
puede ser mayor aun.
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DIVISION DE LA ZONA DE LA PEDREGOSA SEGUN LOS DOS EJES
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De modo que los cafetales producen también naranjas todo el
afio o casi, y cambur todo el afio. El trabajo es colectivo en este tipo
deterreno, ysehace soloparalacosechaylalimpieza: participan en-
tonces todos los miembros del grupo con sus hijos, siendo a menudo
las mujeres las encargadas de la organizacién, en tal caso la mujer
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con mas autoridad en el grupo (Ilaman a veces a esta “la Tigra”) diri-
gelasoperacionesylareparticién posterior del producto.

3) La propiedad individual. Puede tratarse: a) de una tierra re-
cibida de un hacendado a cambio de unos servicios importantes, o
por haber mostrado una larga fidelidad a la familia de este; b) una
tierra “en renta”, “a medias” o “al tercio” y cuya produccioén se lleva
en parte al hacendado, segin el convenio que existe entre ambas
partesyc) puede ser unatierra que se comprd aun pariente que emi-
grd alaciudad y queriavender una parcela que le pertenecia en pro-
piedad particular o en comun con otros parientes; d) también puede
tratarsedeuna “sucesién”’y que estavayaaunhijounico, sea porque
los hermanos de este hayan muerto, sea porque hayan migrado y
vendido su parte.

El trabajo en estas tierras individuales, lo mismo que en las
parcelas trabajadas individualmente en el rincén, es meramente
horticola: se trabaja a mano la tierra, “con pico y pala”. Muy rara-
mente se utilizan bueyes. Se produce malanga, batatas, flame, pa-
pas, zanahorias, lechugas, un poco de maiz, floresy muchas plantas
medicinales, oyerbas.

Dichos terrenos tienen aproximadamente de 1.000 a 3.000 me-
tros cuadrados. Los campesinos los llaman “terreno” o “lote”, pues
la palabra “conuco” no se utiliza en la cordillera de Mérida. Estan
situadoscercadelacasa, enelvalleoenlaloma; osetienelacasaen
unterreno colectivo de la familia, y el terreno privado en otra parte,
a menudo en la loma donde antes se vivia. Ahora solo se sube a la
lomaparatrabajarlatierra.

Trétese de tierras colectivas o de propiedad privada, la produc-
cién es siempre débil: el potrero no tiene generalmente ninguna uti-
lidad, puesto que son pocos los animales; y cuando se tiene una vaca
se la lleva de preferencia a comer a lo largo de los caminos o sende-
ros para no tener que ir al potrero de la familia, que se encuentra a
menudo lejos de la casa. La leche sirve solo para los nifios muy
pequenos, y para fabricar cuajadas y mantequilla para el uso de
la casa. Estos productos sirven a veces para hacer intercambios.
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Elcaféesconsumidoigualmente porlamismafamilia, después
que los miembros de esta se hayan repartido la cosecha. Cuando la
produccién es mayor que las necesidades, lo que esraro, se vende en
labodega cercana.

Los cambures son consumidos enseguida, asi como las na-
ranjas. Se llevan también, sin embargo, al mercado de Mérida una
o dos veces al mes, raramente mas'!. Jamas se cortan los bananos,
de modo que estos alcanzan grandes tamafios; tampoco se talan los
naranjos.

Los productos horticolas también sirven unicamente para el
consumo interno de cada célula familiar y se complementan con
huevos (Ilamados “yemas” o “fiemas”), con pollos y “piscos”(pavos)
que secrianalrededor delacasaoen el patio de atras. La cria de co-
chinos (generalmente dos o tres por pareja) se hace casisiempre con
vista a la venta. La familia guarda siempre, sin embargo, algunas
partesdelanimal para su propio consumo.

Todos estos productos pueden servir de objetos de trueque en-
tre parientes, vecinos y compadres. Se acostumbra dar también a
los parientes méas pobres, sobre todo cuando se trata de una viuda
con una numerosa familia. Esta ofrecerd, en cambio, a algunos de
sus hijos como mano de obra para la siembra o la limpieza de un te-
rreno, o guardard durante el diaalos hijos pequefios de sus benefac-
tores.

Algunos individuos “prestan” tierras a otros, especialmente a
compadresya parientes. Se trata de tierras que la familia no necesi-
taen el momento del préstamoyno se cobranada porellas.

Los terrenos son repartidos de modo totalmente desigual en el
valle, y el aspecto ecolégico de este varia segin la altura. Los bosques
y cafetales dominan en la parte sur (mas baja), asi como numerosos

11 La ciudad procura, sin embargo, eliminar cada vez més a estos pe-
quefios productores: su oferta es demasiado insignificante para una
demanda que crece sin cesar, y no interesa al mercado, el cual prefie-
re abastecerse con las empresas agricolas capitalistas recientemente
instaladasenel Valle Grande de Mériday otras partes.
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jardines donde se practica la horticultura (este tltimo término no se
utiliza jamaés). El potrero domina en el norte, y las lomas y cerros se
utilizan sobre todo paralahorticulturayel cambur.

Unamisma familia puede tener tierras en diferentes partes del
valle, pero solola tierra ancestral de cada una de las 14 familias au-
téctonasen La Pedregosarecibe el nombre de “rincén”.

Lascasasestan dispersasentre los cafetales o en medio de ellos
odelospotreros; existe, sin embargo, una tendencia cada vez mayor
aconcentrarse alo largo de lavia, a veces estrecha, que atraviesa el
valle desuranorteyque comunicaalacomunidad con Mérida.

Hay familias que pertenecen a la mitad de arriba pero que vi-
ven abajo en un terreno individual; inversamente, ciertas familias
de abajoviven arriba. La familia nuclear es una de las unidades de
explotacién de la tierra, el grupo familiar con varias familias nu-
clearesesotro.

Por cada terreno pasa una “acequia” o canal de riego antigua-
mente excavado. Al lado de esta acequia, o muy cerca de ella, se
construye la casa. Aunque hay muchos muros de piedra, los limites
entre un terreno y otro no estan indicados, lo que causa problema
desde que los campesinos han empezado a vender lotes: como era
la tradicion la que les indicaba los limites, cada uno pretendia ser
favorecido por ella. En efecto, los l[imites tampoco estan claros en el
catastro: limitan todos los terrenos unos con otros, sin indicar me-
didasdeninguntipo.
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CAPITULO 3

LAREPRESENTACION DEL TRABAJO
YLASRELACIONES DE PRODUCCION

Esté su terreno particular situado o no en un rincon, la pare-
ja practica la horticultura con la ayuda de sus hijos. Asi producen
yuca, maiz, Name, batatas, caraotas, zanahorias, lechugas, papas
y otros tubérculos, flores y plantas medicinales. Existe cierta divi-
sion del trabajo: en general es el hombre quien prepara el terrenoy
siembra, lamujer cosechaylosnifios quitan el “monte” o hierbas. La
mujer ayuda también al marido a veces, sin embargo, en las prime-
rastareas, y si él trabaja en la ciudad o en una hacienda como peén
agricola, ella se ocupa sola de todo el trabajo en el terreno, con la
ayudade sushijos.

Es ella quien ordefia cuando la pareja tiene una vaca, y fabri-
calas cuajadas. También se ocupa de los cochinos, animales que se
crfanamenudo “amedias”, es decir, en asociaciéon con otra persona;
estacomprael cochinoylo engorda en la casa, compartirad luego los
beneficiosdelacarneydelaventa.

Los varoncitos llevan la vaca o la cabra (cuando las hay) a co-
mer, también dan de comer a las gallinas y pavos, igual que las
hembras, quienes ayudan a su madre también enla cocinayconlos
hermanitos.

Devezen cuandosucede que unvecino ouncompadrevengade
visita, haya sido o no convidado: ayuda entonces a remover la tierra
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con el pico, a sembrar, a cosechar, yluego se reparte la comida con
élyseleofrecetambién untraguitode “miche”.*?

Ya que el suelo de La Pedregosa tiene tantas piedras, razén por
la cual lleva este nombre, los nifios tienen como tarea especifica,
ademaés de la limpieza del monte, la de sacar las piedras que obsta-
culizan el trabajo de su padre. Cuando estas piedras son demasia-
do grandes son los hombres quienes las sacan, con la ayuda de los
vecinos y compadres. Cuando se trata de una piedra enorme como
las hay a veces (del tamafio de una casa, por ejemplo) todos prestan
una mano durante varios dias (vi durar este trabajo hasta 15 dias),
periododurante el cual se sometela piedraaun continuo procesode
recalentamiento y enfriamiento sucesivos, dia y noche, hasta que
estalla. Los hombres se turnan para este trabajo, en el cual no par-
ticipan las mujeres ni los nifios, y les gusta decir que son “picapie-
dras”.?

Esta ayuda espontdnea, a fin de realizar un trabajo colectivo
que beneficia a uno solo, es una de las manifestaciones de esta ver-
dadera institucién, de la cual ya hablé en mi primer libro* y cuyo
nombre es “mano ‘e vuelta” (o “mano vuelta”). Ella crea una cadena
de derechos y deberes entre todos los miembros de la comunidad y
se puede resumir asi: “hoy trabajo para ti, mafiana trabajaras para
mi” (aunque la palabra “trabajo” no es realmente la que conviene
aqui, como veremos). No se formula ninguna regla al respecto, sin
embargo, es un intercambio que se hace de modo espontédneo y que
no se concibe como algo desagradable, al contrario, permite la reu-
nion entre parientes, compadres y amigos, que entonces trabajan,
comen, bebeny conversan conjuntamente.

Hay mano ‘e vuelta individual, pero casi siempre ella com-
promete a todo el grupo de un individuo: su mujer, sus hijos, sus

12 El“miche” esunaguardiente tipico delaregion, el cual lleva general-
mente un poco de anfs.

13 Este término de “picapiedra” no tiene nada que ver con la serie de di-
bujosanimados delatelevisién, que ellos desconocen.

14 Jacqueline Clarac. La cultura campesina..., op. cit.
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hermanos y hermanas también, a veces sus parientes menos cer-
canos, y sus compadres. No se toma en cuenta el trabajo individual
sino el que realizatodo el grupo. Si este esnuméricamente modesto,
sucontribucién serd tanvalorizada comolade un grupo masnume-
roso. La mano ‘e vuelta hace su aparicién especialmente cuando se
tratade cosecharel caféylimpiarel cafetal.

En el trabajo colectivo hay algunas caracteristicas que ya yo
habia mencionado en mi libro La cultura campesina en los Andes
venezolanos, y que recojo nuevamente aqui, a causa de su originali-
dad, y porque son muy representativas de la concepcion del trabajo
enlacordillera:

1) Lairregularidad colectiva en el trabajo: cada uno se incorpo-
rayabandona latarea cuando “le dala gana”ynadie le pide cuentas
al respecto; alomas se pueden hacer algunos chistes. Esto es carac-
teristicono solo de aquellos que estdn comprometidos con este ciclo
perpetuo de la mano ‘e vuelta, sino también de los distintos grupos
propietarios, y se consigue igualmente en relacién con el trabajo in-
dividual.

2) No hay ninguna exigencia con relacién al rendimiento: cada
uno hace lo que puede o lo que desea hacer. El rendimiento muy dé-
bil de algunos se compensa con el alto rendimiento de otros, sin que
estodependadealgunaorganizacion.

3) Hay una participacion potencial y efectiva (en distintos gra-
dos) de todos los miembros del grupo propietario como del grupo
que presta su mano de obra, cualquiera sea la edad y la condicién:
loslocosylosdébilesmentales (llamados “mendigos”) participan en
el trabajo como los demds, si asi lo quieren. No se les margina de
ninguna actividad de la comunidad, pues la locura se ve como un
estado pasajero, debidoaun “dafio” mandado por un envidioso.

4) No hay relaciéon entre el rendimiento y el provecho: ciertos
individuos del grupo propietario pueden en efecto no participar ja-
mas en la tarea; sin embargo, tendrdn derecho a su parte, igual que
losdemas.
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5) El trabajo se realiza mientras se conversa y se bromea casi
continuamente. Cuando es particularmente interesante la conver-
sacion o el chiste se hace unapausa.

6) El grupo amigo (el que presta sumano de obra) solorecibe del
grupo propietario el alimentoylabebida en lo inmediato. Estono se
considera todavia como un intercambio, es algo que debe el grupo
propietario. El trueque se realizara cuando el grupo propietario de
hoy serd manana el grupo que presta sus servicios, es decir, cuando
seinviertan los papeles. Podemos decir, por consiguiente, que: “tra-
bajo-comida-bebida-conversaciones” forman un todo, y es ese todo
loquelos grupos seintercambian.

Como no hay medida exacta de capacidad (como tampoco exis-
te para la superficie) se habla en términos de “guacales” o de “pali-
tos”, por ejemplo: “palitos de café”, y cada casa recibira en el grupo
propietario una cantidad de palitos en relacién con sus propias ne-
cesidadesyenrelacién también, por supuesto, conla cantidad cose-
chada. La mujer con més autoridad en el grupo es la que se encarga
deladistribucién, ayudada porotras.

Laactitud hacia el trabajo asalariado

La comunidad de La Pedregosa no se encuentra aislada: hay ha-
ciendas que larodean al sur, al este, al oeste'®, y la ciudad de Mérida,
desde hace unos afos, esta cercana. Esta ciudad crece mas cada dia.
;Qué relaciones tienen los campesinos con la gente que ahi vive, as{
como conlos hacendados?

El adulto tiene pocas necesidades, pero los jovenes tienen mas,
por la influencia siempre mayor, cada dia, de la ciudad. Hay ademas
ciertos gastos colectivos en la comunidad, en la época de las fiestas y
rituales, y todos deben participar en dichos gastos. También hay que

15 Esta era la situacién en 1971-1973, cuando realicé mi primer traba-
jo de campo en La Pedregosa. Desde entonces las haciendas han ido
desapareciendo pocoapoco, cediendo el paso alasurbanizaciones.
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construir de vez en cuando una casa para un hijo o una hija que se
casa, o uno debe arreglar su propia casa, o agrandarla'®. Los jévenes
aceptan menos hoyvivirenlacasatradicional de bahareque, quieren
paredes de “bloques” (ladrillos), suelo de cemento y techo de tejas o
dezincY, ylasmuchachas, que hantrabajado en las casas de familia
de los hacendados o de la clase media de la ciudad, ya no quieren
cocinarcon lefia.

Hay que conseguir por consiguiente un trabajo asalariado, ya
que los ingresos del lado de la tierra son minimos y la agricultura
solo da en general para la subsistencia de la familia. Antes era fa-
cil conseguir trabajo en las haciendas como peones, para sembrar
o cosechar cafia de azucar, maiz, para trabajar en algun trapiche o
paraordefarlasvacasyfabricar quesoymantequilla.

Este tipo de trabajo asalariado le gustaba més al campesino
porque tenia generalmente buenas relaciones con el hacendado, y
porque erauntipo de actividad que se parecia a sus actividades coti-
dianas. Pero hoy estdn desapareciendo de la zona las posibilidades
de trabajar una tierra en renta o como pedn agricola, por lo menos
en la zona cerca de Mérida. El hacendado vive mas ahora en la ciu-
dad que en su hacienda, practica una profesién liberal, es médico,
abogado o profesor de la Universidad de Los Andes, y ya no tiene
relaciones con los campesinos que antafio trabajaban en sus domi-
nios. Es corriente ver, sin embargo, a tales campesinos acudir a él a
la ciudad para pedirle favores: para que €l les consiga un puestico
en el hospital universitario o en algtin laboratorio, donde quisieran
trabajar como bedeles, o para pedirle remedios gratuitos (muestras
médicas). Acambio letraen unsacodenaranjas, unascuajadas, una
lechosaounasfiemas.'

16 Enlaconstrucciénoreparaciéndelascasassetrabajatambién colec-
tivamente, en general.

17 Lastejasseutilizan desdela Colonia, el zinces de importacién reciente,
ingresdalaregiénapartirdelaconstrucciéndela “vivienda popular”.

18 Loshacendadosyahanvendidoahora(1979)lamayoriadesustierras,
en las inmediaciones de Mérida, a las empresas de construccion.
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Ahora bien, el campesino solo utiliza la palabra “trabajo” para
indicar el trabajo asalariado, que generalmente no es de su gusto.
Lo que hace en su propio terreno no es trabajo. Muchas veces he tra-
tado de cazarestapalabraen suvocabulario, inttilmente:

—sDonde estéd don Nifio?

—Enlaloma.

—:Qué esta haciendo?

—Conelpicoylapala... O: Cortando maduros...

—;Qué estahaciendo, comadre?

—Sembrandounasmatas...

Y asino se oye decir sino: “Estd limpiando el terreno, estd pican-
douna piedra, esté cogiendo café, estd sacando monte, estd cortando
paja’’estd haciendounascuajadas, estd haciendo unaescoba...”.

Tampoco utiliza el campesino el término “cosecha”. Dice: “Esta
cogiendo” o “recogiendo” tratese de maiz, de cafia, de naranjas, de
maduros, debatatasodeyuca.

Estas tareas no son “trabajos”, y esto es tan asi que cuando se
hizo una encuesta socioeconémica en La Pedregosa y en Valle
Grande, cantidades de campesinos declararon estar desempleados
a pesar de que eran agricultores y propietarios, casi todas las muje-
res se declararon también autométicamente desempleadas en una
encuestade este tipo, porque no tienen trabajo asalariado.

Cuando hay necesidad de buscar un trabajo, se procura conse-
guir, por orden de preferencia:

a) Un trabajo como pedn en una hacienda o como jardinero en
una casa particular, a condicién de recibir porlo menos el salario mi-
nimo establecido porlaley.

b) Ser ayudante de albanilerfa, y si es posible en una construc-
cién muy cerca de la comunidad, para no tener que desplazarse lejos

Invierten a menudo esta plata en las mismas urbanizaciones o en los
nuevos edificios delaciudad.

19 La“paja”significalosjuncosdelaslagunas, que sirven para hacerlos
techos, lasescobasylasesteras.
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y poder comer ensu casa; o quelos hijosylamujer puedan facilmente
llevarla comidaalsitio detrabajo.

¢) Trabajar en los servicios publicos: ser bedel en la universidad,
en un liceo o en el hospital es un trabajo muy apreciado también,
“porque se ganalaplatasin hacer casinada”.

d) Finalmente, y como ultima posibilidad se considera la de ser
obreroenalgunaempresa (metaltrgica, alfarera, fabrica de cauchos,
entre otras), donde no se estara mas de dos o tres meses; es decir, el
tiempo justo necesario para ganar la suma de dinero que se necesita
para un gasto especial que la familia se ve obligada a hacer (entrada
delos nifios a la escuela, bautizo o matrimonio de algin miembro de
lafamilia, promesaa “pagar”aSan Benito, entre otros).

Una vez unidas definitivamente a un hombre, las mujeres no
acostumbrantrabajarfueradesucasa, salvorarasexcepciones. Antes
de casarse se emplean a menudo en “casas de familia”, cambiando a
menudo el sitio del empleo, con largos recesos entre un trabajoy otro.

Los campesinos dicen del trabajo asalariado que “aburre”; por
esta razén prefieren emplearse en haciendas o en albafiileria por-
quesetratadeun perfodonadamasynotienentiempodeaburrirse.

Ademds pueden procurar hacerse emplear junto con otros
miembros de la familia, o con sus compadres. De modo que cuando
hay un gasto que hacer se busca el empleo sin prisa, sin verdadero
deseo de conseguir, y encontramos asi en las comunidades rurales
andinas meridefias una tendencia bien clara a rehusar la explota-
cién. Las razones de este no consentimiento se encuentran apa-
rentemente en la imposibilidad entonces de trabajar en grupo (con
familiares, compadresy amigos) cuando se trabaja para unaempre-
sa donde se contrata individualmente; en la exigencia regular del
rendimiento individual, en la monotonia del trabajo, el alejamien-
to de la comunidad, tantas desventajas que no son suficientemen-
te compensadas por el salario obrero. Esto es verdadero, lo mismo
tratdndose de los adultos que de los jévenes. Existe sin embargo, en
estos ultimos una contradiccién entre su rechazo de la explotaciény
deltrabajoasalariadoporuna partey, porotra, el deseo creciente de
consumo que manifiestan tener, contrariamente a sus adultos.
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Este no-consentimiento se manifiesta también ahora por la
disminucién de la migracion desde 1975, y el hecho de que se haya
parado esta casi totalmente a partir del momento cuando la nueva
situacién en la que se encuentran las comunidades rurales vecinas
de la ciudad de Mérida y a la cual han sido involuntariamente pro-
yectadas, permite a los campesinos cambiar su condicién perma-
neciendo en la comunidad.

Varias de estas comunidades son, en efecto (desde 1975 aproxi-
madamente), zona de extensidn urbana; a veces ilegalmente, si se
considera, por ejemplo, el decreto gubernamental de 1973 para la
proteccion de la zona verde en La Pedregosa; legalmente si se consi-
dera que los nuevos proyectos de urbanismo tienen por fuerza que
recibirapoyo oficial.

En efecto, por el desarrollo emergente de la ciudad de Mérida en
cuya cercania se encontraban hasta hace muy poco muchos puebli-
tosy caserios integramente rurales, con un campesinado propietario
de una parte de la tierra, se ha venido creando una situacion tal vez
Unica en Venezuela, y se establece asi un proceso de transformacion
del campesinado también tunico, con toda probabilidad: los campe-
sinos que migraban anteriormente, a menudo por causas mas psico-
légicas que econdémicas® ya no tienen razones para hacerlo; y menos
parairaciudadestanlejanascomoloson CaracasyMaracaibo.?

Desde hace unos afios, en efecto, Mérida ha ido adquirien-
do un creciente prestigio a causa de su veloz crecimiento, su asi-
milacién de una numerosa poblacién no andina, el crecimiento

20 En un estudio del barrio Pueblo Nuevo, situado a las orillas del rio
Albarregas, (debajo del primer viaducto y en las cercanias del centro
dela ciudad), estudio realizado en 1976, encontramos un alto porcen-
taje de casasenlascualeslos campesinos seguian siendo propietarios
de un terreno y de una casa en la zona rural, pero lo habfan abando-
nado para vivir en la ciudad “porque es més bonito vivir en Mérida”
y que estd todo muy cerca. Reconocian, sin embargo, que vivian en
unas condiciones econémicas peores que cuando vivianenel campo.

21 Jacqueline Clarac. La culturacampesina..., op. cit.
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correspondiente del comercio, de los servicios y de las fuentes de
distraccién. Ademas, la ciudad va invadiendo poco a poco la zona
rural, de modo que el campesino cuando ve la ciudad llegar a él ya
no tiene necesidad de desplazarse hacia ella. En ciertos casos (por
ejemplo, en Zumba) la poblacion, que antes se empleaba inicamen-
te en las haciendas y no posefa tierra, qued? sin fuente de trabajo,
por haberse convertido las haciendas en urbanizaciones moder-
nas. Sin dejar su comunidad, han ido integrandose poco a poco, sin
embargo, a los servicios y la construccién, aunque en forma espo-
radica. Han visto también ampliarse su pueblo porlallegada de ex-
trafios procedentes de la ciudad o de otras partes del pais. En otras
zonas, como es el caso de La Pedregosa, la situacién es la siguien-
te: Mérida, como ya sabemos, no estd creciendo a causa de un de-
sarrollo industrial o comercial, sino por el enorme crecimiento de
su universidad, que es la mayor empresa de la regién, con un muy
alto presupuesto (en comparacién con el de la regién). La emergen-
cla existe, por consiguiente, con relacién a la necesidad urgente y
siempre mayor de alojamiento para esta numerosa poblacién uni-
versitaria y otra poblacién ocupada en servicios con respecto a la
primera (abastos, supermercados, tiendas de toda clase, transporte
de carritos por puesto y de autobuses, centrales telefénicas, correo,
serviciosdeluzyagua, bancos, entre otros).

El campesino se desconcerté al principio, y empez6 a vender
algunos lotes de tierra, pensando que estaba haciendo un gran ne-
gocio. Muy rdpidamente, sin embargo, se dio cuenta de que estas
tierras que ¢él vendia servian luego para fabricar ahi casas que se
vendian o alquilaban a muy altos precios, y que este era el verda-
dero negocio. De modo que ya no vende, sino que construye él mis-
mo en su terreno: empez6 fabricando casas pequefias o alquilando
cuartos en su propia casa. Ahora, desde 1975, estd fabricando casas
mas grandes, a bajo costo: trabaja él mismo en la construccién, en
efecto, con la ayuda de familiares y compadres, utiliza materiales
mas baratos que los que utilizan paralas quintas delas urbanizacio-
nes. Alquilaluego a precios siempre mds altos, siendo susinquilinos
empleados ptblicos que no son de la regién (colombianos, ecuato-
rianos, venezolanos de Trujillo, de Barinas o de caserios meridefios
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lejanos), as{ como profesores universitarios generalmente jévenes
yrecién llegados a Mérida. Conozco a campesinos que, en dos anos,
han fabricado de este modo de cinco a diez casas en sus propios te-
rrenosylasalquilan. Y asiel reciente pequetio propietarioy produc-
tor en una economia de subsistencia se convierte directamente en
rentistadelatierra, sacandolarenta dela puraocupacién del suelo,
lo que le permite en adelante abandonar totalmente la produccién
agricola, yestarensucasasin hacernnada.

La agricultura va desapareciendo entonces de la zona, aunque
se conserva la cria de gallinas y cochinos; y el campesino prefiere
abastecerse ahora en el mercado central o en el periférico de la ciu-
dad de Mérida, mercados a los cuales tiene acceso a través del servi-
cio de “busetas” que pertenecen a choferes originarios de la zona;
también se abastece en las bodegas de la localidad, las cuales son
mas florecientes cada dia y pertenecen a los mismos campesinos.

Es de notar entonces el gran papel del parentesco en la re-
presentacion del trabajo y de la propiedad de la tierra dentro de la
tradicion rural andina, incluyendo el compadrazgo, que es un pa-
rentesco con significado sagrado, y que implica aun derechos y de-
beresmayores que en el caso del simple parentesco.

Ah{ estd también la razén del fracaso de ese intento por esta-
blecer la propiedad colectiva y el trabajo colectivo de la tierra en
ciertas comunidades dela Reforma Agraria: este es el caso del asen-
tamiento campesino de Valle Grande (en Los Camellones, El Arado,
Monterreyy Prado Verde) donde huboun rechazoundnime ala pro-
piedad y trabajo colectivos, y donde exigieron los campesinos ser
propietarios individuales de parcelas. Ahora bien, al estudiar su
procedencia se descubrié que los duefios de dichas parcelas eran de
La Culata y Valle Grande en muy pocos casos y que la mayoria ve-
nia de Los Nevados, de Timotes, de Trujillo, del estado Téchira, de
Barinas, y hasta habia extranjeros entre ellos (italianos), de modo
queno se conocian entresi.

Hay un tipo de trabajo asalariado que se acepta con mayor faci-
lidad y se practica dentro de las comunidades: ciertos propietarios
de tierras (en La Pedregosa algunos de ellos pertenecen a familias
derincon) quetienen unabodega, bodega-botiquin-canchade bolas
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criollas, que ha tomado mucha importancia y ocupa gran parte de
sutiempo. Entonces pagan a unos familiares o compadres para tra-
bajarlatierra de suterreno, mediante el pago de un salario volunta-
riamente consentido por ellos aunque siempre inferior al minimo
establecido porlaley.



CAPITULO 4
EL PARENTESCO

En 1972, un afio después de empezar mi trabajo de investiga-
cién en La Pedregosa, esta comunidad contaba con 29 familias, las
cuales se pueden clasificar del modo siguiente:

1. Catorce familias realmente autéctonas, propietarias de rin-
cones, entre las cualestrece pertenecian alamitad de arriba.

2. Quince familias sin rincén, pero integradas en el sistema de
parentesco y propietarias, a veces (junto con miembros de familias
con rincédn o sin ellos), de propiedades colectivas (situadas a menu-
doenlamitaddearriba).

Esas familias se distinguen entre si con un nombre diferente,
siendo utilizado dicho nombre en femenino plural, lomismo que en
elcasodelrincén.

¢Por qué existe esta increible desigualdad en la reparticién de
las familias? ;Por qué pertenece una sola familia con rincén a la mi-
tad de abajo, ytrece, alamitad de arriba? Hay que observar aqui que
nadie me dio nunca estas cifras, sino que simplemente indicaban
losinformantes quetal familiaeradearriba, tal otra de abajo.

Laenemistad que se siente porlafamilia representativa de aba-
jo llegaba hasta el punto que me aseguraron varias veces que no se
trataba de gente de La Pedregosa (hasta me decian que aquelloseran
“colombianos”). Sinembargo, no sololos miembrosde dicha familia
siempre me aseguraron ser originarios dela comunidad, sino quelo
pude comprobar a través del estudio genealdgico, el cual logré ha-
cer abarcando de cinco a seis generaciones, segun las familias de
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lacomunidad. Ademas, la actitud general cambia totalmente frente
amuchas familias en caso de enfermedad grave, de luto o de algin
accidente: lamitad dearriba se hace entonces solidaria de ellacomo
tuvelaocasion de constatar en distintas oportunidades.

;Habrianse compuesto antiguamente las dos mitades de dos
grupos, el de La Pedregosa (situado arriba, en lomas y cerros, o en
la parte alta del valle) y otro grupo X situado abajo, tal vez a orillas del
Albarregas, o en el sitio que ocupa ahora La Parroquia, o incluso en Los
Curos? sSerfa la familia de abajo un vestigio actual de ese otro grupo?
¢0 desaparecié ese otro grupo y se dividié la mitad de arriba bajando
una parte de sus miembros hacia el sur del valle, de modo que de ellos
descenderianlos miembrosdelaqueactualmente esfamilia de abajo?

En 1972 habia 81 parejas en la comunidad. Habia que agregar-
les otras 17 de origen fordneo (estas venian de los caserios o pueblos
vecinos, Los Curos, Ejido y Lagunillas), es decir, un total de 98 pare-
jasqueaparecenenlamatrizque construialrespectode estasalian-
zasy que ya fue publicada en mi libro La cultura campesina en los
Andesvenezolanosbajoelnombre: Alianzasen La Pedregosa, 1972.

Habfa dividido estamatrizen tres partes:

a) Lasalianzas entre las 14 familias con rincén (los 14 primeros
nombres sobre los dos ejes).

b) Las alianzas entre las familias van integradas (del n° 15 al n°
29 enlos dos ejes) y entre estasy las familias con rincén (de 1a29 en
ambos ejes).

¢) Finalmente, las alianzas entre la gente recientemente insta-
ladaen lacomunidad (de 30 a46) asi como entre ellaytodaslas otras
familias (de 1a46).

Estome permitio clasificar alas parejas del modo siguiente:

1. Alianzasde familiasconrincon entre si: 43.

2. a) Alianzas entre familias con rincén y familias sin rincén
peroyaintegradas porlasprimeras: 11.

b) Alianzasdelasfamiliassinrincényyaintegradas entre si: 20.
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3. a) Alianzas entre individuos recientemente llegados y las fa-
miliasconrincén: 7.

b) Alianzas entre individuos recientemente llegados y familias
sinrincényaintegradas:6.

c) Parejas foraneas: 11.

TOTAL: 98

Las familias con rincén estdn implicadas en 61 de los casos (es
decir, 62,2% de las parejas), siendo 37 las alianzas que se encuentran
totalmente fuera de las familias con rincén. Podemos observar, por
consiguiente, la gran tendenciadelasfamiliascon rincén aabsorber
alasdemas, siendolarazén de esto el ideal de exogamia del grupo.

Sin embargo, los casos de alianzas realizadas solo entre las fa-
milias con rincén son ain mas numerosos pues, por una parte, la
endogamia es de hecho muy grande, aunque inconsciente, de modo
que ella viene a contradecir asi el modelo consciente de exogamia
que maneja el grupo; por otra parte, algunas de estas familias son
numéricamente muy importantes: la familia mas prestigiosa en la
mitad de arriba cuenta, en efecto, 95 miembros (contando Unica-
mente a los individuos que llevan su nombre) y la familia que se le
opone en la mitad de abajo con 76 miembros; la familia que viene
inmediatamente después, 55 miembros.

La familia numéricamente menos importante solo cuenta hoy
con 12 miembros, todos viejos, no tiene ninguna pareja (como se
puede observar en la matriz publicada en La cultura campesina en
los Andes venezolanos). Es, por consiguiente, una familia en extin-
cién, y ya desaparecio por una razén demografica otra familia con
rincén (hace pocosafios murieron o migraron los tltimos represen-
tantesdeella), de modo que antes eran 15las familias con rincén.

Por consiguiente, no puede sorprender el hecho de que las fa-
milias numéricamente mds importantes sean las que representen
mas alianzas, y tampoco el que la familia que posee entre ellas més
prestigio (y més miembros) sea la que constituye el nicleo de paren-
tesco en La Pedregosa y que tiene efectivamente la mayor cantidad
detierras.
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El matrimonio es, sin duda, preferencial con un miembro de
esta familia (cualquier miembro, con tal de que lleve este nombre),
y esto se puede observar a través de las cinco o seis generaciones (el
numero varfa segin las ramas, pues no siempre fue posible llegar
hasta seis) que pude reconstruir gracias al método genealogicoy las
cuatro que serecogieron através del censo dela comunidad.

Como segunda posibilidad se practica la alianza con otra fami-
lia, la de abajo, aunque toda la comunidad lo niega, pero lo indican
los datos. Existe, por consiguiente, una fuerte endogamia, sien-
do abierto, sin embargo, el sistema a los extrafios (especialmente
cuando se trata de campesinos de comunidades vecinas); y la exo-
gamia se presenta como algo aleatorio ya que depende del azardela
llegada de aquellos extrafios: en caso de que novenganingun indivi-
duo de afuera, el grupo permaneceria siendo perfectamente endé-
gamo en la practica, con unideal de exogamia. Ademas, el hecho de
que haya una sola familia que pertenezca ala mitad de abajo y trece
aladearribano favorece un intercambio equilibrado entre mitades
exogamicas (o simbdlicamente exogdmicas).

Las dos Unicas normas conscientes en la comunidad con res-
pectoalasalianzasson del tipo negativoy contradicen la practica. La
primera es: “No hay que casarse entre familia” teniendo el término
“familia” el sentido de “familia extendida”. Esta extensién es mayor
enlalinea materna que en la paterna, lo que puede ser una tendencia
a un parentesco matrilineal, aunque el nombre de la familia se he-
rede porellado del padre (existen confusiones, sin embargo, conlos
apellidos, como pude observar a menudo, como si la gente no estu-
viera suficientemente entrenada a utilizarlos), lo que es unainduda-
bleinfluencia del sistema espafiol de parentesco.

En el doble esquema que presento aqui doy una muestra de
la representacion del parentesco en la linea materna y en la pater-
na, en una familia cualquiera de la comunidad, lo que es cierto no
solo en La Pedregosa, sino también en otras comunidades. Se lle-
véacabo el estudio de parentesco ademads de La Pedregosa en Valle
Grande, en La Culata y en Pueblo Viejo. Se reconoce de hecho el pa-
rentesco hasta la quinta y a veces hasta la sexta generacién en la li-
neamaterna, mientras que se reconoce solo hasta la cuarta en la linea
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paterna, y los nifios nacidos antes del matrimonio de su madre (lo que
esmuy frecuente), en general soloreconocenlalinea materna.

Sucede amenudo que se casen entre si primos del primero y del
segundo grado en ambas lineas, a pesar de la norma consciente que
lo prohibe: “No hay que casarse entre familia”. Este tipo de matri-
monio se puede observar en el cuadro genealdgico que represento a
continuacién (ver pagina48).

Eldltimo hijo o hijaesamenudo el herederodel rincén. Setrata
casi siempre de un soltero o soltera que no tiene hijos, y a su muerte
pasael rincon al ultimo hijo de uno de sus hermanos o hermanas, el
cual permanecerd también soltero con mucha probabilidad. En el
caso de que sea hijo de la hermana, puede tratarse también del hijo
mayor, el que ha sido educado por los abuelos maternos y lleva el
nombredelrincon.

La segunda norma acerca del parentesco es que se debe evitar
la alianza con la “familia de abajo”; no se expresa tan abiertamente
como la primera y, como esta, estd en contradiccién con la précti-
ca (esto también se puede observar en el cuadro genealdgico, donde
recogi una rama del parentesco en la comunidad La Pedregosa, a
través de seis generaciones).

Ladificultad enlo que se refiere a la primera norma?® reside tal
vez en el hecho de que no existen en el lenguaje términos para ex-
presar los distintos grados del parentesco, de modo que los jévenes
tardan para conocerlos. En efecto, lalengua indigena ya se perdié (a
veces hace solo una década, como sucede en Pueblo Viejo, por ejem-
plo) v solo se utiliza ahora el espafiol, pero un espafiol reducido en
cuanto a los términos de parentesco a su estricto minimo: en efecto,
aparte de ciertos términos tales como madre, padre, hijo, hija, her-
mano, hermana, tio (utilizado nada mas para referirse a los herma-
nos del padre y de la madre), tia (paralas hermanasdel padreydela
madre), abuelo, abuela, se utilizala palabra “familia” para todos los
otros grados de parentesco, incluyendo a los primos de todos gra-
dos. No hay ningiin modo lingtiistico de diferenciar a un primo del

22 Nocasarseentrefamilia.
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primer grado de otro del segundo grado o del cuarto o de un primo
de la madre: todos son “familia”. Y, sin embargo, la norma solo pro-
hibe realmente el matrimonio con el primero de estos. “Es familia
mia”, sedice, contrariamentealo que sucede enlos Llanosoen el es-
tado Téchira, donde el término “primo” tiene una gran utilizacién.
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Porlo contrario, hayvarios términos paraindicar alosabuelos:
también se les llama “nonos” y “taitas” aunque este ultimo término
puede ademds significar “padres”. Asimismo, el término “nonos”
también puede servir para hablar de los antepasados, quienes son
llamadoslos “nonos®olos “antiguos”.

Finalmente, alninomasjoven de lafamilia seacostumbraade-
cirle el “sute”, aunque también se lo llama “giiino”, este tltimo tér-
mino estambién extensivo a los otros nifios, a quienes se les dice los
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“eliinos”, lomismo que a los perros®. Para referirse en general a los
nifios, se dice los “carajitos”, y para nifios mayores y muchachos se
acostumbra a llamarlos “chamos”, término que podemos facilmen-
te asociar con el pueblo de Chama encontrado por los espatioles en
lamesetade Méridaaorillasdel rio del mismonombre.*

De modo que la terminologia es mas rica, como se puede obser-
var, con relacién a los ancianos y a los nifios. Sucede a menudo que
las mujeres tengan uno o dos hijos antes de casarse, y entonces no se
casan necesariamente con el padre (o los padres) de sus primeros
hijos. Estosnifios seintegran a sunuevo hogar, perotambién sucede
que el mayor permanezca mds bien en casa de sus abuelos mater-
nos, quienes lo crian. Lleva el mismo apellido que ellos, y podrd ser
elherederodelacasa(casadelrincon, sital esel caso).

Los primeros afios de su matrimonio, la pareja vive habi-
tualmente en casa de los padres de la mujer, sin embargo, he visto
también lo contrario, aunque mds raramente. Luego construye su
propia casa, ayudada por los padres y los familiares, en el rincén o
enelterrenodel grupo familiarde élodeella.

De modo que se consiguen casas familiares donde viven varias
familias nucleares (en general una pareja vieja con varios de sus
hijos e hijas casados), asi como otros familiares: tfa o tio solteros, y
casas “individuales” donde vive solo una pareja con sus hijos peque-
flos, hasta que estos crezcan y traigan también a la casa, sobre todo
lashijas, supareja.

Cuando utilizo el término “casa” (que también ellos emplean)
hay que entender un “conjunto habitacional”, porque en la concep-
ciénrealmentetradicional son dos casas: la casa propiamente dicha
donde se duermey quetiene mayortamatio, yotra, aparte, lacocina,

23 Este sorprendente hecho lingtiistico recibird una explicacién biol6-
gicaenel préximo capitulo.

24 Nota de la segunda edicion (2002): este término de uso comun en la
cordillera de Mérida hastala década del 70, se usé posteriormente en
toda Venezuela, sin que haya todavia estudios acerca del surgimiento
yusoenelrestodel pafs.
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mas pequefia, donde se cocina y come, y que se hace generalmen-
te con los mismos materiales que la casa, aunque su forma a veces
difiere. Esto recibi6 su explicacién cuando realizamos el trabajo de
campo en la zona de Lagunillas, en Pueblo Viejo: ahi se dice que la
casa es “macho” y la cocina “hembra”, donde podemos ver nueva-
mente como se reproduce el gusto por la dualidad también en este
caso. Asimismo, en Pueblo Viejo, el techo es “macho” y las paredes
y el interior de la casa “hembra”, las escobas son machos y solo las
pueden hacer los hombres, mientras que las esteras son hembrasy
sololaspueden hacerlasmujeres. Unasyotras, sin embargo, lo mis-
mo que el techo, se fabrican con los mismos juncos, o “paja” de las
lagunas, los cuales tienen que ser recogidos y secados por los hom-
bres, lavados por las mujeres, y utilizados por unos u otras, segun el
objeto fabricado.

Veremos como la dualidad se repetird en la concepcion del te-
rritorio, en la concepcién del hombre y de la mujer, del adultoy del
nifio enlosritualesyla précticasocial en general, y como todas esas
cualidades tienen también su expresion maxima en una dualidad
césmica.

Encuantoal parentesco, nos encontramos probablemente ante
un antiguo sistema andino, ciertamente matrilineal en el origen,
cuya estructura integré elementos del sistema europeo: herencia
del apellido porlalinea paterna, y parentesco bilateral, aunque con
mayor extension en la linea materna. También hemos podido ob-
servar hasta qué punto estéd estrechamente ligado el parentesco a
la propiedad y al trabajo: se tiene una tierra en comuny se trabaja
colectivamente porque se es “familia”.

El compadrazgo viene a sustituir la falta de lazo de parentesco,
oacompensarunlazodemasiado lejano, al crear otrolazo, ain més
respetableyrespetado, porserde cardcter sagrado: uno se preocupa
mas, en efecto, por sus compadres que por sus hermanos, serelacio-
na mas con ellos mediante el trueque de productos o de servicios,
que con cualquier otro miembro del grupo familiar. Por esta razén
esté bien visto que uno vaya con sus compadres a hacerse contratar
en haciendas o empresas de construccion, y que rehuse el contrato
sinoserealizade este modo.
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Los campesinos fordneos que vienen a instalarse en la comu-
nidad son integrados en el sistema de parentesco, sea a través de la
alianza, sea a través del compadrazgo; lo que significa que también
son integrados en el sistema de relaciones con la tierra y de relacio-
nes de produccién. En otras comunidades andinas de Mérida se
consigui6 el mismo sistema, con ligeras diferencias debidas al he-
chode que en el paramo de La Culata, por ejemplo, la endogamia es
aunmas fuerte que en La Pedregosa, porque esta comunidad es més
pequefia, mas aislada y se encuentra menos cerca de Mérida; tiene
intercambios a través de las alianzas muy de vez en cuando, con el
caserio de Vallecito. En Pueblo Viejo de Lagunillas también es muy
reducido el grupo ya que comprende solo siete familias extendidas,
es decir los habitantes, todos emparentados; es casi totalmente en-
dégamo, conalgunasexcepciones debidasaalianzascon miembros
del caserio de Mucumbu.

Este intercambio de matrimonio entre caserios (para La
Pedregosa, Los Curosy Ejido; para La Culata, Vallecito; para Pueblo
Viejo, Mucumbu), sugiere que antafio el sistema de parentesco
integraba dos o tres grupos, ¢tal vez incluso clanes matrilinea-
les? ;Habrianse encajado estos clanes en un sistema més extenso,
tal vez, que comprenderia todos las comunidades “de arriba” (a
mas de 1.500 metros de altura), en una direccién este-oeste, entre
Lagunillasy Santo Domingo o, como dice fray Pedro de Aguado, en-
tre el Pueblo de La Sabanay Santo Domingo?
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Ya hemos podido observar que, en estas comunidades, la igual-
dad reproduce la desigualdad. La igualdad es evidente: el sistema de
parentesco integra a todos los miembros de la comunidad, integra
igualmente a los extrafios que se instalan en su territorio y no tienen
tierras, ya que entonces pueden aliarse mediante el matrimonio con
lasfamiliasinclusomas prestigiosas, las quetienen “rincén”.

Losindividuos asiintegrados lo son también en el sistema eco-
némico ya que adquieren un derecho a la propiedad de la tierra'y
participan en el trabajo colectivo y en el sistema de intercambio de
productosy servicios.

Sin embargo, se debe observar que todas las familias integra-
dasen el sistemade parentesconolosonenelsistemadel rincon: es-
tan excluidas de este tltimo cuando llevan un apellido diferente de
los catorce apellidos que acompatian los rincones, aun si sus miem-
broshan sido individualmente integrados en un rincén.

Demodo que el derecho de pertenencia a un rincén es dado por
el porte de unodelos catorce apellidos reconocidos enlacomunidad
comolosmésantiguosy prestigiosos.

Elhecho de pertenecer a un rincén abre también mas posibili-
dades de poseer una tierra, siendo mayores aun dichas posibilida-
dessi, ademads, se pertenece al rincén mas rico en tierrasy con més
prestigio enla comunidad.

Otra desigualdad que hace ahora su aparicién es favorecida por
el mismo sistema de parentesco y por la misma ayuda obligatoria
entre familiares y compadres: es asi como un individuo que se enri-
quece graciasaunabodega, explotard en sus tierrasaalgunosde sus
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familiares mds pobres, y estos aceptardn un salario mediocre, infe-
rior alsalariominimo oficial en el pais, a causa deloslazos de paren-
tesco que los unen a su patron, el cual jamads se considera como tal:
ino se puede pedir demasiada plataa un familiar o a un compadre!

Sin embargo, hay una compensacion, el que emplea tampoco
puede ser exigente con la mano de obra en este caso: tiene que acep-
tarlacantidadylacalidad deservicio que sele quieradar puesdicho
trabajo, concebido como un intercambio (trueque), se realiza con
todaslascaracteristicas propias dela concepcién que tiene la comu-
nidad del intercambio de servicios.

También contribuye la igualdad entre todos los miembros de
una familia a reproducir la desigualdad: la comunidad no podria
conservar en efecto a todos sus miembros déndole a cada uno un
lote de tierra a cada generacién. El equilibrio se restablece por con-
siguiente a través de la migracion de cierta cantidad de los indivi-
duos, quienes abandonan sus derechos o los venden (generalmente
barato) a sus familiares a fin de establecerse en la ciudad (esto fue
cierto especialmente para aquellos que se establecieron hace unos
afiosen Maracaiboyen Caracas).

Cierta desigualdad existe, ademads, con relacién al monopolio
del prestigio por ciertos individuos. Dicho prestigio se alimenta
particularmente con los cargos religiosos y también con los po-
liticos, aunque menos en estos que en los primeros. Como volveré
a analizar en detalle los cargos religiosos en el dltimo capitulo del
presente libro, solo consideraré ahoralos cargos politicos dentro de
lacomunidad.

Estos son de dos tipos: la junta comunal, que depende de la or-
ganizacién interna de la comunidad, y los lideres politicos, cuya
funcion fue creada por una organizacién externa a la comunidad,
enunaépocareciente: los partidos politicos nacionales.

A.La“Junta”
Como se trata de una organizacién interna, sus funciones no

se definen en un solo sentido, sino que se relacionan ala vez con dos
aspectos: el econdémicoyel religioso.
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LaJuntaes, antes que todo, y esta siempre fue su principal fun-
ciénentodaslascomunidades, el organismo encargado de asegurar
lajustareparticion del agua. En comunidades de zonas secas, como
Lagunillas, por ejemplo, esta funcién es esencial: las diversas jun-
tas delos distintos caserios controlan el derecho al agua de cada co-
munidad, ya que siempre hayvarias de estas que sacan el agua para
susacequias (o canalesderiego) delasmismas corrientes de agua.

La Pedregosa, al contrario, es el tipo de valle fértil, tiene dos
rios siempre caudalosos, sin contar numerosas acequias. Ahi la
funcién de la Junta era entonces, antiguamente, la de vigilar la uti-
lizacién equitativa de tales acequias en todos los terrenos de la co-
munidad, sin la necesidad de establecer “turnos de agua”, como en
Lagunillas.

Desde 1968, fecha de construccién del acueducto de La
Pedregosa por el INOS? la funcién de la Junta se ha simplificado
y al mismo tiempo se ha contradictoriamente complicado: se sim-
plificé porque a la Junta ahora solo le toca mantener tal acueduc-
to en buen estado, siendo la comunidad responsable de los gastos;
pero se complico por causa de una serie de obstaculos que surgie-
ron desde la fabricacién del acueducto: para empezar, el agua lle-
ga desde el pdramo de los Conejos sin recibir tratamiento y, sobre
todo con las frecuentes lluvias, baja a menudo con tierra, hojas,
insectos, entre otros, de modo que se tapa el tanque principal, el
cual estd situado en la parte norte del valle, totalmente arriba. Los
miembros delaJunta, que tienen sus propias ocupaciones y no son
pagados para pertenecer a la misma, no siempre tienen el tiempo
nilasganasde subiradestapar dicho tanque; asi que el valle queda
sin agua durante varios dias, y los campesinos deben volver a uti-
lizar como antes sus acequiasy rios. Pero se quejan, porque hicie-
ron un gasto por las tuberias y no les gustan estos contratiempos.
Ademds, el problema de la falta de agua se agrava desde 1974 por
otra razon: corresponde esta fecha al principio del urbanismo en
elvalle, esdecir, ala construccion de quintas, que absorben mucha

25 Instituto Nacional de Obras Sanitarias.
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agua. Sin contar el hotel de La Pedregosa, situado al este del valle,
enlapartedeabajo. Yanoentracasiaguaalatuberiadeloscampe-
sinos, cuyo calibre es muy inferior, y las mujeres tienen que lavar
después de las once de la noche, es decir, cuando las quintas ya no
necesitan agua.

Los habitantes de la comunidad lamentan por consiguiente ha-
ber abandonado su antiguo sistema, rehuisan participar en los gas-
tosdelacueductoy descargan sobre la Juntatodala responsabilidad
del mal funcionamiento de este.

LaJuntase constituye cada afio al principio del mes de octubre,
v sus miembros son elegidos por todos los miembros de la comuni-
dad que desean participar en dicha eleccién. Ahora bien, aunque
todo individuo puede ser elegido teéricamente, en la préctica se
escogen los candidatos siempre entre aquellos que gozan de mayor
prestigio: los “mayordomos” de las cofradias religiosas, y los “due-
fos delanovena”, o sea, los rezanderos, “rezanderos de los muertos
yde San Rafael”.?

Si se realiza la elecciéon a principios de octubre, es porque en
este mes empiezan varios ritos religiosos, y particularmente los de
San Rafael. De modo que encontramos aqui la otra funcion de la
Junta, asegurarladigna celebracién delas fiestas. Enlas comunida-
des en las cuales el santo patron es otro, la Junta también se ocupa
de organizar las fiestas patronales. Debe antes que todo recoger el
dinero, ya que todos los miembros de la comunidad han de parti-
cipar en los gastos, cada uno segtn sus posibilidades; muchos dan
uno o dos bolivares, pocos llegan hasta diez. Cuando no se reune
suficiente plata, la Junta es responsable y debe arreglérselas para
conseguir mas dinero, sea sacandolo de su propio pecunio, sea de
otra parte (se exige mas a las bodegas, ahora se pide también a las
quintas). Le conviene a la Junta defenderse como pueda para que la
fiesta seaun éxito, si quiere conservar su prestigio enla comunidad.

26 No me extiendo aqui sobre estos cargos porque seran ampliamente
desarrolladosen el tltimo capitulo.
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De modo que no es facil ser un miembro de Junta, significa que
uno debe haceruntrabajo-de-més? paralacolectividad, sinningin
beneficio econémico y con el riesgo de tener, al contrario, un gasto-
de-més. Sin contar la posible pérdida de prestigio, por las actuales
condiciones de este trabajo. Sin embargo hay siempre candidatos a
obtener dicho cargo, cuyo beneficio es meramente social; y ellos se
reclutan justamente en el grupo que ya goza de prestigio gracias a
otros cargos (estos netamente religiosos), y que pertenece ala mitad
dearriba.

B.Loslideres politicos?®

En LaPedregosa hay dos: uno pertenece alamitad de arriba, el
otroalamitad de abajo.

El primero representa al partido politico Copei, el segundo al
partido politico Accidén Democrdtica (AD), es decir, los dos partidos
quesereparten el gobierno del paisdesde 1958.

Para comprender la oposicién de estos jefes politicos y la parti-
cipacion de la comunidad en la vida politica nacional, creo impor-
tanteregresar uninstante ala concepcion del intercambio:

Las relaciones econémicas son concebidas en La Pedregosa
como en toda comunidad andina a través del trueque, y el valor
que ofrece el sistema capitalista (el dinero, bajo la forma de salario

27 Enelsentidodel travail en plus manejado por Maurice Godelier en su
seminario de la Escuela de Altos Estudios en Ciencias Sociales, Paris
1977-1979.

28 Empleo el término “lider” en lugar de “jefe” porque se utiliza mas el
primero en Venezuela paralosjefes politicos, y porque se tratade una
imposicién exterior a la comunidad campesina como lo expliqué. El
campesino no dice “lider”, sin embargo, no dice nada: como no estd
en su concepcién notiene ni ha adoptado todavia palabra paraexpre-
sar estetipo de cargo. Nombra a sus representantes por sus nombres,
simplemente, y no todos entienden la representacién politica que tie-
nen estos.
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regular) no justifica a sus ojos el esfuerzo que se le pide en cambio:
setrata de unintercambio desequilibrado. Aun en el caso de que di-
cho salario fuese muy elevado el campesino pensaria que el esfuer-
zo para obtenerlo no se justifica sino durante un tiempo corto (en
general, dedosatresmeses).

Nos encontramos entonces frente a una representacién del tra-
bajo muy diferente de la representacién occidental, con la cual en-
tra en oposicién. Esta es la razén por la cual el campesino rehusa la
explotacidn, sin tener conciencia, sin embargo, de lo que ella signi-
fica: para élsolo se trata de que el intercambio no es interesante.

Es facil de observar a través de las actitudes, en todas las co-
munidades, y lo hemos observado especificamente no solo en La
Pedregosasinoenlosdistintos caserios de Valle Grande (incluyendo
losasentamientos campesinos de la Reforma Agraria), en La Culata,
en la zona de Lagunillas, Cacute, Santo Domingo, Los Curos, Ejido,
Zumba. Esto no significa que los campesinos estén rechazando la
cultura occidental, ademads, porque no perciben esta sino como “la
forma de ser de la gente de la ciudad”. A muchos habitantes de La
Pedregosa les parece en efecto que las urbanizaciones de la parte
baja del valle son “muy bonitas” y a veces procuran imitar en sus ca-
sas el estilo de las quintas; estan contentos de tener la electricidad,
laradio, empiezan a comprar televisores, quisieran tener cocina de
gas (aunque sea para utilizarla inicamente el domingo pues les pa-
rece mds econémica la cocina con lefia y, por supuesto, estdn més
acostumbrados a ella); los jévenes imitan mds cada dia la forma
de vestirse de la gente de la ciudad, quisiesen tener una motocicle-
ta, y un carro ni hablar. En efecto, quinta, carro y forma de vestir-
se simbolizan para ellos esa cultura invasora, que es una cultura
“de ricos”, y todos los jévenes actualmente quisieran ser “ricos” de
este modo. Rehusan, sin embargo, el medio que a veces es el nico
para ellos de obtener estas cosas: un trabajo con salario. Esta es la
razon por la cual los que son propietarios y viven en las cercanias
de Mérida lograron resolver el problema volviéndose rentistas, al-
quilando habitaciones o casas recientemente construidas en sus
terrenos. En estas comunidades aprendieron muy rdpidamente el
valor en dinero que tiene la tierra, y La Pedregosa evolucion6 mas
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rapidamente en este sentido que la mayoria de las otras comunida-
des, porque esta muy cerca de la ciudad de Mérida y es una de las
primerasen recibir el impacto dela expansién urbana.

Encontré diferentes niveles de integracién a la sociedad vene-
zolanade hoy:

a) No hay todavia ninguna integracién desde el punto de vista
religioso, salvo la que se realizé en el curso de los siglos anteriores,
es decir, bajo la influencia de la cultura colonial espafiola. Ademads,
estoy persuadida de que este tipo de integracion se hizo al revés de
lo que comunmente se piensa: fue la estructura andina autéctona
queintegré ciertos elementos de la religion catoélica espafiola, como
trataré de demostrar en los préximos capitulos.

b) Empezé, desde el punto de vista del parentesco, una desin-
tegracion del sistema ante otro sistema més generalizado y sin rela-
cion con la propiedad de la tierra y el territorio de la comunidad. La
emigracién primeroy, ahora, lainvasién del territorio por extratios
son causas inmediatas de esto.

c) Desde el punto de vista econdémico, los campesinos y sobre
todo los jévenes desean ser integrados al mercado capitalista (que
ellos no entienden) en tanto que consumidores, pero rehtsan oscu-
ramente ser integrados en tanto que fuerza productora.”

d) Desdeel puntodevistadela vida politicaexiste cierta partici-
pacién involuntaria a nivel nacional ya que se vota en la comunidad
cada vez que es necesario. Pero esta participacién va acompanada
de una percepcién distinta de la realidad: lo que interesa realmente
es el beneficio directo, concreto e inmediato que se puede recibir
delvoto, ya que este se concibe como cualquier otro intercambio, un
trueque en lo inmediato, porque el “contra-don” no puede esperar.
No se entienden los planes a largo plazo, y en la medida en que una
delas partesnodanada, odapoco, o solo promete, la frustracién es

29 Este problema, facilmente perceptible al nivel de las comunidades
meridenas, existe tal vez también en Venezuela a un nivel nacional.
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colectiva, el escepticismo crece, se da el voto de mala gana, hacien-
donuevamente un esfuerzo para “probar” el intercambio.

Lasmejoras que pudiese haber en otros sectores del pais no po-
drian ser percibidas, porque las distintas comunidades no tienen
ningun sentido de pertenencia a la nacion.

Después de las elecciones de 1968, en las cuales los campesinos
habfan dado su voto al partido Copei, el intercambio no fue juzga-
do interesante, razén por la cual los campesinos votaron en 1973
para el otro partido que ellos conocen: AD, ganando entonces dicho
partido las elecciones. Pero el intercambio fue juzgado aun mas de-
cepcionante, sobre todo que las exigencias del campesinado habian
aumentado para entonces, de modo que regresaron a Copeien 1978.

¢Fueron las elecciones siempre concebidas en esas comunida-
des como un intercambio con un partido nacional? Pienso que no.
Tuve la ocasién, en efecto, de observar al respecto una evolucion,
de 19712 1977. Me parece que, por lo menos en La Pedregosa, el voto
fue concebido hasta 1968 como una simple relacién personal de la
comunidad con un personaje a quien podriamos llamar su jefe ca-
rismatico, uno de los principales mayordomos de San Rafael y de
San Benito (cargos muy estimados), el cual tenfa prestigio por ser
considerado entonces como un magnifico consejero en todas las
ocasiones, y por su generosidad. Representaba dicho individuo el
partido Copei, era miembro de la mitad de arriba, pertenecia a una
familia con rincén y era propietario desde algun tiempo de una bo-
dega, donde aceptaba de fiar. De modo que el intercambio se hacia
con él como persona, y no con Copei, que entonces era una entidad
abstractatotalmente exterior ala comunidad.

Entre 1968y 1973, periodo en el cual estuvo Copei en el poder,
sucedié un hechonuevo, que ayudé al cambio dela percepcién poli-
tica en la comunidad: el partido AD, deseoso de volver a conquistar
el poder, hizo a los electores andinos (que nunca habian votado por
él hasta ese momento) una cantidad de ofrecimientos; y mientras
que el lider de Copei habia obtenido anteriormente para la comu-
nidad unos bienes colectivos: la construccién del grupo escolar,
la instalacién de la luz eléctrica en la via principal, bienes que los
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campesinosjuzgaban deber de su lider, no de Copei, los ofrecimien-
tos de AD tuvieron un cardcter altamente individual: sacos de ce-
mento, tejas, bloques, paraque cadacampesinoagrandarasucasao
hiciera fabricar otra mayor y mas bonita, libros escolares gratuitos,
paralos cualeslas madres iban individualmente a Mérida a ciertos
sitios, a fin de recibir un bono; la ayuda econémica personal parala
comprade semillas, de abonos, de instrumentos agricolas. El parti-
do invité también a la comunidad a unos banquetes en la ciudad de
Mérida.

El representante de este partido, miembro de la Unica familia
con rincén de abajo v que era mal visto por esta razén por toda la
gente de arriba, recogid sorprendentemente los votos de arriba y de
abajo en 1973. Pero él no pudo obtener, ni para la comunidad ni si-
quiera para élmismo los beneficios que se les habia prometido. Solo
los doneshechosanteriormente alas eleccioneshabian sido concre-
tados. Asf quetodo el mundo regres6 a Copeien 1978.

Ya habia, sin embargo, una diferencia entre las razones que
hicieron votar a partir de 1973: anteriormente el voto se hacia den-
tro de la concepcién del intercambio interno y en el espiritu de la
Junta (alacual perteneciatambién el lider politico), eraunvoto para
Copei pero dado personalmente a Evaristo (representante estimado
de este partido). Mientras que en 1973 fue un voto para Froilan, pero
que se dabaa AD, es decir el inverso de la situacién anterior: el voto
ya se daba a un partido concebido exteriormente a la comunidad,
perocomo una entidad abstracta.



CAPITULO 6
LA CONCEPCION DEL HOMBRE Y DE LA MUJER

Los campesinos meridefios conocen muy bien la anatomia de cier-
tos animales que ellos matan para comer: pollos, cochinos, cabritos,
becerros.

Cuando se trata del hombre, su representaciéon de la anatomia
cambia, y se sitian ellos en dos niveles conceptuales. En un primer
nivel, en efecto, y porque nunca han podido observar el cuerpo de
un hombre por dentro, proyectan a este los mismos 6rganos que
ellosobservan enlosanimales, lo que coincide, ademas, con el pun-
to de vista anatémico de los médicos oficiales (los “doctores del hos-
pital”): se habla entonces de higado, de pulmones, de bronquios, de
estémago, deamigdalas, aunque se utiliza a veces otrovocabulario.

A otronivel, sinembargo, se concibe el cuerpo humano enrela-
cién conlasenfermedadestradicionalesycon lascreencias. En este
casosetratadeunaestructuraanatémicadistinta dela primera: los
nombres de los érganos pueden coincidir a veces con los del otro ni-
vel, pero su significado es otro. Es lo que sucede con el corazén, el
cerebro, el 0jo, la sangre y el “sentido”. Otros érganos no correspon-
den de ningtin modo a la concepcidn occidental, tales como la “pe-
lota-madre”y la “pelota-padre”, o el “cuajo”. En lo que los concierne,
nos encontramos ante una concepcion totalmente original, que le
da al hombre una estructura anatémica especifica que lo distingue
delosanimalesyhace que un humano sea realmente “un humano”.

Hay en esta concepcidn cuatro categorias clasificatorias princi-
pales, que son:
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Elhombre (varén adulto).
Lamujer-con-hijos.

Lamujer-sin-hijos.

Elnifio (macho o hembra, indiferenciado).

W e

Se vuelven a conseguir las mismas categorias en la clasifica-
cién de las enfermedades, y también en la concepcion “del alma”.
Este ultimo término tiene en los Andes dos sentidos: en uno corres-
ponde el alma a la concepcion catédlica de la misma, en el otro es
concebida corno parte de la anatomia humana, asi como la esencia
mismadelavida.

Enestasegundaconcepcion elalmatambiéntiene unarelacion
estrecha con el “sentido”, término mediante el cual el campesino
andino entiende el quinto y mds importante de los cinco sentidos,
que él enumera del modo siguiente: la vista, el oido, el olfato, el gus-
toyel “sentido”. De modo que si llamamos “A” al conjunto de los cua-
tro primeros, podemos decir que la clasificacién occidental de los
sentidoses “A +eltacto”, ylaandina “A + el sentido”.

Este “sentido” significa: “juicio, capacidad para actuar, para
tomar decisiones, para defenderse en la vida”. Esta palabra signifi-
ca ademads “pensamiento y palabra”, y también se define el sentido
como inteligencia, lo que diferencia al hombre del animal pues este
no tiene sentido “excepto tal vez el perro”, como dicen los campesi-
nos. Asiestablecen ellos lajerarquiaenlaposesién del Sentido:

1. Elanimalnotiene.
Elperrotiene un poco.

3. Elninotambién tiene un poco, como el perro, pero adiferencia
deestetendrda mas sentido después.

4. Lamujer-sin-hijos también tiene poco sentido, como el nifio.

5. La mujer-con-hijos tiene mas sentido, y le llega mas con cada
nuevo hijo quetiene.

6. Elhombre (varén adulto) es el tinico en poseer el sentido en su
totalidad, solo porque es machoy adulto.
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Esta jerarquia en la posesiéon del sentido se reproduce para el
alma:

1.Elanimalnotienealma.

2. Elperro “alomejor” tiene alma, tiene “un poco de alma”.

3. El nifio tiene “poca alma”, porque todavia no tiene sentido
comoeladulto. Desarrollaelalmaalcrecer.

4. Lamujer-sin-hijos tiene “poca alma”, como el nifio. Justifican
esto diciendo que “la mujer-sin-hijos es nadie, tiene poca alma por-
quenotiene paradarasushijos, porque notiene hijos”.

5.Lamujer-con-hijostiene almacomo el hombre, “desarrolla el
almaaltenerhijos,ymdshijostiene, masalmatiene, porqueelalma
tiene que crecer para pasar alos hijos”. De todos modos se reconoce
que ella en general se diferencia del hombre (macho) “porque tiene
menos Sentido que este”.

6. El hombre tiene el alma completa “pues es él quien decide y
tiene sentido paratodo”.

Debo precisar que estas informaciones fueron obtenidas lo
mismo de los varones como de las hembras, en La Pedregosa, en La
Culatayentodoslos caserios de Valle Grande® donde se llevé a cabo
principalmente la busqueda de estos datos. Es interesante observar
que el nifioy el perro, que se declaran aproximadamente iguales en
cuanto a posesion de sentidoy alma, tienen también un término co-
mun para designarlos, como vimos en el capitulo anterior, siendo
estetérminoel de “gliino”.

La definicién que se da del alma es: “Lo que da vida al cuerpo”,
definicién que se acompatia a menudo con la explicacion siguiente:
“Sinotuviese alma, el cuerpo seria como una piedra, sin poder mo-
verse, tampoco hablaria”.

30 Mucujun, El Playén (Altoy Bajo), Los Camellones, El Arado, Monterrey,
Prado Verde, Vallecito, Alto Viento, El Pantano, Buenos Aires y La
Culata.
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Segun esta definicion las piedras no tienen alma porque no tie-
nen movimiento y no hablan, pero se podria pensar que los anima-
les, que si tienen movimiento, ;deberfan tener alma? Sin embargo,
no tienen; asi que el habla es aparentemente la categoria més im-
portante para la definicién del alma, aunque nos encontramos nue-
vamente con un dato contradictorio al respecto: las mujeres tienen
menos alma, y casino tienen los nifios y las mujeres-sin-hijos.

Cuandodeclarael campesinoqueelanimal notienealma, pue-
de tratarse también de una interferencia de la concepcién cristiana
delamisma, pero cuando restan alma al nifio y a la mujer-sin- hijos
nosetratadetalinterferencia.

El alma significa definitivamente “vida, movimiento, habla,
pensamiento”. El cerebro es el asiento del sentido, y el alma tiene el
suyo “en el corazoén, pero también en el cerebro”. A partir de ambos
6rganosella “riega”lavidaatravésdel cuerpo, ylasangrelesirve de
canal para esto. De modo que este “canal del alma” que es la sangre
es el flujo vital por excelencia, y de “la fuerza” que haya en este flujo
dependera que el hombre esté sano o enfermo, o que muera.

Esasf como muchas enfermedades que tienen algo que ver con
unatransformacién dela sangre. Son:

1. El“Mal de Ojo™: la sangre se vuelve pesada, “mala”.

2.La“Maldijada™ se debilitalasangre.

3. El“Malde Madre”: se debilitaigualmente la sangre.

4.El“Padrején” igual que parael mal de madreylamaldijada.

5. El “Pasmo™ la sangre se turba cuando el cuerpo caliente en-
trarepentinamente en contacto con el aire frio.

6.La“Locura’ es“un pasmo enlasangre”.

7.El“Espantado”: se turbalasangre por causa de un gran miedo.

8. El“Mendigo”™ “sangres quenoligan”.®

31 El'mendigo (no confundir con méndigo) es en efecto una “enferme-
dad”, y corresponderia aproximadamente alo que nosotrosllamaria-
mos un “idiotade nacimiento”.



PARTE | Representaciones practicasy sociales
CAPITULO 6 La concepcidn del hombre y de la mujer

9. Enfermedad del Arco: Arco (entidad acudticay aérea, que volvere-
mos a encontrar en los proximos capitulos) aspira (“chupa”) la san-
gredesusvictimasylasdejasinvida.

En cuanto alas partes del cuerpo més importantes con respec-
toa lasaludyalasenfermedades podemos contar:

1. El“cerebro”, yaque esel asiento del sentidoy del alma.

2.El“corazdn”, asientodel alma, que eslavidamisma.

3. El “0jo”, por el cual penetran y salen del cuerpo las fuerzas
vitales.

4. La “sangre”, flujo de fuerza vital o vehiculo del alma a través
del cuerpo.

Se consiguen ademads, en esta concepcién, dos 6rganos con
granoriginalidad eimportanciavital:

1. El“cuajo”, érgano del equilibriovital en el nifio.

2. La “pelota”, 6rgano del equilibrio vital en el adulto, es ade-
mas un érgano de la concepcién. Es un ser (“un bicho”) que tiene
vida propia y sexo: La pelota puede, ser en efecto, “pelota-madre” o
“pelota-padre”, siendo la presencia de ambas necesaria para que se
concibaunnifio.

También tieneimportanciael “ombligo”, yaque es “laboca don-
de se alimentan la sangre, La pelota y el nifio (feto)”. Finalmente, la
“piel” es la via por donde penetran las influencias exteriores, espe-
cialmente aquellos espiritusllamados “Malos Aires”y “Arco”. (Ver el
esquemade larepresentacion del cuerpo, p. 66)

Nos ocuparemos ahora solo de los dos érganos mds originales
de esta concepcioén: el cuajo y la pelota, asi como de sus funciones.
Estos 6rganos son por excelencia los que equilibran el cuerpo hu-
mano. En los nifios, varones y hembras, el cuajo es muy dindmico
e inestable, y se situa “por debajo y un poco mas arriba del ombli-
go”. Puede desplazarse, y “se cae” con gran facilidad, lo que enton-
ces pone en peligro la vida del nifio. Esa caida del cuajo puede ser
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provocada sea por una caida del nifio mismo, sea de sumadre al lle-
varlo; también puede ser causada por el mal de ojo, el cual altera la
sangre delnifioy esta, al volverse pesada “hace que el nifio caiga”. E1
cuajo es proyectado entonces violentamente hacia abajo.

ADULTO NINO
1. Cerebro (asiento del sentido y del alma) 1. Cerebro (asiento del alma)
2. Ojo (salida de fuerza vital) 2. Ojo (entrada de fuerza vital extrafa)
3. Corazén (asiento del alma) 3. Corazén (asiento del alma)
4. Pelota (equilibrio y concepcién) 4. Pelota (equilibrio)
5. Ombligo (via de alimentacién de la pelota) 5. Ombligo (via de alimentacién del feto)
6. Sangre (flujo vital del alma) 6. Sangre (flujo vital del alma)
7. Piel (via de penetracién de los aires) 7. Piel (via de penetracién de los aires)

ESQUEMA DE LA REPRESENTACION ANATOMICA

A pesar de la tendencia que se podria tener de asimilar el cuajo
al estémago, por el parecido que tiene este término con el que se uti-
liza para uno de los estémagos de la vaca, se trata de algo diferente:
los campesinos son al respecto muy categéricos: “Estomago es una
cosa, [dicen], y cuajo es otra”. Es de hecho un 6rgano muy especial,
que mantiene el equilibrio del cuerpo del nino. Desaparece al crecer
este (hacialoscincoolos seisafios aproximadamente) y es sustituido
porlapelotaeneladulto. Esta posee la misma caracteristica del cua-
jodepoderdesplazarse, aunquelohace en sentido contrarioal cuajo:
seva haciaarriba. Asise encuentra el nifio diferenciado unavez mds
del adulto, gracias a un 6rgano del equilibrio distinto y en oposicién
aldeladulto, siendo inversos los movimientos de cuajoy pelota.

Si el cuajo fuese el estémago, los adultos lo poseerian también,
pero hemosvisto que el cuajo cedeel sitioala pelota, la cual tendréd otra
funcién ademasdelademantener el equilibrio (concepcion de un hijo).
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La caida del cuajo produce una enfermedad que se llama jus-
tamente “cuajo caido”, o “cuajo volteado”, enfermedad que se consi-
gueenlostresestadosandinos, aunque en Tachira sellama de modo
distinto: ahiseledice “escuajada” o “basuqueo”.*

La terapéutica para devolver el cuajo a su sitio (sin lo cual mo-
rirfa el nifio que padece dicha enfermedad) consiste sobre todo en
la “soba”, 1a cual es aplicada por un especialista a quien se designa
como “sobador”. Pero al no tener un sobador en el vecindario cual-
quiera puede tratar al enfermo, con tal conozca el arte dela soba, el
cual esdominado amenudo porlasancianasy porlascomadronas.

Lapelota esenla edad adulta un érgano tan importante con res-
pecto a la salud, como el cuajo en la nifiez. Crece durante la adoles-
cencia. En general un varon de 13 o 14 afios ya la tiene completa. Sin
embargo, en lo que respecta a las hembras, veremos luego lo que su-
cede con su pelota, que también empieza a existir a partir de la mis-
ma edad. No estd bien claro si los nifios entre seis y trece afios estan
desprovistos de cuajo y de pelota (lo que serfa sorprendente, vista la
importancia en esta concepcién del equilibrio para la salud), o si tie-
nen un cuajo que va disminuyendo poco a poco de tamafio hasta des-
aparecer y ser sustituido entonces por la pelota, razén por la cual los
nifios ya grandes (los “chamos”) ya no pueden sufrir de cuajo caido ni
demaldeojo.

La pelota se situa justo debajo del ombligo y “mientras perma-
nece en este sitio todo va bien”. Por lo contrario, cuando empieza a
desplazarse y a subir hacia la garganta, se rompe el equilibrio. Se
enferma la persona y muere asfixiada cuando el 6rgano en movi-
miento alcanza la garganta, a menos que se lo impidan, mediante
unatécnicaapropiada.®

Es sexuada la pelota: hay, en efecto, la pelota-madre y la pelo-
ta-padre, segun se trata de una mujer-con-hijos o de un hombre. Las

32 Informacion recibida a través de sondeos realizados en dicho estado,
enlazonade San Cristobal, o através de informantes tachirenses en-
contrados en Mérida.

33 Descripciéndelasenfermedadesy Terapéutica.
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mujeres-sin-hijos también tienen una, pero no estd sexualmente
diferenciada: es una pelotica minuscula y siempre inmévil, jamés
se desplaza; sin embargo, provoca aveces una enfermedad llamada
“maldijada” que solo padecen las mujeres-sin-hijos.

La pelota adquiere su condicién de pelota-madre a partir del
momento cuando la mujer estd en estado por primera vez, pero se
desarrollard solo si vive el nifio. Una mujer que aborta sigue siendo
una mujer-sin-hijos, con todaslas consecuencias biolégicas (y socia-
les, como veremos) del hecho de vivir en esta condicién. Elnifiohade
nacer y vivir para que su madre se transforme en mujer- con-hijos,
que su pelota se desarrolle y sea una pelota-madre, la cual adquirird
mayor vitalidad aun con cada nuevo hijo que tenga esa mujer.

Este 6rganono es Unicamente el 6rgano del equilibrio entonces,
sinoademasel 6rganoresponsable porexcelencia del fenémenodela
concepcioén, aunque depende también de este fendmeno solo cuando
es pelota-madre (la pelota-padre no sufre de este tipo de dependen-
cia). Tiene dos funciones, por consiguiente. Para explicar su existen-
cia bisexuada, dicen los campesinos en forma muy curiosa: “Si uno
no tuviera padre y madre no podria tener hijos”, lo que sugiere una
accion comun de la pelota-padre y de la pelota-madre en el momento
delactosexual del hombre y dela mujer, paraque nazca unnifio.

En un primer momento se podria pensar que la pelota-madre es
el utero de la concepcién occidental; sin embargo, seria olvidar que
los hombres en este caso también tendrian utero. La comparacién
con nuestro sistema conceptual se revela de hecho inutil y torpe. La
pelota estambién, en efecto, “un bicho” que tiene sus gustos propios,
sus “ganas”, que tiene hambre, y al que le gustan especialmente cier-
tosalimentos. Cuandono se satisface en esto se desplaza “para buscar
comida”. Por estarazén laterapéutica, en el caso delasenfermedades
“mal de madre” y “padrején” (causadas por el desequilibrio provoca-
do en el cuerpo por el movimiento hacia arriba de la pelota) consiste
no solo en masajearala personaa fin de hacer “bajar” ala pelota, sino
que ademas se debe colocar encima del ombligo del enfermo una ca-
taplasma de alimentos para atraer nuevamente “al bicho” a este sitio,
siendo este el inico donde pueda estar para que el cuerpo humano
logre conservar suequilibriovital.
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La cataplasma es constituida por distintos tipos de alimentos,
seglun setrata dela pelota-padre o dela pelota-madre.®

Vimos que el cuajo no se diferencia en el nino (varén o hembra),
mientras que la pelota se diferencia sexualmente en el adulto. Tal vez
podamos buscar un pequeno indicio linglistico de esto en algo que
escribe el historiador meridefio de fines del siglo pasado, José Ignacio
Lares®. En su opusculo intitulado Etnografia del estado Mérida, es-
critoen 1883, dice que la palabra “guacharé” significa en dialecto mu-
cuchi (hoy ya desaparecido) “hijo” lo mismo que “hija”, y que “nifio”
se dice en dialecto mucuchi de Torondoy (también desaparecido hoy)
“timua” paraambos géneros. Es unaldstima que se hayan perdidolas
lenguas indigenas de la cordillera en Venezuela, pues nos hubiesen
permitido, con toda probabilidad, hacer fructiferas comparaciones
entre los datos lingtifsticos y los etnologicos. Es también una lastima
que Lares, Febres y Salas solo hayan recogido (ellos que tuvieron la
suerte de conocer todavia a hablantes en esas lenguas) algunas pala-
brasalazar, las cuales tienen hoy poca utilidad por la forma tan poco
sistemadtica como fueron escogidasytranscritas.

Enfermedadesy delirios

Hayunasenfermedadesrealmente representativas del sistema
conceptual andino, aunque los campesinos han empezado a pade-
cer recientemente, y mas a medida que pasan los dias, otras enfer-
medades, las que son tipicas del sistema conceptual occidental y
cuyo vocabulario penetra poco a poco entre ellos, a menudo defor-
mado y desprovisto de sentido. Pero incluso cuando son hospitali-
zados en Mérida, los pacientes reciben a menudo dos tratamientos
paralelos: el del “doctor” (es decir, el médico del hospital) y el del
“médico” o “yerbatero” (es decir, su propio médico rural o curande-
10),lo que se hace también con lacomplicidad de las enfermeras.

34 Verenanexo laterapéuticade esta enfermedad.
35 JoséIgnacio Lares. Etnografia del estado Mérida, Universidad de los
Andes, Mérida, 1950.
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Los campesinos clasifican sus enfermedades a través de las
mismas cuatro variables que ya encontramos con respecto a la con-
cepcién anatémica. Para ellos hay enfermedades “de nifios”, “de

: : b » ««. . b » « » 7
mujeres-sin-hijos”, de “mujeres-con-hijos” y de “hombres”, asi como
también enfermedades comunesalosadultosentresi, yalosnifiosya
los adultos en conjunto. Los adolescentes varones se consideran muy
répidamente como hombres, hacialaedad de 13 o0 14 afios, lo que pue-

deserunindicativodelaedad enlacual seadquierelapelota.*®

ENFERMEDADES
HMm
M
H
MAL DE
PADREJON MADRE
MOJAN
LOCO
HMmN
COTOo ARCO
MAL AIRE
PASMO
ESPANTO
N
MAL DE OJO
m N MAL DE LOS
MALDIJADA CUAJO CAIDO 2 DIAS
MENDIGO

H= Enfermedades de hombres

M-= Enfermedades de mujeres-con-hijos
m= Enfermedades de mujeres-sin-hijos
N= Enfermedades de nifos

Esdecir, nos encontramos con una concepcién cuatripartita de

laenfermedad:

36 Las enfermedades que no se encuentran descritas en este capitulo,
estan en el Anexo I de este libro, otras en el capitulo de los mitos, por

suestrecharelacién con estos.
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Adulto

| HMmn |

Nino

Podemosobservar conlaayudade este cuadro que hay unasola
enfermedad que diferenciaalosadultos entre si, pero esta enferme-
dadnolleva un solonombre, sino tres: “padrejon”, “mal de madre”y
“maldijada”. Esta enfermedad con tres representaciones (y tres te-
rapéuticas distintas) es la que es provocada por el desequilibrio que
causaal cuerpo el movimiento “haciaarriba” dela pelota.

Nos encontramos entonces frente a un 6rgano, la pelota, situa-
do en el medio del cuerpo, entre arriba y abajo. Esta dualidad del
cuerpo (mitad de arriba y mitad de abajo) estd muy desequilibrada.
Podemos observar en efecto (en el esquema que representa la con-
cepcidén del cuerpo) que todos los érganos de importancia estan si-
tuados arriba: el cerebro, el corazén, asi como el alma y el sentido
tienen su asiento en ellos, mientras que no hay érgano de importan-
cia abajo (o suficientemente importante como para caracterizar al
humano). Este desequilibrio entre arriba y abajo se compensa con
la posicién de la pelota, que por si sola logra mantener la armonia
entre dos partes poco armoniosas.

Q Cerebro

ARRIBA (5 Corazén

————— 'Q- — — — — —DPelota
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Constataremos que este dualismo desequilibrado en la con-
cepcién del cuerpo corresponde también como por casualidad al de
la organizacion social de la comunidad de La Pedregosa, donde 13
familias con rincén pertenecen a la mitad de arribay unasola a la
mitad de abajo.

Asimismo, también conseguimos en La Pedregosa dos capillas
en la mitad de arriba (la de San Benito y la de San Rafael), mientras
que no hay ninguna abajo. Ademads, los mayordomos de los santos
pertenecen todos también a arriba. Y el centro simbélico de la co-
munidad divide también el valle en dos mitades ecoldgicas, sociales
ydemograficas muy desiguales (Ver mapa en la pagina 27).

Me pregunté cudl era el mediador que, anivel de la comunidad,
tenia el papel que juega la pelota a nivel del cuerpo humano. Pensé
que podia ser el “rincén de las Davilas”, o sea, el rincén mas presti-
gioso del cual hablamos anteriormente. Ocupa el centro geogréfico
delvalleyes, como hemos visto, la familia porla cual se tiene prefe-
rencia paralaalianzamatrimonial.

El padrején (también llamado “mal de padre”), enfermedad
masculina, se opone al “mal de madre®, enfermedad femenina, y
ambas, entanto que enfermedades de adultos, se oponen alamaldi-
jada (también llamada “mal de hijada®“), enfermedad de adulto toda-
via no constituido (mujer-sin-hijos, es decir, mujer en la apariencia
peronina en la realidad), causada por la pelota sexualmente indefi-
nidaynomdvil.

Luego asistimos a un nuevo desdoblamiento: las tres enferme-
dades (padrejon, mal de madre y maldijada) se oponen en conjun-
to (enfermedades del desequilibrio del adulto) a la enfermedad del
desequilibrio del nifio: el cuajo caido, lo que es reforzado ademds
por el dualismo de los érganos adultos (pelota) e infantil (cuajo), asi
como por otras enfermedades, caracteristicas de los adultos en ge-
neral (mojan, loco, coto) que se oponen a las de la infancia (mal de
ojo, mal delossiete dias, mendigo).

Finalmente, podriamos considerar que las enfermedades co-
munes alosnifiosy alos adultos (arco, mal aire, pasmo, espantado),
simbolizadasen el cuadro porlasletras HMmN, son mediadoras en
este dualismo cuatripartito que esla concepcién delaenfermedad.
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Losdelirios de mujeres

Hablaré aqui solo de los delirios de las mujeres porque pienso
que muestran, muchomdasquelosdeliriosde hombres, unarelacién
importantey facilmente observable con la concepcién del hombrey
de la mujer, asi como con los mitos y creencias de las comunidades
meridenas. Tal vez porque son més elaborados; me parece también
que la concepcion biolégico-social de la mujer estd més elaborada
queladelhombre, y presenta mayores complejidades.

Enlamayoriadelascomunidadesse consiguen dos tipos de “lo-
cas”. Podriamos llamarlas (no las diferencian lingiiisticamente los
campesinos) una “la-loca-que-se-va-a-casar”, y la otra “la-loca-em-
barazada”. En el primer caso se trata de viejas solteronas que son
ademads mujeres-sin-hijos; su Unico tema de conversacion es el de
su matrimonio, un matrimonio ficticio que describen sin cesar, en
formadesordenada, lo que diviertemuchoala gente. A esaslocasles
gusta también caminar, recorriendo largas distancias, razén por
la cual las definen los campesinos asi: “les gusta mucho caminary
caminar...”. Devez en cuando se paran en unacasa, donde las convi-
danaunatazadecafé, paraquehablen.

En el segundo caso se trata de mujeres ya viejas y con hijos ya
adultos, que se imaginan estar nuevamente embarazadas. Sufren
dealucinacionesal respecto, creen ser agredidasregularmente por
seres maléficos que ellas describen como “seres que tienen la for-
ma de marranos”. Acusan ellas a dichos seres de querer “robarles el
nifioenlabarriga”.

Si agregamos a estos casos un tipo de conflicto muy frecuente
en la cordillera, pero que a nivel de las comunidades no se percibe
como un caso de “locura” la “bruja-ladrona de nifios”, podremos
clasificarasilosdelirios femeninos:

A. Losquetienen que ver con una obsesién por el matrimonio.

B. Los que conciernen al robo de nifios (fetos) en el caso de em-
barazosverdaderos.

C. Los que conciernen al robo de nifios (fetos) en el caso de em-
barazosimaginarios.
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En estos dos ultimos siempre hay dos tipos de personas en opo-
sicién: un agresor y sus victimas. El agresor puede ser una mujer de
la comunidad a la cual se califica de “bruja”, o puede ser una divini-
dad acuatica, la que volveremos a encontrar cuando hablemos del
principal mitoandino: “Arca”. En el caso de los embarazosimagina-
rios, el agresor o ladrén serd un “espiritu malo con forma de marra-
no “ovarios espiritus.

En el primer caso (robo de nifios en embarazos verdaderos) se
trata de una mujer-sin-hijos (soltera en general), que roba en sus de-
lirios el feto del vientre de otras mujeres, las cuales estdn embaraza-
das. Estas ultimas son generalmente conocidas por su fecundidad.
La “ladrona” esllamada en la comunidad “ladrona de nifios”, ella se
jacta abiertamente de serlo en efecto, y siempre estd proclamando
su intencion de robar el nifio de fulana de tal para pasarlo a su pro-
pio vientre, o para matarlo. En cuanto a las mujeres que se sienten
agredidas con esto, viven en un estado perpetuo de ansiedad, toda
la comunidad siente ldstima por ellas, lo que les da un apoyo moral.
Nadie reacciona, sin embargo, contra la ladrona, y no estd previs-
to ningun tipo de castigo para ella, ni siquiera cuando abortan las
victimas, lo que es bastante frecuente; o cuando muere el nifio poco
después de nacer. Lo mismo el aborto que la muerte del nifio vienen
a reforzar cada vez, naturalmente, la creencia en el poder de la la-
drona, paraellamisma, para susvictimas, paralacomunidad ente-
ray, por consiguiente, para futurasvictimas.

Comparemos ahora este caso con el siguiente, donde el agresor
esArca,ladivinidad acuaticafemenina.

Debo adelantar ahora un dato, y es que los Arcos, esos otros per-
sonajes miticos masculinos que viven en todoslos puntos de agua an-
dinosy toman también la forma de arcoiris, tienen la fama de poder
fecundar a las mujeres por el ombligo, cosa que acostumbran reali-
zar bajolaformade Arquitos, es decir, de hermosos nifios.

Ahora bien, segun la creencia, Arca, bajo su forma de mujer
(tiene otras formas, como veremos en otro capitulo) tienela costum-
brede atacar alasmujeres embarazadasque ella encuentraaorillas
del agua. Les pega en el vientre para quitarles el nifio (feto) y llevar-
selo, o simplemente para matarlo (en este caso también se lo lleva,
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para hacerlo trabajar en el fondo de las lagunas). A veces persigue
a sus victimas hasta los bosques y cafetales, razén por la cual una
mujer embarazada siempre se hace acompafiar por una amiga o fa-
miliar cuando debeirabuscaragua.

También Arca representa un peligro paralas mujeres en estado
que son alfareras: es mejor entonces que estas no vayan a buscar ar-
cilla, sobretodo sivan solas.

Podemos observar la gran similitud que existe entre la ladro-
nade nifios de la comunidad y la divinidad acudtica Arca, la cual es
también una ladrona de nifios, aunque tiene otras razones para ha-
cerlo: la bruja roba los nifios por envidia, porque ella misma nunca
ha podido tener hijos, Arca los roba porque los necesita y porque le
son debidos, como veremos mas lejos.

Agreguemos ahora a los robos de nifios, por las brujas o por
Arca, el caso de esas ancianas que se imaginan estar en estado y tie-
nen alucinaciones acerca de seres maléficos que quieren sacarles el
nifio del vientre para matarlo o llevarselo. Siempre dicen que aque-
llos seres temibles “tienen forma de marranos”. Si observamos la si-
militud entre estos casosy los anteriores, y cuando sepamos que “el
marrano” es también una de las formas que toma Arco (que “grufie
como marrano a orillas de los rios”), podremos aceptar que existe,
en efecto, unarelaciéon muy estrecha entre los tres casos, que hay en
las comunidades de la cordillera de Mérida cierta obsesién con res-
pectoalosninos, que dicha obsesién crea conflictos en las mujeresy
entreellas, y que se proyecta esto alosmitos.

En su concepcién del hombre y de la mujer el campesino
utiliza por consiguiente una cuddruple oposicién: nifio/adul-
to, mujer-sin-hijos/mujer-con-hijos, mujer-sin-hijos/adulto, mu-
jer-sin-hijos/hombre (varén adulto).

Enefecto, el nifio, que es asexuado, no es humano todavia, a pe-
sar de su apariencia fisica y en contradiccién con la lengua espafio-
la, que posee un género masculinoy uno femenino para designaral
nifio (nifio, nifia). Vimos ademas que hay un término idéntico para
designaral nifioyal perroen el dialecto andino: “gliino”.

Lajoven, también asexuada, es un ser igualmente imperfecto,
nototalmente humano: ella es sexuada solo en apariencia, lomismo
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que el nifio, y también es asexuada su pelota, asi como es asexuado
el cuajo del nifio. Sin embargo, a diferencia del nifio, la pelota de la
jovenes fija, no tiene movimiento. Podemos pensar, por consiguien-
te que la joven, en tanto que mujer-sin-hijos adulto imperfecto estd
enoposicion al hombre, adulto perfecto.

El nifio es el complemento necesario de la mujer, pues es gra-
cias a él que ella obtiene el érgano (pelota) que tipifica al adulto asi
como el alma (flujo vital) que se refuerza y dinamiza con él. El nifio
da, por consiguiente, prestigio social a su madre, prestigio que cre-
cerd cada vez que ella dé nuevamente a luz, porque ella adquirird
también un status bioldgico, estrechamente ligado a su status so-
cial. A partir de entonces recibird un trato diferente de parte de la
comunidad y de su propia familia, serd reconocida como capaz de
fundarun hogary, sobre todo, se liberard asi de la sumisién a suma-
dre. Es, por consiguiente, muy importante para toda muchacha an-
dina poder concebirlo mas rapidamente posible.

Esta busqueda de estatus encuentra un obstdculo, sin embar-
go, en una norma impuesta por la transculturacion: una mujer no
puede tener hijo sin estar casada por la Iglesia. Las adolescentes se
sitian asi entre un sistema social donde se ejerce una fuerte presién
sobreellas paraquetengan unhijolomas pronto posible, y que noles
impone la obligacién de la virginidad para el matrimonio, no siendo
estaunvalor detal sistema; y por otro lado, otro sistema que les pro-
hibelasrelaciones sexuales antes del matrimonio y, por consiguien-
te,les prohibetambién tener hijosantesdeiralaiglesiaacasarse.

En este conflicto estd comprometida toda la familia, asi como
buena parte de la comunidad: la madre, que vivié la misma situa-
cién en su juventud, se hace el guardidn celoso de sus hijas ado-
lescentes, las vigila sin cesar (por lo menos, lo dice), las amenaza y
fustiga duramente cuando sospecha de las relaciones de ellas con
hombres. El padre es generalmente mas condescendiente, no cas-
tiga a sus hijas, sino cuando sumujer se lo exige; lo hace entonces de
mala gana, de modo que las adolescentes dicen adorar a su padre y

37 Vialgunasexcepciones, sin embargo.
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detestar a sumadre. Pero unavezunidas definitivamente a un hom-
bre (no casadas, porque el matrimonio civil yreligioso es sumamen-
te escaso en lazona rural andina) hacen causa comun con sumadre
conrespectoasus hermanasmasjévenes.

Estas mismas adolescentes, sin embargo, v a pesar de lo que
dice sumadre, son de hechomuy libres: van y vienen por toda la co-
munidad, por las lomas y por el valle, saben cémo recortar el ca-
mino a través de bosques y cafetales, se encuentran con varones y
siempre terminan por caer embarazadas. Los otros miembros de
la comunidad ven la cosa con deleite y hacen chistes al respecto.
Sucede a veces que una tia o una comadre anuncie a una mujer que
su hija “se ve con un hombre”. Busca entonces la madre un “bejuco”,
que pone a veces a remojar veinticuatro horas a fin de que sea més
manejable, y pega luego a la hija culpable “hasta dejarla casi muer-
ta”; a menos que esta, prevenida, abandone la casa durante cierto
tiempo y se refugie donde una tia 0 una amiga. La madre no la per-
sigue hasta alli, el castigo se hace solo en la casa. Sin embargo, la
situacién mas corriente es que la chicalogre esconder sus aventuras
hasta estar segura de estar embarazada. A partir de este momen-
to sabe que ya nadie la va a molestar, seguira viviendo en casa de
sus padres, quienes la ayudaran luego de muy buena gana a criaral
nifio, cosa que haran hasta que ella se case (lo que generalmente sig-
nifica que ella se une definitivamente a un hombre), lo que sucede
frecuentemente cuando ellayatiene dos o tres hijos.

Vimos laimportancia que tiene para una muchachael embara-
z0y, ademas, la necesidad de dar a luz y criar a su hijo®, razén pro-
bable porlacual, unavezque cometié “lafalta” sumadre le perdona
automdticamente.

Ahorabien, segtinlacreenciaandina, el nifio siempre es busca-
do por los seres miticos, lo que puede ser una proyeccién al mito del
gran deseo del nifio que hay en las comunidades, y viene a reforzar
enformaderetroalimentacion el deseo de tener hijos:

38 Debohaceraquilaobservaciénde quelamortalidad infantil y prena-
talesaltaenlazonaruralandina, sobretodola primera.
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Grandeseo de tener————deseo de los seres miticos
hijos——————————— de obtener hijoshumanos

El nifio es necesario para atraer los favores de las divinidades
y obtener buenas cosechas, lo que explica ciertos sacrificios y otros
ritos que veremos en los préximos capitulos, y explica también que
las divinidades tengan que buscar por s mismas a los nifios que no
selesofrece, y que esto suceda particularmente en aquellos pueblos
donde se perdieron los antiguos ritos.*

Se comprende entonces que dichas comunidades hayan podido
concebirla “ladrona de nifios”, esa mujer vieja, que jamds ha podido
tener hijos y que se transforma en bruja por celos hacia las mujeres
mas fecundas del pueblo. También se entiende el caso de aquellas
locas que siempre se estan casando y el de las viejas que sufren de
una regresion y creen ser, como en su juventud, mujeres-sin-hijos
que estan por primera vez embarazadas, con el peligro de ser ataca-
das por seres miticos que quieren matar a su hijo. Nos encontramos
entonces ante una serie de oposiciones:

1. La mujer embarazada (muy fecunda) contra la mujer bru-
ja-ladrona denifios (mujer infecunda).

2. La mujer embarazada (fecunda) contra Arca, divinidad fe-
menina fecunda, pero deseosa de obtener los hijos de los hombres.

3. Lamujer-sin-hijos (no fecunda) contra la mujer-con-hijos (fe-
cunda).

4. Elnifo, ser biolégica y socialmente inferior, asexuado y poco
humano todavia, en oposicion al adulto, ser biolégico y socialmente
superior, sexuadoy perfectamente humano.

5. La mujer-sin-hijos, bioldgica y socialmente inferior, asexua-
daeimperfectamente humana, en oposicién al hombre, ser biologi-
caysocialmente superior, sexuadoy perfectamente humano.

39 En estos pueblos volveremos a encontrar al nifio en el ritual de la
Paradurayen el ritual funerario del Angelito.
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La mujer resuelve entonces, gracias a su doble naturaleza, la
contradiccion, que existe entre el nifio y el adulto. En efecto, si ella
permanece toda su vida siendo una mujer-sin-hijos, no obtendra ja-
maselestatusde mujeradultayselallamara siemprenifia, aun sisus
aparienciasson lasdeunaadulta.

Mujer-con-hijos
(sexuada y humana)

Nino
(asexuado e <

inhumano)

Adulto (Hombre)
(sexuado y humano)

Mujer-sin-hijos
(sexuada, no humana pero con
apariencia de adulto)

Y el “pasaje” del cuajo del nifo a la pelota del adulto es dado por
la pelota mediatizadora de la mujer-sin-hijos (6rgano inmévil, me-
diatizador de dos érganos moviles, pero con movimientos opuestos).

(Gréficoquerepresenta el movimiento ascendente dela pelota adulta, elmovimiento
descendente del cuajoinfantily, enelmedio, la pelotainmaévil de lamujer-sin-hijos)

No podemos sino admirar la manera como la ideologfa campe-
sina andina ha sido capaz de crear un 6rgano ficticio para justificar
lainferioridad biolégica y social de lamujer en relacién con el hom-
bre, yasegurar, por consiguiente, ladominacién de este ultimo.

Esta dominacion simbdlica se vuelve a encontrar en el mono-
polio efectivo de todos los cargos de importancia, en particular los
cargos religiosos, como veremos. Pero entra en contradiccion con
la dominacién efectiva de la mujer en el parentesco, en el hogar, asi
como en cierta organizacion del trabajo colectivo en los cafetales.
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CAPITULO
ELMITODE ORIGEN

En el mito de origen hay una unidad c6smica donde los opues-
tos no aparecen como tales sino a partir del mismo origen: el ori-
gen es la aparicion de los opuestos, y los aspectos contradictorios se
unen en un personaje extremadamente paraddjico:

Arco, dios creador y destructor, que da y quita, que pone enfer-
medades y las cura, que favorece la vida y mata... El es inicialmen-
te victima pero luego se vuelve héroe civilizador. Actua localmente
peroesdenaturaleza cosmica.

Este mito de origen, lo mismo que todo mito de origen, supone
el pasodeun estado potencial y universal aun estado real y particu-
lar: en este caso, la existencia del “hombre en los Andes”.

Los mitos estan generalmente expuestos a graves errores de
interpretacion cuando se traducen de una cultura a otra, de una
lengua a otra. Tenemos aqui la suerte de que este gran mito andino
autoctono* el de Arco-Arca, ha pasado de una lengua (indigena) a
otra (la castellana) a través de la interpretacién hecha por aquellos
mismos que posefan aquel mito, lo vivian y crefan en él, y lograron
salvarlo de la destruccién cultural de la Conquista. Lo hicieron pa-
sar asi, junto con ellos, a la nueva cultura impuesta. De modo que

40 Digo “andino” porque lo encontramos en toda la cordillera andina en
el estudio sistematico que realizamos en varias comunidades meri-
defiasy trujillanasy a través de las numerosas exploraciones hechas
ademésen comunidades delostresestadosandinos venezolanos.
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lo encontramos hoy en castellano, idioma del vencedor, idioma del
vencido eidiomanuestro, loque nosfacilitalatarea.

Presento a continuacién este mito, a través de sus cinco ver-
siones principales, las cuales encontré en ciertos paramos y
en Lagunillas, estado Mérida. En cuanto mito de origen no existe en
todaslascomunidadesandinas, pero sien cuanto mitovividoy base
deciertosritualesreligiosos.

Elmito dereferencia

Versionl:
Paramode LaCulata:

Hubo una vez, hace mucho tiempo, una pelea muy grande arri-
ba, allidonde sevedenochela gran manchablanca®. Lamancha
negra de la la gran mancha blanca es el sitio donde se encontra-
ban entonces Arcoy Arca. Esala gran mancha blanca siempre es
peligrosa de noche. Arcoy Arca son dngeles que fueron vencidos
enlapeleaesaycayeronen latierra, dedfa. Cayeronenlalaguna
de Urao, en Lagunillas, y de ahi salieron luego para ensefiar a los
hombrestodo lo que saben ahora.

Es muy curioso que a pesar de esta versién de los origenes, que
presenta a Arcoy Arca como héroes civilizadores, estas dos entida-
des sean temidas hoy en los pdramos, donde se las considera hosti-
lesalos hombres.

Encontramos en esta versién una oposicion entre el cielo y la
tierra, asi como una idea de desorden: lucha en el cielo (en la Via
Lactea, o “gran mancha blanca”), y luego una idea de orden, con la
civilizacién que Arcoy Arcaensefian alos hombres.

Hay toda una serie de oposiciones: mancha blanca / man-
cha negra, noche/ dia, cielo / tierra, cielo / agua terrestre (laguna

41 ViaLéactea.
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de Urao). Finalmente, hay también la idea de la caida, es decir, una
disyuncién entre cieloytierra.

Veamos ahora una segunda versién, recogida en el padramo de
Santo Domingo (el Vado).

Version 2:

Hubo una vez un diluvio, que mat¢ a todos los hombres y ani-
males. Un dia, una pareja de dngeles llamados Arco y Arca cayo
de arriba porque allf hubo una gran pelea. Ellos eran herma-
no y hermana, y muy hermosos. Cayeron en la laguna de Santo
Domingo, de donde salieron luego con un cantaro deagua. Se pu-
sieron entonces a caminar por todos los cerros y se paraban de
vez en cuando para echar un poquito de agua. Ahi donde cafa el
agua, ahi se formaba una laguna. Hicieron asi muchas lagunas,
todaslaslagunas. Perocuandollegaronellosa Lagunillasse que-
bréel cantaroyse formo la tltimalaguna, que esla de Urao. Arco
v Arca quedaron desde entonces viviendo en esa laguna de Urao
en Lagunillas, y salieron de ahi un dfa para crear de nuevo a los
hombres.

Podemos notar el gran parecido que existe entre ambas versiones,
la de Santo Domingo y la de La Culata. La ultima tiene un detalle
menos, el de la Via Léactea, pero tiene otro que no posee la prime-
raversion, y es la descripcidn de la creacién de las lagunasy de los
hombres.

Estas dos versiones me sirvieron de indicador de la necesidad
que habia de continuar la busqueda en Lagunillas, ya que ambas
terminan mencionando la laguna de Urao, la cual se encuentra en
Lagunillas, sitio de donde habria salido, segtin el mito, la civiliza-
ciénandina.

Encontramos en esta segunda versién nuevamente la idea de
desorden en el cielo (gran pelea) asi como en la tierra, donde esta
unida a la idea de destruccion: el diluvio mata a hombres y ani-
males. En oposicién a esas ideas de desorden y de destruccion,
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aparecen luego las de orden y de reconstruccién: Arcoy Arca crean
laslagunas, y crean nuevamente aloshombres.

La oposicién cielo/tierra es acompanada, asi como en la pri-
mera version, de la oposicién cielo/agua terrestre, que la viene a re-
forzar: el agua terrestre es representada esta vez por la laguna de
Santo Domingo, es decir, una laguna preexistente a la caida de Arco
y Arca, pero que fue formada probablemente por el diluvio del prin-
cipio, es decir por un agua de origen celeste. La caida de la pareja di-
vina viene nuevamente a crear una disyuncién entre cielo y tierra.
Estavez, Arcoy Arca son designados como una pareja de hermano/
hermana, asi que empieza aquila oposicién de los sexos.

Aladestruccién (rapida) por el diluvio se opone la reconstruc-
cion lenta: laversion segunda, en efecto, dalaimpresion de lentitud
en la creacién de las lagunas: Arco y Arca caminaron mucho tiem-
po, se paraban de vez en cuando para echar agua... Descubriremos
la consecuencia detallentitud alanalizar otra de las versiones.

Un mediador hace su aparicién: el cantaro (utensilio de arci-
lla cocida) lleno de agua, con el cual la pareja divina forma las la-
gunas, menos la laguna de Santo Domingo, pues el cantaro se llend
con el agua de ella. Ya vimos que el agua de esta ultima laguna se
puede considerar a la vez como terrestre, ya que es preexistente a
la caida delos seres divinos, y al mismo tiempo es celeste: proviene
probablemente del diluvio, y es vertida desde arriba por la pareja.
Sabemos que el agua que “cae” siempre es asimilada alalluvia (agua
celeste): el gesto del hacedor delluvia esun ejemplo deello.

Lamediacién seacaba, sin embargo: el cadntaro se quiebra para
formarlaultimalaguna, laque constituird en adelante lamoradade
los seresdivinos.

En cuanto a la disyuncién creada por el diluvio y por la caida
de los dangeles, podemos decir que conserva este sentido en el caso
del diluvio ya que este afecta a hombres y animales, de ahi la idea
de discontinuidad, pero que se invierte luego con la caida de Arcoy
Arcaya que esta contribuye a la re-construccion, es decir a la conti-
nuidad.
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Version 3:

Lastres proximas versiones fueron conseguidas en una misma
comunidad de Lagunillas, de nombre “Pueblo Viejo”. Se habia bus-
cado al principio al azar en esta zona, pero decidi pronto concen-
trar la atencién sobre el estudio de Pueblo Viejo ya que era la inica
comunidad en tener la reputacion entre todas las demads de ser “de
indios”. En otros caserios de Lagunillas se consiguieron solamente
creenciasmuy similaresalasde La Pedregosa, por ejemplo42, mien-
tras que en Pueblo Viejo descubrimos tres versiones del mito de ori-
gen, delascuales presento aquila primera.

Version 3a:

Hace mucho tiempo, la laguna bajo un dia volando desde los pa-
ramos*. Se posé primero en el cerro San Miguel, donde aparecié
primero. Pero no le gustaba ese sitio. Dicen que hubo una noche
una tempestad muy grande y que al dfa siguiente la laguna apa-
recio alos hombres de entonces, que eran indios todos, en el sitio
donde seencuentraahora, en Lagunillas.

Laidea de “bajada” sustituye aqui a la de la caida y se repite: la
laguna baja dosveces, la primeraella se posaenel cerro San Miguel,
la segunda vez en Lagunillas (en el valle). Aparece una nueva opo-
sicién: entre el cerro (que no le gusta a la laguna) y el valle (que le
gusta). El descontento y el contentamiento sustituyen, por consi-
guiente, ala peleay la creacién, en términos mucho més suaves; asi
como la tempestad sustituye al diluvio y da una idea de desorden y

42 Jacqueline Clarac. La cultura campesina..., op. cit.

43 Existeenlacordillerade Méridaunaleyenda segtinlacuallos princi-
pales picoso paramos serian cinco dguilas blancas que aveces levan-
tan vuelo (scuando los paramos ya no tienen nieve?) ;Habria alguna
asociacion entre esos paramos-aguilas y esa laguna que también
vuela? Ningtin campesino hace conscientemente esa asociacion.
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de destruccion, pero menos fuerte que en el caso del diluvio. Como
no se menciona ninguna destruccion en esta versién, tampoco es
necesario que hayareconstruccién enella.

Se produce un cambio: Arco-Arca (pareja de angeles, o pareja
de hermano-hermana) que “caen”, han sido sustituidos por la “lagu-
na que bajavolando”. De modo que lalaguna de Urao, que era objeto
de creacion en las versiones anteriores, se ha vuelto ahora agente de
su propia formacién. Veremos cémo, en la préxima version, la pre-
sentaran primero como objeto, luego como sujeto de su formacion.

Version 4 (o version 3b):

Ahidondeesta ahora la laguna, habia antafio, hace mucho tiem-
po, un punticodeagua. Unosindios, que pensaban que ahi podia
haber oro, empezaron a excavar en el sitio. Cuando les faltaba
poco por excavar hubo una noche una tempestad muy grande.
Todoslosalrededores donde antes habia muchas casas, terrenos,
potreros, todo eso se ahogd y desaparecié en una inundacion.
Soloqueddlalaguna.

Elprimer sitio donde se instald ella fue en la Capellania, perono
le gustaba ese sitio, asi que lo dejo para instalarse aqui mismo,
en Lagunillas; pero dejo un pedacito de ella en Capellania, pues
no encontraba espacio suficiente en Lagunillas.

Ese pedacitode Capellaniaeselojodelalaguna. Dicen queellaes
tuertay que tiene un ojo azuly otro claro. El agua del ojo claro es
dulce, el ojo claro se encuentra al pie del ceibo. El agua del otro
ojoesmala.

Esta vez encontramos que la “caida” y la “bajada” (rapida) fue-
ron cambiadas por una “bajadalenta” (ya que los indios “excavan la
tierra”), que se invierte luego en “subida”, puesto que la laguna llega
alasuperficie desde el fondo delatierra, gracias al hueco hecho por
loshombres.

La oposicién entre arriba, y abajo, que habiamos encontrado
primero entreel cieloylatierra ha sido sustituida por una oposicién
superficie-profundidad de la tierra, con un mediador entre ambas:
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los hombres (indios) que excavan. La laguna es por consiguiente el
resultado de esa mediacién al principio, pero luego se vuelve agente
de su formacién puesto que se muda més abajo del sitio donde esta-
ba, “porque no le gustaba”. Tenemos entonces, una tras otra la idea
de bajada como mediacién entre arriba y abajo, luego la idea de su-
bida, y de nuevo la bajada, habiéndose transformado el objeto de la
accién en sujeto de estaaccion.

La oposicion arriba/abajo se acompana de una oposicion de
tipo horizontal: puntico de agua (en Capellania) /laguna grande (en
Lagunillas); ojo claro/ojo azul; ojo bueno/ojo malo.

La tempestad (agua celeste) provoca una inundacién y todo se
ahoga; nos encontramos asi de nuevo ante la idea de destrucciény
de desorden, que debiera ser compensada después, segtin la légica
delasversionesanteriores, por unareconstruccion, o unacreacion,
peroesta ultimaideano existe en estaversion.

Observaremos, sin embargo, que no se especifica en ella que
los hombres hayan perecido en la inundacién: solo se habla de las
casas, de los terrenos y de los potreros. Finalmente, se indica que
la laguna tiene dos aguas, las cuales se encuentran en oposicién:
el agua buena, o dulce (del ojo claro) podria ser considerada como
compensadora del agua maléfica (del ojo azul), la cual fue también
causadeladestruccion.

Version 5 (o version 3c):

Hace mucho tiempo habia, en el sitio donde ahora se encuentra
la laguna, una casa. Una noche de gran tempestad llegd a esa
casa una pareja de viejitos para pedir posada. Llevaban dos ta-
paritas que chillaban como pollitos. La gente de la casa les dijo
que podian dormir en la parte de atrds. Pero como las taparitas
chillaban mucho, los amos de la casa se pusieron bravos y pre-
guntaron a los viejitos que qué habia en ellas. Como no querian
contestar, se les dio la orden de irse, pero dijeron que no se iban
pues en realidad todo aquello les pertenecia. Cuando la gente de
la casa desperté al dia siguiente vié cémo habia un pocito cerca
dela casa. Al otro dfa este pozo habia crecido. Crecio tanto que
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termino porinundar todalaregién, y se ahogaron todos los hom-
bresyanimales. Solo quedd lalagunay los viejitos que vivian en
el fondo de ella, de donde ellos salian para ensefiar cosas a los
hombres: Arco les ensefid la agricultura, v Arca, la medicina.
Arcatambiénensendalas mujereslaalfarerfa, que no debetener
colores.

Como podemos observar, es solo al final de esta versiéon que los
dos viejitos son identificados como Arco y Arca. Los dos hermosos
dngelesde las primeras versiones se volvieron viejos (;feos?), y se ig-
norasu procedencia. Eslaunica versiéon donde no aparecelaideade
“bajada” ode “caida”.

La pelea de las primeras versiones ha sido sustituida por una
disputa entre los amos de la casa y los futuros amos de lalaguna. El
objeto de la disputa lo constituyen las dos taparitas, las cuales ser-
virdn luego de instrumento para la formacién de la laguna (por lo
menos, lo podemos suponer).

La idea de desorden inicial esté presente todavia, y es reforza-
da por la inundacién en la cual perecen hombres y animales. Esta
inundacién se realiza en tres tiempos, es decir lentamente, pero
también provoca como anteriormente la discontinuidad de las
especies.

La destruccion, y por consiguiente, la discontinuidad, va a ser
compensada nuevamente aqui por una reconstruccion: en efecto, y
aunque no se haya especificado que los viejos, es decir, Arcoy Arca,
hayan creadonuevamente alahumanidad, se puede suponerya que
esta habia desaparecido en la inundacién, y que luego los dos per-
sonajes “ensefiaron cosas a los hombres”. Con esta versiéon vemos
que la civilizacién es concebida a través de la dualidad sexual: Arco
ensefa la agricultura a los hombres (varones), y Arca les ensefia la
medicina, mientras queellalesensefialaalfareriaalashembras.

;Por qué la pareja esta vieja en esta tltima version? ;Debemos
comprender que Arcoy Arca caminaron tanto tiempo a través de los
cerros andinos (como se indica en la segunda version), en su periplo
de formacion de las lagunas, que llegaron ya viejos a Lagunillas? La
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vejez nos indicaria entonces la duracién de formacién de las lagu-
nas, olaedad muyantiguade Arcoy Arca.

Pero, ;por qué dos taparitas? y spor qué chillaban? Es probable
que sea con su agua que se haya formado la laguna; de todos modos
su contenido era sagrado y secreto, y es muy probable que se tratase
delamismalaguna, que chillaba para escapar, “como pollitos”. Esta
ultima metédfora puede ser un indicador de la juventud de la laguna
para esa fecha. Esta, en efecto, en el mito vivido actualmente “da
unos bramidos”, no “chilla”, pero es evidente que ahora se trata de
unalagunaadulta.

Encontramos en esta versién el desdoblamiento de Arcoy Arca
en dos taparas (sde agua?) que llevan ellos mismos y con las cuales
formaran el primer pozo, que luego se transformara en laguna,
dondevivirdn. Lalaguna es, por consiguiente, objeto de laaccién de
losviejos al principio, con un intermediario: las taparitas, utensilio
naturalyaquesetratadeunafruta crudaysecaquesirve parallevar
agua, al revés del cantaro de la versiéon 2, que es un utensilio de ba-
rro cocido, es decir, un objeto artificial.

Lalagunasevuelve luego, sin embargo, nuevamente, agente de
su propia formacién como en la versién 4; solo que en esta ultima
se desplaza “bajando” mientras que aqui se desplaza con un movi-
miento horizontal (el pozo crece masy més hasta extenderse a toda
laregion).

Hemos encontrado, por consiguiente, en todas las versiones la
idea de destruccion primordial, que conlleva obligatoriamente una
reconstruccién; o una discontinuidad que conlleva, a su vez una
continuidad, siendo ambas asociadas con el agua.*

También hemos encontrado laidea de oposicién entre arriba y
abajo, siendo representada esta a veces por la oposicion entre cielo/
tierra, a veces por la oposicién entre agua celeste/agua terrestre, a
veces también por otraentre el pAramoyelvalle.

44 Jacqueline Clarac. Etnografia cronolégica..., op. cit.
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Arriba Abajo

Cielo _ - = - — — Tierra
- +

Agua celeste <F _ = = = — — {> Agua terrestre
P4dramo <F o $ Valle
Cerro

A esa oposicion entre arriba y abajo se asocian entidades divinas, que
“caen”, “bajan”, son “excavadas” o “suben’, o se “extienden’.

Vi V2 V3 V4 V5

ARRIBA Aire (Cielo) J7 $

Piramo
<>
Tierra élr

ABAJO Bajo-tierra

Ahora bien, ;quien baja, o cae, o sube, o se extiende?
Versién 1: Arco y Arca
Versién 2: a) el diluvio
b) una pareja de dngeles (Arco y Arca).
Versi6n 3: a) la laguna
b) la laguna
Version 4: a) la laguna
Versi6n 5: a) un pozo (la laguna)
Nos encontramos asi siempre ante unas entidades fuertemente
identificadas con el agua. En cuanto a los mediadores, son:

Versi6n 1: ningtin mediador

Versién 2: el cintaro

Versi6n 3: ningtin mediador (laguna = agente de su propia formacién).
Versién 4: unos hombres (indios).

Versién 5: dos taparitas.
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Hay una fuerte influencia del medio ambiente en este mito: las
lagunas y los cerros son en efecto lo mas espectacular que hay en
el paisaje andino. La “bajada” de la laguna, desde los paramos (asf
como también los santos “bajaran”, paravolver a subir luego) refleja
la experiencia cotidiana del campesino andino, quien siempre esta
bajando y subiendo. Los pdramos se encuentran arriba como el cie-
lo:entodalazonadelacordilleralos pdramos estan casi siempre cu-
biertos de nubes, menos en horas tempranas de la mafiana. Es muy
raro que se pueda verlos después de las diez de la mafiana, de modo
que esto facilita su identificaciéon con el “cielo” o el “aire”, estas dos
palabras son equivalentes en el lenguaje andino ya que se expresan
con el mismo término: “aire”, generalmente utilizado en plural: “los
aires”.

De modo que todo lo que es paramo, cerro, pico, es equivalente
del cielo, o de arriba. Es interesante observar que, en las versiones
encontradas en los paramos (de La Culata y de Santo Domingo) el
mito hace caer del cielo a Arco y Arca pues, en esa zona paramera,
solo el cielo se encuentra mas arriba; mientras que en Lagunillas,
que estaenunvalle, lalagunabajavolando desde los paramos, pues
esos, vistosen la perspectiva de losvalles, se unen con el cielo.

Arribaes por consiguiente el lugar de origen de lo divino, y ten-
dra una connotacién positiva en relacion con abajo, lugar profano
dondevivenloshombres.

El sexo masculino, que tiene una connotacioén positiva en rela-
cién con el sexo femenino (ya vimos como el hombre se considera
enseguida “completo” mientras que la mujer es completa solo si lo-
gra tener hijos vivos; la “pelota”, érgano del equilibrio y de la con-
cepcidn, y el alma del hombre varén tienen mas fuerza vital, su
“sentido” es méds desarrollado); la entidad masculina (Arco) se aso-
ciacon arriba, mientras que la entidad femenina (Arca) es asociada
enlacreencia, como veremos, con abajo.
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CAPITULO?2

ELMITOVIVIDO: CREENCIAS ACTUALES CON
RESPECTOALAPAREJAARCO-ARCAY ALASLAGUNAS

;Permanecen esos personajes (Arco, Arca, las lagunas) fijos en
el mito de origen, o han evolucionado?

Los volvi a encontrar en todas las creencias andinas, pero es-
pecialmente en las zonas donde hay lagunas y sobre todo entre “los
indios de Pueblo Viejo”.

A.Creencias en Pueblo Viejo de Lagunillas

Lalaguna se llama “dofia Simona”, aunque algunos también la
llaman “dofia Josefa”. Es una viejita que vive en el fondo de la lagu-
na, donde posee unaciudad hermosa.

Sumarido se llama “don Simén”, pero también lo llaman “don
Vicente”, “don Antonio”, “don Francisco”y “San Bailén”. No vive en
lalaguna, sino arriba, en los “cerros”, ahi donde estdn las “piedras
sagradas” que son: “la Piedra de la Trampa”, que es don Simén, la
“Piedra del Platanal”, que es don Antonio, la “Piedra del Fraile”, que
esdon Vicente, yla “Piedrade San Bailén”, que es San Bailén.

Dofia Simona sale de vez en cuando de la laguna, bajo la forma
de una mujer muy vieja, o de una enorme “culebra”, “negra como un
cochino”. Necesita tener servidores, razon porlacual sellevaal fon-
dodelalagunaalosnifos quese pierden enlasorillas de esta. No se
debe buscar, por consiguiente, a un nino perdido en los alrededores
delalaguna, puessisus padresinsisten en buscarlo, lalaguna mata
al nifio. Si por lo contrario los padres esperan con mucha pacien-
cia, pueden pasar varios afios pero un buen dia vuelve a aparecer
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el nifio, ya crecido, y “es el mejor médico que hay”, pueslalagunale
ha ensefiado todos los secretos de la medicina. Esos médicos son los
“mojanes”, “que saben hablar el lenguaje de la laguna”, ya que han
vivido en suinfancia en sufondo y han sido sus discipulos. También
conocen el lenguaje de los aires y son los tinicos en poder mandar a
estos (es decir, alas entidades que pueblan el aire o cielo).

Paradescribirellenguaje de lalaguna, utilizan los campesinos
la palabra “bramido™ la laguna da bramidos, sobre todo cuando
estd “brava’ todaslaslagunasdan bramidos, ylos mojanes también
saben hacerlo. Se oye a menudo decir en Lagunillas que, cuando la
laguna estd brava “da tres bramas”, después de lo cual “uno puede
estarsegurode queellasevaatragaraalguien”.

Antes de continuar con el mito, debemos hacer una pequena
observacion de orden lingtiistico: los lagos se llaman siempre “la-
gunas” en los Andes, pertenecen por consiguiente al género feme-
nino, lo que facilita su identificaciéon con Arca, la entidad hembra.
Asimismo, las culebras también pertenecen al género femenino, y
esaesunadelasformasmaéscorrientes que toman Arcaylalaguna.

Alalaguna le gusta que le hagan ofrendas, sobre todo que le
den las “primicias”, lo que en su caso concreto significa: los prime-
ros huevos de una gallina, una gallina que pone por primera vez, la
primeralechedeunavacaodeunacabra, las primerasmazorcasde
maliz, el primer miche que se fabrica o que se compray, en general,
todoslos primeros frutos delatierra al cosecharlos. Se debe agregar
a esta lista el primer nifio de toda mujer, sacrificio que antafio era
obligatorio.

Alalagunale gustatambién mucho el “chimd”, que siempre se
le ofrece cuando se le quiere pedir un favor. En cambio asegurara
ellaunasbuenas cosechas, suficiente aguay fertilidad para las mu-
jeres; también dard el permiso a algunos de sus favoritos para reco-
ger los juncos de sus orillas, con los cuales se hardn las esterasy las
escobas, que luego se venderdn en el mercado (las esteras son feme-
ninas, lasescobas masculinas).

El que haya tenido la precaucién también de hacer un contrato
conellalapodrd cruzarcuando seanecesario, cuiddndose de hacer-
lo a ciertas horas nada mas. Pero nadie, absolutamente nadie tiene
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derechoabafiarseenellaniahablarenvozaltaensusorillas, loque
se consideracomo una abominable falta de respeto.

Se debe hacer las mismas ofrendas a las “piedras sagradas”,
mediante lo cual ellas favorecen también la agricultura y permiten
ademdsalos campesinos subir por cerrosy paramos sin peligro.

Por extension, toda “piedrita”, con tal sea tallada de modo espe-
cial poniéndole ademds algunos colores*, podra servir en el ritual
de fertilidad de los campos: “se siembra” una en el terreno de unoy
se le dice: “Que sea buena la cosecha”, y luego se la riega con aguar-
diente dejando caer este “desde muy arriba”, como si fuera lluvia, y
diciendo: “Que llueva y te llevaremos ofrendas”. Se le llevan enton-
ces ofrendas a la piedrita sembrada, asi como a las grandes piedras
sagradasdeloscerros.

Version delos mojanes de Lagunillas*

Los mojanes admiten todos que conocen en efecto el lenguaje
delasaguasydelosaires, ydicen habersidoiniciadosa su profesién
por otro mojan. Sin embargo han sido destinados a menudo desde
suinfancia a dicha profesién, y se les ha hecho al nacer una “prepa-
racion” diferente dela que se acostumbra a hacer alos demédsninos.

He aquila descripcién de su preparaciéon por un mojan que es
el segundo en prestigio en la zona: tres mojanes hicieron el ritual.
Bafiaron primeroalnifioenlalaguna, luego en una ponchera donde
habian puesto “vino de hojas de apioyde achiote”. Despuésle dieron
de beber un poco de agua de la laguna antes de ponerlo al pecho,
y los mojanes “recogieron una piedra por el lado del levante, otra
en el poniente, otra hacia el sur, pusieron esas tres piedras en una

45 Enciertossitiosse utilizan sintallarysin pintarlas.

46 Hay siete mojanesde granimportanciaenlazonade Lagunillas, ade-
mas de dos “yerbateras” de gran fama. Son respetados y temidos por
todaslas comunidades. Meinhibo de dar susnombresy donde viven,
porrazones obvias.
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ponchera de aguardiente y entonces volvieron a bafiar al nifio con
eseaguardiente”.

“Los mojanes dicen que han aprendido a volar con sus maes-
tros: Nosotros volamos para ver cosas del otro mundo, y nos ayuda
un espiritu del aire en forma de nube”. Para hacerlo, toman forma
dezamuro.

A fin de ilustrar la importancia de los mojanes se cuenta en
Pueblo Viejo, por ejemplo, que un dia un mojan se fueala “nacién de
los médicosde Holanda”. Alli sele hicieron un montén de exdmenes
paraver “sisabia”. Pasdtan bien losexdmenes que le preguntaron de
dénde venia y contestd: “De Lagunillas” Asi que los otros médicos
dijeron: “En Lagunillasjsi hay hombres que saben!”

Este cuentico tiene su importancia: viene a confirmar, antes
que todo, el significado que tiene esta zona de Lagunillas desde
el punto de vista de la medicina y de la hechicerfa en Los Andes.
Ademads, muestrael orgullo que siente la gente de esas comunidades
por sus propios médicos, sin dejarse impresionar por la medicina
occidental?. También nos muestra que existe todavia una capaci-
dad creadora que se sigue manifestando al integrar los datos del
exterior para hacer valer nuevamente su propia identidad cultural
y étnica: la nacién de los médicos de Holanda se ve obligada a in-
clinarse ante el conocimiento que tiene un médico de la “nacién de
Lagunillas”. En Pueblo Viejo se utiliza todavia en efecto este térmi-
no de “nacién” con el sentido que tenia al principio de la Conquista.
Losespafiolesdiferenciaban entoncesalosindigenasen “naciones”.
Y como oyeron hablar en Pueblo Viejo de una “nacién” que se lla-
maba Holanda a través de un extranjero de dicha nacionalidad que
dirigi¢ durante algin tiempo la pequefia empresa de extraccién de
urao de la laguna, asimilaron este término con el mismo sentido

47 En otras comunidades la medicina occidental estd penetrando mas
cada dia, aunque no logra jamas desplazar a la otra porque no ha po-
dido demostrar todavia que realmente puede curar. Existe cierto es-
cepticismo hacia ella, pero tiene la ventaja de pertenecerala ciudad,
yalos“ricos”, loquele datambién cierto prestigio.

97



98

JACQUELINE CLARAC DEBRICENO
Diosesenexilio

queellosle dan, eintegraron esa “naciéon de médicos” através de un
cuento propio.

Los mojanes cuentan el mito de origen tal como se encontroé
también en los pdramos: Hubo una noche una gran batalla en los
aires,ylapareja Arco-Arca, que perteneciaentoncesala Via Lactea,
fuevenciday cay¢ enlatierra, durante el dia, razén por la cual se ve
ahora a Arco sobre todo de dia. Hubo un gran diluvio asullegada, y
todo se ahogd. Solo sobrevivieron las lagunas, que son las “hijas de
Arcoy Arca”, porque Arca es “lalaguna de Urao, que es madre de las
otras lagunas andinas”. Arco y Arca son definidos por los mojanes
como “unos espiritus del Agua sembrados en la tierra para civilizar
aloshombres”, pues estos vivian antes “como animales”.

Arco les ensefié la agricultura y como hacer las “acequias” en
tierras demasiado secas, como en Lagunillas, por ejemplo, o en
Acequias. Arca les ensefi6 la medicina y a las mujeres les mostro
como se hace la alfarerfa. Esta no puede tener colores, pues seria
muy peligroso: constituirfa en efecto una falta de respeto para Arco,
queesel “amodelos colores”.

Lalagunade Uraoy Arca son la misma cosa, dicen los mojanes.
Alpreguntarleslarazoén porlacuallosdeméscampesinosdicen que
son dos cosas distintas contestan: “Ellos no saben. También dicen
que Arcoy Arca son malos, por lo contrario, son espiritus del Agua,
sembrados en la tierra, que son buenos para la salud de la tierra y
paralasalud del hombre”.

Acausadeesto “sedebe hacersacrificiosyofrendas”alalaguna
de Urao, asi como a todas las lagunas, que son sus hijas, y también
alos pozosy puntos de agua, pues en estos ultimos viven a menudo
unos Arquitos. Esos son muy traviesos, y se ponen bravos si no se
les hace las mismas ofrendas que a Arco y Arca (nunca se habla de
hacerles sacrificios). A tales Arquitosla gente los llama también “en-
cantos”ylestienen miedo).

No hay razén para temer a Arco y a la laguna dicen los moja-
nes, “si se les respeta” y si se cumple con lo que se les debe. Hay que
“suavizarlos” con todolo que les gusta: los primeros huevos (yemas)
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de las gallinas, la primera leche, las primeras mazorcas, el primer
miche, yles gusta antes que todo el chimé.*

Hay que hacerle también anualmente un sacrificio de nifio a la
laguna, para que sea buena, es decir, para que ella dé alos hombres
suficiente agua para sus tierras, buenas cosechas, muchos nifos, y
para que les permita recoger el urao de su fondo y los juncos (llama-
dossobre todo “paja” o “macoya”) de susorillas.*

Antafio, dicen los mojanes con nostalgia, se hacfan muchos sa-
crificios a las lagunas. Entonces los hombres tenian més cosas, sus
cosechas eran mejores, la laguna era mayor que ahora, porque se la
respetaba més. Los sacrificios tenian que ser de recién nacidos, ni-
nosyanimales. Hoy se hacen muchomds raramente, perolalaguna
se venga: los hombres son mads pobres, tienen menos agua, menos
tierras, losjovenesya se ven obligados a irse para conseguir trabajo,
lamedicina se pierde, las costumbres se pierden.

Los ninos sacrificados han de ser (o habian de ser) “primogé-
nitos, recién nacidos, indios y no bautizados”, para que lalaguna se
contente. Cuando no se los da voluntariamente, la laguna los “roba”
ella misma. Antes se le ofrecia también oro: fruticas de oro sobre
todo.

Los sacrificios y ofrendas se pueden hacer individualmente
todoelafio, pero un mojan ha de hacerlosunavezalafio paratodala
colectividad. Esteritual serealiza a principios de enero, al principio
delasequiaanual, ysehacedenoche.

A la laguna le gusta el “silencio”. Detesta el ruido, pero se la
respeta menos cada dia, “desde que ha llegado la nueva nacién”, es

48 Es importante recordar aqui que el chimé se hace agregando urao
al tabaco, y que el urao se recoge en el fondo de la laguna del mismo
nombre, en Lagunillas.

49 Esa “paja” sirve para hacer los techos de las casas tradicionales, as{
como lasesterasylasescobas. Lostechosylasescobasson del género
masculinoy porestoloshacenloshombres, lasesterasson del género
femeninoylashacenlasmujeres. “Cuando hay demasiada paja en sus
orillas sellamamacoyayla Culebrallora” dicenlos campesinos.
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decir, la gente de la ciudad, que viene a pasear los fines de semana
alrededor de la laguna, se rien, gritan, hacen mucho ruido con sus
carros y sus motocicletas. Hasta se atreven a bafiarse en la laguna,
pero esta se venga: de vez en cuando se traga a uno de esos, desapa-
rece, no se vuelve masnunca a encontrar, pues la culebra gigante se
lollevaal fondo.

Cuando se pone brava la laguna se agita, se cubre de olas que
hace la Culebra, ella da bramidos y se oye de muy lejos. Todos se es-
conden entonces, pues se sabe que “esta buscandounavictima”.

Esmuy probable que desaparezcaundia, que sevayaaalgunlu-
gar donde se le tendrd mayor respeto: esta serd la peor desgracia que
pueda suceder pues, ;qué haran los hombres sin la laguna? Menos
mal, dicen los mojanes, que ella es muy paciente, hasta tiene dema-
siada paciencia; pero ella “se encoge” méds y mas, lo que prueba que
esta descontenta y que “esté preparando viaje”. Antes ocupaba todo
el valle, era en el tiempo de la “nacién vieja, el tiempo de los caci-
ques del pueblo, que se llamaban Salazar, Rangel, Flores, Marquez,
AnguloyDiaz”. Esaerala “Nacién delosIndios”.”

Vemos repetirse hoy una situacion que ya se habfa dado en el
mito: a la laguna no le gusté el sitio de Capellania (Version 4) ni el
cerroSan Miguel (Versién 5) de modo que habia bajadoa Lagunillas.
Ahora los campesinos prevén una nueva salida de su laguna de
Urao, porque ya no le gusta Lagunillas; solo que la causa de su des-
contento se encuentra esta vez en el ruido y el desorden causados
porla gente de la ciudad, asi como en la falta de respeto que las nue-
vas generaciones le muestran.

Como prueba de tal descontento se encoge mas cada dia, a la
inversa de lo que sucede en la version en donde de puntico de agua
paso a ser charco y luego se transformdé en una laguna que ocupd
todo el valle. Vemos nacer entonces una nueva version que reinter-
preta la nueva situacién vivida por la region (desarrollo del siste-
ma capitalista, agrandamiento repentino de la ciudad de Mérida,

50 Palabrasdeunodelosmojanes.
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creacién de autopistas®’, contaminacion creciente, busqueda de la
zona rural en los fines de semana por los citadinos) y la reinterpre-
ta en el marco de la estructura mitica tradicional. En este marco la
“nueva nacién” (o esta nueva cultura) es percibida como una civili-
zacion “ruidosa, desordenada, destructora por los indios de Pueblo
Viejo”.

Podriamos, por consiguiente, procurar transcribir aqui esta
nueva version del mito:

Lalaguna de Urao ocupaba todo el valle de Lagunillas, pero un
dfavino unanueva nacion, que hizo tanto ruido que lalaguna se
vengo tragando a esa gente que era llevada hasta el fondo por la
Culebra. El desorden aumentaba, los jovenes le faltaban el res-
petoalalaguna, de modo que esta se puso muy bravay empezoé a
encogeryaprepararsusalida...

Encontramos aqui la misma idea de “pelea” y de desorden que
hay en todas las versiones. La laguna de Urao sustituye, sin embar-
go, ahora a la Via Lactea (o Gran Mancha Blanca), con el doble signi-
ficado positivo-negativo que tenfa esta antes de la pelea (cuando ella
integrabaalapareja Arco-Arcatodavia).

Eldesordenyla destruccién son fomentados esta vez por los des-
conocidos que llegan de la ciudad, lo que significa también la muerte
paraellos, ya que lalagunalos traga, asi como el diluvio (Version 2) y
lainundacion (Versiones4y5) hicieron antafio pereceraloshombres.

La pelea (Versiones 1y 2), la disputa y la ira de los amos de la
casa (Versién 5) han sido sustituidas por la actitud irrespetuosa de
losjévenesylairadelalaguna.

Esta versiéon moderna del mito se encuentra todavia inacabada
ya que estd naciendo; de modo que se queda en la mencién de la sa-
lida previsible de la laguna hacia un nuevo destino, sin que se sepa
todavia si seguird ella “bajando” o si, al contrario, volvera a subir

51 Lanueva carretera de entrada al pueblo de Lagunillas pasa ahora en
pleno centro de Pueblo Viejo.
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hacia el pdramo; tampoco sabemos si podra hacer su reaparicién la
ideadereconstruccion.

Otra cosa que no le gusta a lalaguna, es que le “roben” sus ani-
males, pues estos “pertenecen a dofia Simona”. Aquellos que los
roben a pesar de todo, o que corten sus juncos sin permiso, son irre-
mediablemente castigados. La laguna devuelve “a veces sus cuer-
pos, para que los encuentren los hombres y comprendan el castigo
que recibieron, pero sus almas quedan en el fondo, para trabajar
paradofia Simona”.

Los animales que pertenecen ala laguna son las gallinetas y aga-
lletas, las tortugas, los peces, las ranas, los sapos, las culebras y los
murciélagos (aunque estos iltimos sontambién animales de brujeria).

Veamos a continuacion la clasificacion de los animales, que
reconstruf a partir de los datos recogidos en Pueblo Viejo, en La
Pedregosayen Valle Grande (Edo. Mérida).

Como se puede observar, hay dos categorias que tienen relacion
con la tierra: los animales domésticos y los animales del monte (es
decir, los que se encuentran en el medio ambiente natural del hom-
bre sin ser domésticos, categorias1y2).

Luego tenemos las que se relacionan con el aguay con el aire
(categorias 5, 6, 7y 8) y tal vez podamos considerar como interme-
diariaslas quetienen relaciéon con el hombre, es decir, con la tierra,
pero que pertenecen al mismo tiempo a otro dominio: el de la muer-
teydelabrujerfa (categorias 3y 4).

Siendo tan importantes laslagunas en los mitos y en la vida del
campesino meridefio, me ocupé también de reconstruir su genea-
logia, la cual hice a partir de los datos recogidos en Pueblo Viejo de
Lagunillas, donde los indios de Pueblo Viejo han conservado mas
que en otras comunidades la cultura que ellos heredaron de sus an-
tepasados.

En esta version de la genealogfa de las lagunas que logré re-
construir se consiguen las relaciones de parentesco como siempre
las hay en todo mito, como lo demostré ya Claude Lévi-Strauss. Esas
relaciones de parentesco no son contradictorias dentro del mito,
pero lo serian si se dieran en la sociedad humana: Arco y Arca son
hermanoyhermana, perotambién maridoymujer.
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CAPITULO 2 El mito vivido: creencias actuales con respecto a la pareja Arco-Arca y a las lagunas

Las generaciones I y II se diferencian en el mito de origen ya
que Arco y Arca crean las lagunas (incluyendo a la de Urao), pero

se confunden enla creencia pues la laguna es también Arca (o dofia

la Piedra de la Trampa es don Simén, el mari-

do-hermano de dofia Simona, es decir, Arco.
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Notasexplicativasacercadelosanimalesque aparecenenlaclasificacién:
1.El“pisco” eselnombre andino del pavo.

2.La“ardita” eslaardilla.

3.El“cocuy” esuninsecto, un coleéptero, luminoso de noche y muy escaso,
mientras que la luciérnaga es muy comun en Los Andes. El cocuy es lige-
ramente mayor que esta, tiene las antenas largas y peludas, emite una luz
rojiza, mientras que los campesinos consideran que la luz de la luciérnaga
es mas bien verde. No temen a esta mientras que tiemblan cuando entraun
cocuy de noche a su casa, pues es un “muerto que viene areclamar algo que
seledebe”.

4. El “guainis” es un pajaro negro, del cual se dice en el esta-
do Mérida (zona rural) que “no es un pajaro, es un animal”, “pues
vive con las vacas”. Se utiliza su higado para hacer filtros de amor
para las mujeres, y su corazén para hacer lo mismo cuando se tra-
ta de hombres. Su nombre cientifico es crotophaga ani, de la familia
deloscuclidae.

5. No pensé que fuera necesario establecer también una categoria paralos
peces de rio, pues estos pertenecen también a Arca, es decir ala laguna. El
campesino andino que sigue la tradicién autéctona no pesca. Come pesca-
do salado aveces, que compra en el mercado (importado de otras regiones),
costumbre que tiene parala Semana Santay que visiblemente fue impuesta
por los espafioles. Los peces vivos son para él animales sagrados, porque
pertenecenalalagunaoaArca, que eslomismo.

6. El “surrucuco” es el nombre merideno de la lechuza (otus, familia de los
strigidae).

7. El “murciélago”, es a la vez animal de brujeria y animal de la laguna: el
murciélago es de brujeria porque vive en el maitin (nombre meridefio para
el“matapalo”), arbol que pertenece por excelenciaalasbrujasenlaconcep-
cién del campesino meridefio. Hay dos especies que anidan en dicho drbol.
Susnombres cientificos son: el artibeusjamdicensisy el artibeus lituratus.
Elmaitinesun phicus.

8.Las“gallinetas”y “agalletas” sonaves que se ven sobrelalagunade Urao.
9.Las “lagartijas” sonlagartos. Las especies comunes en los valles dela cor-
dillerason:losguecénidos (tambiénllamados “tuqueques” enciertasregio-
nes de Venezuela), el cnemidophorus (de rayas verdes y anaranjadas), y el

ameiva (ameivaameiva), de color marrén.
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CAPITULO 2 El mito vivido: creencias actuales con respecto a la pareja Arco-Arca y a las lagunas

10. La“culebra” enla categoriadelos “animales de Arco” esuninsec-
tograndeyque vuela. Esde color oscuro, aunquetiene reflejosenlas
alasylaespalda. Esmuyescaso, yloscampesinoslotemen. Nohe po-
dido conseguir su equivalente “cientifico”. El término “culebra” tie-
ne, por consiguiente, un triple significado en el estado Mérida (zona
rural): a) indicaesteinsecto; b) una culebraordinaria; c) cuandosele
agrega el calificativo “enorme” significa la “culebra mitica” que apa-
rece en las lagunas y a veces sale también a tierra para atacar a las
mujeres en estado.

11. E1“faro” esel nombre andino parael rabipelado. Se trata dela es-
pecie didelphis albiventri, siendo las otras dos especies el didelphis
marsupialis (en el Amazonas) y el didelphis virginianus, u opossum
(de América del Norte). El rabo del faro, al tostarlo, sirve para curar
elasma (en Los Andes).

12. El “airén” es un “pajaro que tiene el canto muy triste y que anun-
ciala muerte”. Nolo puse en la categoria de “los muertos”: a) porque
solo anuncia la muerte, mientras que el cocuy es el muerto mismo;
b) porque se indica siempre que se trata de un “animal del agua”. Su
nombre cientifico seria pharomachrus fulgidus, de la familia de los
trogonidae.

13. El “tistire”es otro pdjaro que es indicado como un “animal del
agua”. Dicenlos campesinos que vive allado delas cascadas, e inclu-
so detrds de estas. Tiene plumas de brillantes colores, lo mismo que
elairén: rojo, azul, verde, amarillo, blanco... Es el pdjaro-Arco tam-
bién (pdjaro-arcoiris) y él también anuncia la muerte. Estaria tenta-
da de acercarlo al quetzal de los mexicanos, cuyo nombre sirve para
formar el quetzalcoatl, pdjaro-culebra.

Desde el punto de vista cientifico se trataria también de un trogdn,
como el airén, aunque no esta registrado hasta el momento para la
regiénandina. Haytres especies en Venezuela: el trogén melanorus,
elvivirisyel collaris. ;Cuél es el de Lagunillas? (Estuve mucho tiem-

popensando que setrataba de un pdjaro mitico, puesnuncalovi).
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GENEALOGIA DE LAS LAGUNAS

(Reconstituida a partir de los datos de Pueblo Viejo de Lagunillas)

ARCA
(Madre del Agua)

O _ D ARCO

(Cerro y Padre del Agua)

5 A

A A A

LAGUNA DE URAO PIEDRA DE LA TRAMPA PIEDRA DEL PLATANAL PIEDRA DEL FRAILE PIEDRA DE SAN BAILON
(DONA SIMONA) (DON SIMON) (DON ANTONIO) (DON VICENTE) (SAN BAILON)
LAGUNA DEL FARO LAGUNA DE LA LAGUNA DE LAGUNA DE LAGUNA DE LAGUNA DE TODAS LAS OTRAS
(CUJICITO) TRAMPA CANAJUAY SAN BENITO ARICAGUA ACEQUIAS LAGUNAS ANDINAS
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CAPITULO 2 El mito vivido: creencias actuales con respecto a la pareja Arco-Arca y a las lagunas

A causa de su pertenencia a dos generaciones diferenciadas
pero unidas, Arcoy Arca son llamados a veces los “papaes” (padre y
madre), a veces “los taitas“ (padres y abuelos), yla laguna de Urao es
“la mayor de todas las lagunas”, lo que significa a la vez la mas anti-
guaylaquemanda.

Las piedras sagradas se diferencian, ya que son cuatro piedras
concretas, situadas en cuatro cerros distintos, y se trata aparente-
mente de “cuatro hermanos” (lo que sin embargo no ha sido nun-
ca precisado) pero “es el mismo marido Unico” de dofia Simona.
Nunca se habla en efecto de “sus” maridos, sino de su marido, aun-
que tenga cuatro nombres y representaciones distintas: don Simén,
don Antonio, don Vicentey San Bailén.

Como Arca (es decir, dofia Simona, es decir, la laguna de Urao)
se transforma a veces en culebra gigante, esa culebra es llamada
también “Madre de Agua”y, por extension, se dice de todas las cu-
lebras que son las “mamaés de las lagunas”, se las respeta profunda-
menteyselasteme.

Lalagunadel Faro, llamada también laguna de Cujicito a causa
de unamata de cuji que crece en una de sus orillas, es “la hija mayor
de dofia Simona”, porque es la Unica laguna que aparte de la laguna
de Urao, tiene también urao en su fondo. Esa “hija mayor” tiene la
reputacién de ser “muy brava”y de dar “unas bramas muy feas”.

Podemos observar que la laguna de Urao ha tenido solo hijas
hembras, es decir, todas las otras lagunas. Nunca se me ha especi-
ficado que don Simén fuese igualmente su progenitor, pero pienso
que esta subentendido ya que él es el marido de la laguna de Urao,
y que varias de esas “hijas” se encuentran en los cerros sagrados:
la laguna de la Trampa estd en el cerro del mismo nombre, la del
Platanal en el cerro del Platanal, la del Fraile en el cerro del Fraile,
y la de San Benito en el cerro San Bailén. Esta cohabitacién podria
también significar que esas cuatro lagunas son hijas-esposas de los
cuatro cerrosy piedrassagradas.

Podemos decir, por consiguiente, que segin el mito de origen,
la pareja Arco-Arca, que pertenecia primero a los aires ya que se
encontraba en la Via Lactea, se separo luego del aire para “caer en
la tierra y engendrar al Agua”, elemento con el cual se confundié
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durante un tiempo. Pero se dividié luego la pareja, y mientras Arca
quedaba identificada totalmente con el agua, su marido Arco fue
identificado también con las altas cimas y las piedras sagradas, es
decir, conel pdramo.

Hay ciertas hijas de dofia Simona que son “morochas”, con lo
cual nos encontramos otra vez con un dualismo: cuando hay “lagu-
nas morochas” se considera que una es “buena y la otra mala”, una
tiene el agua fria, la otralatiene caliente.

Lalaguna de Urao, que es la “madre” y por consiguiente es tini-
ca, tiene, sin embargo, dos tipos de agua: una fria y una caliente; es
en lazona del agua caliente que se encuentra “el ojo de lalaguna”, el
cual empieza a “hervir” cuando se le acerca alguien. Es también a
eseojoque se hacenlossacrificiosyofrendas.

Lalagunade Uraono puede tener gemela (morocha) puesto que
es la “madre”. Sin embargo, debemos recordar que ella es también
doble puesto que, en la versién 4 del mito de origen, se nos dice que
ella se posé primero en Capellania, pero como no le gustaba ese si-
tiobajé a Lagunillas dejando un pedacito de ella en Capellania. solo
que ese pedacito es “el ojo de la laguna”, y esta se considera tuerta,
con un ojo azul y un ojo claro, siendo maléfica el agua del primero,
y “dulce” la del segundo. Asi que también en relacién con la laguna
madre nos encontrarnos con unaserie de dualidades.

Capellania _ Ojo de la Laguna
(pedacito) -
Ojo azul Ojo claro
Laguna de Urao = =
P ] ) agua caliente agua fria
laguna integra
maléfica benéfica
agua caliente = maléfica
Lagunillas
(laguna grande)
agua fria = benéfica
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CAPITULO 2 El mito vivido: creencias actuales con respecto a la pareja Arco-Arca y a las lagunas

La laguna principal de Urao es, por consiguiente, una unidad
que lleva en sila dualidad, de modo que puede tener lo mismo hijas
Unicas (pero que reproducen también en ellas la dualidad de la ma-
dre) como hijas gemelas (morochas), como es el caso, por ejemplo,
de las lagunas de Aricagua y de Acequias, o el de las lagunas mo-
rochas del pdramo de los Conejos, donde la dualidad se expresa a
través dela pareja.

Hay que observar, sin embargo, que esas parejas de lagunas
nunca son bisexuadas (machoy hembra) pues siempre se especifica
que se trata de “hermanas morochas”, lo que viene a reforzarla idea
de que el agua terrestre es de sexo femenino. Por esta razén pienso
que en latradicién mds antigua de los Andes (y tal como la encontré
todavia en Pueblo Viejo de Lagunillas, por ejemplo), los puntos de
agua no pueden ser sino personajes hembras. El hecho de que haya
igualmente unos Arquitos, con fama de ser muy traviesos e incluso
malos, en ciertos pozos, hace pensar que se trata mas bien de los
niflos humanos que fueron robados por la laguna o por Arca y que
también viven, por supuesto, en el fondo de las lagunasy puntos de
aguaen general, donde sirven a dofia Simona y al mismo tiempo re-
ciben ensefianza de ella (ensenanza médica).

También existe otra posibilidad: en las comunidades mas mes-
tizas que Pueblo Viejo, que son més transculturadas y donde Arcoy
Arca han perdido su cardcter dual como lo explico en otra parte®, se
han olvidado en gran parte los antiguos sacrificios a las lagunas, y se
haperdidolaidentificacién Arco-paramo, de modo queahilos puntos
deaguarepresentanlomismoladivinidad machocomolahembra.

Losnifios, servidoresydiscipulos delalagunayde Arca, se han
transformado en Arquitos, y el hecho de que se los llame también
“encantos” es significativo, pues los campesinos consideran que
ciertosnifios son “encantados” o “tienen encanto” porlalaguna.*

52 Enuncapitulo posterior: Criterios de clasificacién delasversiones.
53 Seria interesante estudiar, sobre esta base del estudio hecho en los An-
des,lautilizacién del término “encanto” en otrasregionesde Venezuela.
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Volvemos a encontrar la dualidad en la concepcién del agua, la
cual se concibe como siendo “de arriba”, “de abajo”, y con un inter-
mediario: “delatierra” entre ambos.

CLASIFICACION DE LAS AGUAS

EL AGUA

de Arriba

de Abajo

(Aires) (P4dramos)

Lluvias Lagunas de| |Natural| | Fabricacién Lagunas

Pdramos del Hombre Subterrédneas
(benéficas o (maléficas)  (benéficas  (benéficas) (maléfica)
maléficas) Y
maléficas)
|
Lagunas de Valles Acequias
Rios Pozos Artif.
Cascadas
Pozos de Arco
EL AGUA DE LA TIERRA
Tipos de Agua Acequia Rio Laguna
que corre + + +
que se queda - - +
buena + + +
mala - + +
CLASIFICACION DE LAS LLUVIAS
(Agua que viene de Arriba)
Tipos de Agua Lluvia Aguacero  Tempestad Brisa  Brisa
cortas + + +
largas + + +
en ciertas épocas + +
frecuentes + + +
muy finas + +
medianas +
fuertes + +
benéficas + + +
maléficas + +
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CAPITULO 2 El mito vivido: creencias actuales con respecto a la pareja Arco-Arca y a las lagunas

La lluvia y el aguacero, lluvias fuertes o medianas, una muy
frecuente, la otra més rara, estdn en oposicién a la tempestad, 1lu-
via fuerte con viento y trueno y reldmpagos, pues las primeras son
benéficasylaultimamaléfica. Esta comprende el “rayo”, el cual, por
consiguiente, pertenece al marco conceptual del agua. Asimismo,
tenemos que las dos “brisas” estdn también en oposicion, siendo
una benéfica (“la brisa”) la otra maléfica (“la brisa de Arco”), pues
estatltimaeslaorinao“miao” del Arco.

Laspiedras sagradas ylos cerros

¢Coémo se ha pasado del aire, del agua, de laslagunas, del arcoi-
ris, alaspiedrasyaloscerros? Al principio del mito de origen hemos
visto que los dos personajes principales, Arco y Arca, vinieron de
“los aires”, o sea, de la Via Lactea en concreto. Cayeron en la tierra,
pero se identificaron con el agua: cayeron en una laguna, salieron
con un cantaro de agua con el cual formaron todas las lagunas, ca-
minando a través de los cerros. Estos, por consiguiente, eran pre-
existentes a lallegada de ellos. Luego se puso la pareja divina a vivir
enlalagunade Urao.

Y derepente, asistimos a una metamorfosis de Arco, que esuna
ruptura con su estado anterior: ya no es aire, ya no es agua, se ha
vuelto piedray cerro, por lo menos en Lagunillas. Ya tenfamos una
rupturaanterior:

Arco-Arca (Aires) ———————- Arco-Arca (Agua)

Esta primera metamorfosisesla que sehaconservado enlama-
yoria delascomunidades, mientras que, enlazonade Lagunillas, la
pareja se divide y solo el macho, Arco, sufre una segunda metamor-
fosis. Tenemos ahora, entonces:

Arco (Cerro-Piedra)
Arco-Arca (Aires) Arco-Arca (Agua)
Arca (Agua)
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sPor qué encontramos en el mito (de origen y el vivido) el aire,
luego el agua y luego la tierra, siendo representada esta solo por las
altascimasylas “piedras”? ;No se habla de la tierra en tanto que ele-
mento, tal vez porque ella esel dominio del hombre?

Evidentemente, encontramos una nueva contradiccién en el
mito con respecto a cerros y paramos: estos existen antes de la lle-
gadade Arcoy Arca, puesto que caen en ellos y caminan sobre ellos
para formar las lagunas; sin embargo, Arco serd luego él mismo
esos cerros. Otra contradiccién interesante esla que reside en el he-
cho de que la pareja divina cae en una laguna que ya existe: la lagu-
na de Santo Domingo, sin embargo, Arco y Arca engendran el agua
y luego se transforman en laguna de Urao, laguna que ellos han
creado también. La laguna de Santo Domingo es el punto de salida
de Arcoy Arca en la tierra (en los Andes), es la primera laguna que
se menciona en el mito, cronolégicamente hablando, ylalaguna de
Lagunillas (o de Urao) es la tltima en ser creada. Sin embargo, esta
ultima se considera como la mas antigua de todas, ella esla “madre
delaslagunas”.

Arco (entidad masculina) realiza, por consiguiente, las meta-
morfosis siguientes:

ARRIBA AIRE PARAMO

AGUA '—> TIERRA ABAJO

Mientras que Arca (entidad femenina) queda identificada con
elaguaterrestre:

ARRIBA AIRE

AGUA "—> TIERRA ABAJO
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CAPITULO 2 El mito vivido: creencias actuales con respecto a la pareja Arco-Arca y a las lagunas

La entidad masculina regresa, por consiguiente, al aire-cielo
de donde habia venido (ya que el paramo se identifica, como hemos
visto con arriba) mientras que la entidad femenina permanece en la
tierra (aunque en el agua), es decir abajo.

Todovinoal principiodearriba, tiene su origen en el aire (o cie-
lo): Arcoy Arca, el agua, la civilizacion, lo masculino y lo femenino,
lo positivoylonegativo, lo benéfico y lo maléfico. Pero luego lo mas-
culino regresa arribay lo femenino se queda abajo. Asi se confirma
y mantiene la dualidad cielo/tierra, arriba/abajo, masculino/feme-
nino.

En cuanto a las piedras sagradas, representan el lugar donde
serinde culto a la montana, donde se le hacen las ofrendas. Tienen
la misma funcién con relacién al cerro que el “o0jo” de la laguna de
Urao con relacion a esta, o que la “boca” de la laguna subterranea
de LaPedregosaconrelaciéon aella.*

El culto a las piedras se perdié en la mayoria de las comunida-
des. Sin embargo, se ha conservado en casi todas cierto respeto ha-
cia ciertas piedras, sobre las cuales, en general, se ha levantado una
cruz. En La Pedregosa hay una de esas piedrasalacual, segin algu-
nosinformantes, los “indios” hacfan ofrendas, hace mucho tiempo.

Este culto a las piedras ha podido ser generalizado en la épo-
ca prehispdnica, pero se ha mantenido probablemente solo en la
zonade Lagunillas, aunque tengo misrazones para pensar que se ha
mantenido también en ciertos paramos, especialmente donde hay
lagunas: se consiguen en sus orillasunos monumentos de piedras.

De todos modos, en la mayoria de las comunidades aisladas se
ha conservado, por lo menos, el rito de fertilizacién del suelo me-
diante unas pequetias piedrastalladasy coloreadas con colorantes
vegetales. Esas piedritas aparecen en ciertos juicios hechos a moja-
nesen los siglos pasados. Los espafioleslasllamaban “idolos”.

54 Verel capitulo “Representacion del espacio”.
55 Jacqueline Clarac. La persistencia de los dioses: etnografia cronolé-
gicade Los Andes. Universidad delos Andes, Mérida, 1985.
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No tenemos todavia ninguna referencia a un culto a las piedras
en otra region de Venezuela, salvo en el culto todavia poco estudia-
do** de Maria Lionza, el cual se extiende mas cada dia en nuestro
pais. En este culto se consiguen monticulos de piedras que constitu-
yenaltares cuyonombre es “portales” por ejemplo, el Portal de Boso
Gris, el Portal del Indio Caribe, estan generalmente sobre piedras o
una gran piedra. Otros portales son hechos de cemento o de ladri-
llos (el Portal del Negro Felipe) y constituyen monticulos de tierra
alaentrada de una cueva asociada a la presencia de un rio: el Portal
dela Reina Maria Lionza en Agua Clara del estado Portuguesa, por
ejemplo.

Se pueden asociar tales monticulos tal vez con los que obser-
vé Alfred Métraux en el altiplano boliviano visitado por él en 1930-
1931°7. Allinos indica que los Chipaya tenfan monumentos en forma
cénica de un metro veinte a un metro setenta de alturay que estos se
alzaban alrededor de las aldeas, formando siempre un conjunto de
nueve monticulos. Tales conos sellamaban “mallku”, y los campesi-
nosbolivianosles hacian ofrendas.

Maés recientemente, Nathan Wachtel describe los ritos chipa-
ya que se hacen a los mallku, de los cuales nos dice que se trata de
dioses chtonianos cuyo espiritu reside en unos conos fabricados
en adobe y que se llaman “pokara”. Las dimensiones de estos va-
rian y se edifican siempre sobre unos tumuli, donde se consiguen
unas ofrendas hechas al mallku: coca, alcohol, pasterios (panes de
azucar con forma de animal: ovejo, cochino o llama), y antafio se
conseguian ahi unos “samiri” (piedras sagradas de forma indeter-
minada).*®

56 Jacqueline Clarac. La enfermedad como lenguaje en Venezuela.
Universidad de Los Andes. Mérida,1992.

57 Alfred Métraux. Religions et magies. Indices d’ Amérique da Sud.
Gallimard, Paris: 1967. p. 245.

58 Nathan Wachtel. Compte-rendu de mission en Bolivie. Instituto
Francésde Estudios Peruanos, Paris: 1973.pp. 39-40.
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Seguin Wachtel habria una cuatriparticién en la distribucion
espacial ysocial de los mallku, la cual corresponderia exactamente
a la cuatriparticién social del sistema dualista de los chipaya®. En
cuanto a los pokara, esos conos donde residen los mallku, represen-
tan en formareducida las altas cimas pues no hay cerros en la tierra
de los Chipaya, como hace observar Wachtel, aunque se sabe que
estos habitaban antiguamente zonas montafiosas.

Este serfa también el caso de Agua Clara, estado Portuguesa,
en Venezuela, ya que el culto de Maria Lionza que ahi se celebra
en zona llanera es originario de las montafias de Yaracuy. También
sehacen ofrendasysacrificios alas piedras en este tltimo culto.

Los mallku bolivianos, que son espiritus de los cerros, se-
rfan entonces, segin Wachtel, dioses chtonianos. En los Andes de
Venezuela, porlo contrario, siempre encontré que los cerrosy para-
mos estaban en estrecha asociacién con el cielo, es decir con arriba,
enoposicién alosvallesy alaslagunasterrestres, que son de Abajo.
También se consigue en el andlisis de Wachtel para Bolivia una pro-
gresién del cielo alatierra (mediante el ritual de las “mesas”y delas
libaciones), con mediacién entre ambos términos. En la cordillera
de Mérida consegui en el mito y las creencias la misma progresion
delcieloalatierra, pero con una regresion luego de la Tierra al cielo
en lo que concierne a la entidad masculina, lo que permite conser-
var mejor que en el caso boliviano no solo la dualidad cielo/tierra,
como una oposicién de arriba/abajo, sino también la dualidad mas-
culino/femenino con lamisma oposicion.

B.Creenciasrecogidas acercade Arcoy ArcaenLaPedregosa

Arco es un espiritu malo que vive en los rios, las lagunas, los
pantanos, los charcos, donde quiera que haya agua, su hembra se
llama Arca. Cuando ambos se extienden por los aires (cielo) Arco es
elmas brillante de los dos, y Arca siempre lo acompana. Ella es més
anchaymaés pélidaque él. Noseladistingue sino se mira bien.

59 Ibidem, pp.41a46.
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Ellos se manifiestan a los hombres cuando estos tienen que
cruzar una laguna o un rio, o cuando caminan a orillas de estos.
Aparecen entonces bajo una forma humana. Son “muy hermosos”
y “catires”, con “ojos gatos” y el pelo muy largo. A veces se ve a un re-
ciénnacido que llora, o un hermoso nifio que pide ayuda, o un hom-
bre, o una mujer, pues ya que Arco y Arca pueden tomar cualquier
apariencia, aparentar cualquier edad, puestienen todaslasedades.

Sontan hermosos que uno se siente atraido enseguida por ellos,
pero jay! del imprudente que se les acerca, jamés nadie lo volvera a
ver. Sin embargo, se vuelve a encontrar a veces su cuerpo, vaciado
de sangreya que Arco selo ha chupado. Le gusta la sangre humana,
la chupa con sus cuatro colmillos que hunde en suvictima.

Arco aparecealasmujeres, Arcaaloshombres. Esto se encuen-
tra, sin embargo, en el relato, pues en la préctica Arca aparece tam-
bién a las mujeres, especialmente a las que estan embarazadas, y
Arco aparece igualmente a los hombres (varones). A veces uno no
los puede ver, pero ahi estdn, y atacan sin mostrarse; pueden mor-
der, por ejemplo, a alguien que se estd bafiando en el rio, 0 a una
mujer que lava a la orilla de este. Arco acostumbra en efecto a enro-
llarse en cuevas debajo del agua, de donde sale para procurar llevar
asuvictima consigo al fondo.

Cuando alguien camina dentro de un charco o se mete sin que-
rer en un pantano, contraela “enfermedad de arco”, que “se parece a
lasarna, perono es”. También se puede contraer dicha enfermedad
al dejarse mojar por la brisa de Arco, a la cual se le dice igualmen-
te “miao de Arco”. El orina, en efecto, desde los aires, bajo la forma
aparente de una llovizna, y luego su orina permanece en los char-
cos, donde se puedeverincluso.

Se utiliza en los Andes la palabra “brisa” para indicar la lloviz-
na. No se teme la brisa corriente, sino la llamada “brisa de Arco”.
Procuré comprender como logra el campesino distinguir una de
la otra, y al principio cref observar que se trataba de brisa de Arco
siempre que lloviznaba, al mismo tiempo que seguia brillando el
sol. Sin embargo, al acumular las observaciones pude comprobar
que también hablaban de brisa de Arco en otras ocasiones, sin que
nadie me pudiera explicar jamds como podian reconocer aquella
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brisa tan temida. Pero nadie tampoco tenia dificultad para identifi-
carlainmediatamente. Llegué a otra conclusién, que esla siguiente:
la lluvia a veces se irisa de cierto modo, a causa de las condiciones
atmosféricas propias de los Andes, y al percibir esos tenues colores
en el agua que cae, llaman los campesinos “brisa de Arco” a este fe-
noémeno. Elaguairisada esde Arco, porque los colores son de Arco.

De modo que la enfermedad de arco es contraida porque uno
ha sido mojado por la orina de Arco que cae bajo la apariencia de
una brisa, o porque uno ha puesto los pies o las manos en un charco
“donde vive Arco”, o donde orind este. También la pérdida de los fe-
tos humanos, o lamuerte delos nifios pequefos, las enfermedadesy
muerte de las mujeres en estado se atribuyen a menudo a Arco, aun-
que sobre todo a Arca. Observé igualmente que la enfermedad de
arco se manifiesta ademas bajo la apariencia de llagas incurables,
las cuales se atribuyen al hecho de haber sido mordido por los col-
millos de este personaje. Vien el trabajode campo avarias personas
quetenianesetipodellagas.

La Unica forma de curarse realmente de dicha enfermedad es
yendo a consultar a un buen “médico yerbatero”, o a un mojan. Se
teme, sin embargo, a los mojanes, y por esto se prefiere ir al yerba-
tero. La técnica terapéutica més utilizada en La Pedregosa para la
enfermedad de arco es el bano con agua de “bejuco de Arco”, beju-
co muy comun en la zona. Lo he visto sobre todo en las zonas entre
1.500y2.000 metros dealtitud.

Tedéricamente debe el enfermo seguir toda su vida este trata-
miento, como prevencién contra una nueva agresién de parte de
Arco, el cual acostumbra ir tras las victimas que se le escaparon.
También serecomienda beberdicha agua.

En las zonas donde no se consigue este bejuco se utilizan ba-
flos de otras matas: uvito, matagusano, guayabito agrio, mastuerzo
y verbena; también se hacen bafios de azufre. Ademads, aseguran
algunos campesinos que es recomendable ir de vez en cuando a ha-
cerse “bafios de agua clara en las fuentes de las tierras calientes”,
especialmente en la zona de Lagunillas. He visto utilizar también
aquella pomada, que se consigue en el mercado de Mérida, y que
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venden unas indias en las comunidades: el llamado “ungtiento de
losindios”, que tiene un color verde.

EnValle Grande asisti unavezaunritual que se hizo paracurar
aun “enfermo de Arco™ era una fiesta para San Benito, con tambo-
res y cohetes, “a fin de alejar a Arco, pues no le gusta el ruido”; lue-
go se fue todo el mundo a cantar un rosario a la puerta de la cueva
donde se decia que vivia dicho Arco. En el pdramo de La Culatay en
Valle Grande refirieron también los campesinos que se podia rezar
como “contra” a Arco, la “oracién de la Magnifica Blanca”, siendo la
Magnifica Blanca, la Via Lactea.

De modo que, para preservarse de esta enfermedad, los cam-
pesinos acostumbran protegerse bajo un techo enseguida cuando
empieza a caer la brisa temida, la que es frecuente; llaman a los ni-
flos para que entren, y meten adentro laropa que estéd secando fuera
enlas piedras, para que tampocoreciba esa orinadivinay maléfica.

Encuantoalasmujeresenestado, se hacen acompafiar porotra
mujer cuando van a buscar agua al rio, pues las podria atacar Arca.
Asimismo, en las comunidades alfareras, donde este trabajo arte-
sanal es considerado como especifico de las mujeres en la verdade-
ra tradicién andina, las mujeres alfareras no pueden ir por arcilla
cuando estdn embarazadas, ya que las podria agredir Arca, o ellas
podrian contraerla “enfermedad del agua”.®

La prevencién (o “contras”) es constante, es diaria en la vida
del campesino andino. Cuando va a cruzar un rio “corta” Arco en
elagua con un machete o con un cuchillo, a fin de protegerse; o pre-
sentalapuntadel cuchilloalaguamientrascruza. Jamas se bafiaen
una laguna, pues todas ellas son sagradas; y nunca las cruza excep-
toen el caso de haber hecho un “contrato” con unalaguna en parti-
cular, loquelogran hacer inicamente los mojanesysus protegidos.

Todas las armas blancas, cuchillo, machete, pufial, consti-

7«

tuyen en si “contras” de proteccién contra Arco. En algunos casos
)

60 Dato observado en el estado Mérida asi como en Trujillo (zona de
Carache).
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especialmente durante las tempestades, se acostumbra también
hacer “crucesde ceniza”, alaentradadelascasas.

Las victimas que prefiere Arco son, sin embargo, las personas
“catiras” (rubias), y particularmente cuando ellas tienen ademds
“ojos gatos”, como Arco.®!

Podriamostal vez deducir de esto que silos catires son victimas
ya bienindicadas para Arco, los mestizos caen con més facilidad en
esta categoria quelosindios, yaun masaquellos cuyo fisico europeo
los clasifica entre los mas catires de todos: ;Constituiria asi el mito
una advertencia para los autoctonos para impedirles el mestizaje?
Esto irfa en contradicciéon entonces con la actitud general del cam-
pesinado, que favorece dicho mestizaje en la practica. Los andinos
han interiorizado, en efecto, el patron europeo de la belleza y pien-
san “que el mas catire es mas hermoso”y, al contrario, “més indio,
o negro, més feo”. Es facil de observar la preferencia abierta que
muestran las madres hacia sus hijos catires, y las quejas de los otros
hijos, quienes luego actuardn como las madres una vez que tengan
también hijos.

Esta actitud no fue siempre la de todos los grupos, sin embar-
go: aquellos a quienestodaviaapodan “losindios” enla cordillerade
Mérida (siendo el ejemplo que conoci mas de cerca el de losindios de
Pueblo Viejo) son orgullosos de serlo, y han logrado mantenerse sin
mezclahasta el presente. Esos son més consecuentes con sumito.

Una pregunta es necesaria, sin embargo, en relacién a este
aspecto fisico que tiene Arco, ya que él mismo es “catire, con ojos
gatos”, por lo menos cuando toma forma humana. ;Seria esta apa-
rienciaanterioralallegada delosespafioles, o constituye unatrans-
formacion posterior?

En el primer caso (Arco catire antes de la llegada de los euro-
peos) esto explicaria en parte la debilidad de la resistencia de los in-
digenas, sin embargo, muy numerosos en los Andes a la llegada de
los europeos. La mayoria de las veces prefirieron huir, o encerrarse
en sus casas, donde a menudo fueron quemados vivos (por ejemplo,

61 “Ojosgatos”significaojosclarosenellenguajeandino.
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por Rodriguez Judrez y sus soldados, como consta en fray Pedro
de Aguado®), més bien que defenderse en lucha abierta. Y aunque
a veces pelearon abiertamente, se dejaron vencer demasiado rapi-
damente visto su numero en comparacién con el de los espafioles.
Hablo aqui delos grupos que vivian en los valles del Chama y cuyos
descendientes son ahora el campesinado andino. Esos fueron los
grupos que se encomendaron, ya que los que presentaron resisten-
ciapermanente fueron aniquilados, transportadosa otrasregiones,
incluso alas Antillas, o marginados del territorio colonizado.®
;Vieron los indios en esos extranjeros catires una representa-
ciéon de su divinidad acudtica? Arco, aunque se menciona siempre
en singular, es plural, lo hay en todas las lagunas, en los rios, char-
cos, pozos y todos los puntos de agua en general. Esto acercaria la
reaccion autéctona en Venezuela frente a la invasion espafiola, a la
de los indigenas de otras regiones de América hispanica, quienes
vieronenelespafiolunaencarnaciéon dealgundios o héroe divino.®*
Desgraciadamente no poseemos para los Andes de Venezuela
ningun documento que podria apoyar esta hipdtesis, la que reci-
be sin embargo una confirmacién en la descripciéon de Arco que se
acostumbra hacer en el estado andino de Trujillo: en esta regién,
en efecto, asi como también en ciertas partes del estado Mérida,
(cerca de Bailadores, por ejemplo®), Arco tiene forma de arco
iris cuya extremidad es “una cabeza de caballo bebiendo agua”.
Sabemos el impacto que hizo sobre los indios de todo el continen-
te la vista de los espafioles montados en dicho animal, y fray Pedro
de Aguado nos da al respecto un detalle interesante para los Andes
de Venezuela: RodriguezJuarez, el primer conquistador de laregién

62 FrayPedrode Aguado. Recopilacién historial..., op. cit., p. 386.

63 Jacqueline Clarac. La persistenciadelos..., op. cit.

64 Nathan Wachtel. La Vision des Vaincus, Ediciones Gallimard. Parfs,
1971.

65 Enlosllanosde Barinasy Apure, y en el estado Falcén, el arcoiris tie-
nelamismaforma, segiin me pude enterar através de las exploracio-
nesquehiceenesasregiones.
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de Mérida, hacia quemar por sus soldados los caballos muertos du-
rante las batallas, o que habian sido gravemente heridos, a fin de
mantener asi el miedoyasentido porlosindigenasalavistadedicho
animal, y para que, al no conseguir nada de sus cuerpos, siguieran
pensando que se trataba de seres sobrenaturales.®

Aunque los autdctonos debieron aprender muy rapidamente
que los espanoles eran seres humanos, y sus caballos animales co-
rrientes, es posible que, mientras adquirieran tal conocimiento, se
hubiera forjado unatransformacién del mito enrelaciéon alallegada
deloseuropeosyalaimpresién que causaron ellos en los indigenas.
Dieron asi a su personaje mitico forma de caballo gigante. Tal vez
reflejaba también el mito un deseo de venganza contra el intruso,
haciendo de éluna presamésfacil para Arco, porser catire. ;La divi-
nidad asumiria en este caso, en una especie de inconsciente étnico,
yquizésen el consciente de los mojanes al principio de la Conquista,
el papel devengador que el grupoindigenanoasumid por sucuenta?

Encuanto alos “ojos gatos” de Arco, podemos asimilarlos al Ojo
de la laguna de Urao, ojo que se encuentra en Capellania, y que se
divide en dos: un ojo azul y un ojo claro (versién 3 del mito), tenien-
do el color “claro” el sentido de “transparente”, mientras que el co-
lor “azul” significa “no transparente”. Es normal que Arco y Arca,
personajes acuaticos identificados con lagunas y puntos de agua en
general, tengan los ojos del mismo color que “el 0jo” de la laguna de
Urao, habiendo sido inspirado este color en el mito probablemen-
te por los colores que toma el agua (especialmente cuando refleja el
cielo) asicomo porlatransparencia de esta.

Existen, sin embargo, algunas lagunas (muy escasas) que son
concebidas como “negras”; tal es el caso de la laguna Negra del pa-
ramo de Mucubaji, por ejemplo, entre Mucuchies y Santo Domingo,
que tiene la fama de ser muy maléfica, como la mayoria de las lagu-
nasdelosparamos.

66 FrayPedrode Aguado. Recopilacién historial..., op. cit.
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Divinidades delos aires

EnLaPedregosaasicomoentodaslasdeméscomunidades me-
ridefias se cree igualmente en ciertas entidades que pueblan el aire
y cuyo nombre es “los aires”. Dichas entidades son generalmente
hostileshaciaelhombrey selemanifiestan bajola forma de vientos,
de tempestades, de reldmpagos, de candela; penetran individual-
mente en el cuerpo humano donde son la causa directa de una en-
fermedad llamada “mal aire” o “mal viento”. El mal aire, es a suvez,
lacausaindirectade otraenfermedad llamada “pasmo”.

Elmal aire penetra en el cuerpo humano cuando entra este en
contactorepentino con el aire frio en un momento en que la persona
estd indispuesta, por ejemplo si siente calor. Los sintomas de esta
enfermedad se pueden resumir en un dolor fijo en alguna parte
del cuerpo. Hasta puede haber paralisis de esta parte. También el
estrabismo se atribuye a la entrada de un mal aire en un ojo o en
ambos; los aires tienen en efecto la capacidad de alojarse en el cuer-
po humano. Para sacarlos hay que buscar a un “aguatero”, o sea, un
médico de agua, quien también es llamado “mojan”. Solo el mojan
conoce el lenguaje delosaires, as{ como conocetambién el del agua;
puede entonces obligarlosa dejar el cuerpo de un paciente.

Uno también puede aliviar el dolor (pero solo aliviarlo) me-
diante unos guarapos de anis estrellado, o de otras matas tales
como el eneldo, el toronjil o la mejorana; se recomienda ademads
bafios de romero o de “matas del paramo” entre las cuales se en-
cuentra particularmente el frailején. He visto también que
sequemaenel cuartodelenfermoenesasocasionesramasde altami-
sa, artemisa, deruda, de mostazay de frailejon, afindellenarla pieza
con el humo. Mdsraramente se aplica también ventosas al paciente.

Elinico modo de prevenir esta enfermedad del mal aire es evi-
tando exponer el cuerpoacambios repentinos de temperatura (muy
frecuentes en los Andes). “No se debe salir al aire cuando el cuer-
po esté caliente” dicen los campesinos, aunque agregan también:
“perolosaires son muy vivos”, asi que es dificil prever su entrada.

El “pasmo”, esa otra enfermedad causada indirectamente por
malos aires, se distingue de la primera porque el paciente presenta,
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ademads de un dolor fijo en una parte del cuerpo, escalofrios, urti-
cariay a veces supuraciéon. Esta tltima enfermedad les da particu-
larmente a las mujeres “en dieta”, es decir, que se encuentran en el
periodo inmediatamente posterior al alumbramiento. Solo un ver-
dadero mojan puede curar a este tipo de pacientes; utiliza técnicas
similares a las utilizadas para el mal aire, siendo unas de ellas es-
pecialmente el “soplado”, el “maraqueo” y el chupar un punto de la
parteenferma.

Se puede aliviar el dolor, ademads, con aguardiente caliente,
guarapo de canela, guarapos de ruda o de mostaza, pero mezclan-
dolos con miche caliente (0 sea, con aguardiente), tratdndose este
ultimo remedio de “aguardiente”, que tiene la doble capacidad de
curar, por ser agua, y por ser caliente. Ya vimos en un capitulo an-
terior la importancia de esas cualidades en el mito y las creencias,
especialmente enlo que concierne elaguadelaslagunassagradas.

Vitambién utilizar, a fin de aliviar el pasmo, unos guarapos de
“ruedas de hinojo” y de perejil, jugo de guaco y, en general, se reco-
mienda beber siempre caliente, y hacerse bafios de “matas calien-
tes” ruda, artemisa, mostaza, frailején, como en el caso del mal
aire. Finalmente, se aplicachimé en la parte enferma, ya que el chi-
mé también se considera “caliente”. Alrespecto del chimé utilizado
como remedio, se debe recordar que lo fabrican en Los Andes. por
lo menos en la cordillera de Mérida, con tabaco y urao, el cual se
saca como se sabe de lalaguna de Urao, lalaguna més sagrada de la
cordillera.

Ya que los aires son concebidos como “frios” se considera, en
efecto, que el calor los debilita. Sin embargo, la mera aplicacién del
calor, sea a través de bebidas, sea a través de bafios, de compresasy
de humo, no constituye en sf una terapéutica completa. La terapéu-
tica definitiva se encuentra solo en el secreto del ritual de curacion
del mojan.

Elmalairey el pasmo son, por consiguiente, unas enfermeda-
des tipicas de la concepcién andina, y directamente relacionadas
con las creencias de los campesinos. Se conciben una vez mds a tra-
vésdel dualismo, el cual se expresa esta vez enlaoposicion delo frio
y de lo caliente. Aqui, sin embargo, no es el calor que es maléfico,
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como en el caso del agua de lalaguna, y el frio benéfico, sino que es
el encuentro de ambos en un mismo sitio (aqui el cuerpo humano)
que se considera como negativo. En este encuentro gana aparente-
mente el frio, ya que hay que combatirlo luego con remedios calien-
tes. Enel casodelalagunateniamosentonces:

Enlascomunidadesalejadas delaslagunasseteme, sin embar-
go, al mojan: tiene demasiados secretos, es el tinico en conocer el
lenguajedelasaguasydelosaires, espeligroso: le puede curarauno
del mal aire, pero también le puede lanzar a uno un dafio, el cual
constituyela peor de todaslas enfermedades: el “mojan”, o “mojana-
z0”. Se prefiere a menudo ver entonces al médico yerbatero, aunque
estetenga menos conocimientos.

El “mojan” es, por consiguiente, también una enfermedad,
mandada por una laguna sagrada o por un mojan, como castigo a
una falta cometida voluntaria o involuntariamente por una per-
sona. Este castigo alcanza, sin embargo, solo a los adultos. Sus
sintomas aparentes son: una llaga incurable, una erupcién, un
abultamiento en alguna parte del cuerpo (en general en el pecho o
en el vientre). El verdadero sintoma no es aparente: se trata de un
“bicho” escondido enla parte enferma, el cual es el mensajero o por-
tador del “dafno” tiene este “bicho” casi siempre forma de rana, de
sapo, de “lagartija” (lagarto) o de un gusano peludo. El enfermo no
tiene ningun chance de curar, salvo si el mojan lanzador del dafio
acepta emprender su curacién (si se arrepiente el enfermo y com-
pensa la falta por él cometida). Se puede buscar también a otro mo-
jan, con tal de que tenga tanto prestigio como el primero.

Es secreto este ritual de curacién, pues el mojan acostumbra a
encerrarse con el enfermo para realizarlo. Se conocen algunos de-
talles del mismo, sin embargo, siempre se hace de noche; el mojan
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espanta a los malos espiritus con su maraca, y se le oye dar “bra-
midos” como hace la laguna. Luego coloca una ponchera de agua al
lado del enfermo (si hay una laguna cerca se utiliza preferentemen-
te el agua de ella) y reza en una lengua desconocida, que solo cono-
cenlos mojanes, laslagunasylos aires. Practica luego la succién de
la parte enferma, chupandola, o sopldandola, saca al animal inmun-
do, que tira a la ponchera previamente dispuesta. No se sabe lo que
haceluego el mojén con “el bicho”. Selolleva con el agua.

Cuando el mojan que cura no es tan prestigioso como el que
mando el dafio, “el bicho” vuelve a crecer en el enfermo, que mue-
re. Para aliviar la enfermedad del mojan se le hace al paciente, de
noche siempre, unos bafios de rosas. No existe ninguna prevencion
contradichaenfermedad, pero se recomienda “comer chimé” a me-
nudo, respetar a las lagunas y otros puntos de agua, respetar a los
mojanes, hacer las ofrendas y sacrificios debidos, en el momento
debido, yno provocarnuncalairadelagunas, pAramosy mojanes.
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CAPITULO 3

LA REPRESENTACION DEL ESPACIO
EN LA PEDREGOSA

El campesino meridefio no utiliza la palabra “cielo”, excepto
paraindicar el Paraiso catdlico. Cuando se trata del espacio encima
de éldice: “los aires”, término que designa, al mismo tiempo, dicho
espacioy las entidades que ah{ viven. Podemos diferenciar esas en-
tidades como sigue:

“Los aires” propiamente dichos, que tienen un numero infinito
y no se distinguen entre si; ademds siempre son invisibles, al con-
trario del agua. Son a menudo hostiles con el hombre: hablamos
de aquellos que, por ejemplo, tienen la capacidad de penetrar en el
cuerpo humanoyde provocaralli enfermedades.

A diferencia del agua, no tienen sexo, y sus manifestaciones
son aparentemente siempre negativas: entre los aires encontramos
los “Vientos”, que provocan a veces tempestades asi como grandes
lluvias deinundacién, la “Candela”, o sea, el fuego de incendios, que
tanto se teme en el periodo seco, particularmente en el mes de fe-
brero.

Los aires son entidades menos importantes que Arco y Arca,
por lo menos en sus relaciones con los hombres. Son entidades de
jerarquia inferior a las acudticas, por lo menos en la tierra. Pero la
palabra “aire” también designa el nivel mas elevado del espacio, es
decir, el cielo.

En La Pedregosa, la comunidad concibe encontrarse en un te-
rritorio que esta en “el medio”, entre un nivel superior y un nivel in-
ferior. El nivel superior lo constituye el paramo de los Conejos, que
domina el valle hacia el norte, y que, segtin los campesinos de abajo,
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posee dos “lagunas morochas y muy bravas”, las cuales siempre
amenazan con bajar a La Pedregosa®. Esas lagunas son entidades
femeninas, de origen divino, aunque este origen no esta muy claro
entre los habitantes de La Pedregosa, lo mismo que en la mayoria de
las comunidades donde ha habido mayor transculturaciéon y donde
se ha realizado mayormente el mestizaje. Este origen recibe su ex-
plicacion, sin embargo, a través de las versiones miticas que hemos
encontrado en Pueblo Viejo de Lagunillasyen los pdramos.

Esas lagunas “morochas™® no aparecen en ningiin mapa. Pero
elestudio derelieve, de la topografiay delared hidrografica no esta
terminado paralos Andes; sin embargo, unas exploraciones hechas
por estudiantes de mi equipo de investigaciéon® me han mostrado
que de hecho hay centenares de lagunas en dicho paramo, el cual
no ha sido explorado todavia en forma oficial. Los campesinos se
aventuran ahf a veces, principalmente para buscar una mata con
virtudes mdgicas, la cual se aprecia mucho en toda la cordillera y
sevende a veces en forma de ramilleticos en las calles de Mérida: el
“dictamoreal”. Suvirtud consistiria en dar méasvitalidad a los hom-
bres y en renovar la capacidad sexual cuando esta se ve debilitada
porlavejezolaenfermedad.

Elnivelinferior de La Pedregosalo constituye otralaguna, pro-
bablemente de origen mitico, que se extenderia, segun los campe-
sinos, debajo de la comunidad™. Esta corre, por consiguiente, un
peligro constante: el de ser inundada por las aguas del nivel supe-
rior, o el de desaparecer en las aguas del nivel inferior, en lalaguna
cuya “boca” se encuentra en el terreno de una de las familias més
importantes de la mitad de arriba. Esta boca tiene la forma de un
pequeiio pozo.

67 Jacqueline Clarac. La culturacampesinaen..., op. cit., p. 121.

68 Eltérmino “morocho”significaaqui,lomismoqueentodaVenezuela,
“gemelo”.

69 Setratadelosestudiantes dela Escuela de Historia de la Universidad
deLosAndes.

70 Jacqueline Clarac. La cultura campesinaen..., op. cit.
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El temor real que sienten los habitantes de La Pedregosa con
respecto a dicho pozo, stendria tal vez su origen en la versién n° 4
del mito? En esta se dice que “un puntico de agua” que habia sido
excavado por unos indios hace mucho tiempo, se transforméd
en una enorme laguna que inundo todo el valle de Lagunillas.
iOenlaversionn®5, donde el pocito formado porla pareja de viejitos
setransformdé también en unalaguna gigante, que inundé el mismo
valle, haciendo perecer a los hombres? En cuanto a la boca de la la-
guna subterrdnea, sustituye en La Pedregosa el “ojo” de lalagunade
Urao, en Lagunillas.

Siendo el Valle de La Pedregosa dividido en dos mitades nom-
bradasarribayabajo, pertenece ademds al nivel del medio en el es-
pacio, el sitio donde se mantiene el equilibrio precario entre arriba
y abajo, esdecir, entre el agua del paramo (;agua celestial?) yel agua
subterrdnea, asi como la pelota, en la concepcién anatémica, situa-
da en el medio del cuerpo humano, constituye el érgano del equili-
brio precario, pues estd siempre dispuesto a romperse, entre arriba
yabajo.

Solo que, en la concepcidn césmica, arribay abajo se desplazan
para desequilibrar el medio, mientras que en la concepcién anaté-
micaes el medio que se desplaza hacia arriba (la pelota del adulto) o
haciaabajo (el cuajo del nifio), para producir el desequilibrio.

Encontramos entonces la transformacién siguiente:

Concepcion cosmica Concepcion anatémica
ARRIBA ARRIBA
MEi])IO MEZEIO
ABi]O ABi]O
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Tenemos entonces que el agua representa, bajo todas sus for-
mas, un peligro constante, ya que no solo las lagunas son peligro-
sas, sino también el r{o, que significa una amenaza de inundacién
cadadiezodoceatios. Constituyen también un peligro los puntos de
agua pues todos son habitdculosde Arco, o de Arquitos.

Dicho peligro se exorciza cada afio mediante rituales. Uno de
esos rituales es, en La Pedregosa, el que se consagra a San Rafael.
En otras comunidades se trata de otros santos. Se le “debe” esto a
San Rafael, pues cerré un pacto, hace muchisimos afios, entre élyla
comunidad “en el tiempo de losnonos”.

En cuanto a los aires, también constituyen un espacio peligro-
so para el hombre, de donde él estd excluido por naturaleza. Es por
esta razén que los campesinos recibieron con estupor, gracias a la
radio, la noticia del viaje a la Luna de los astronautas. Hubo al res-
pecto dos tipos de reaccién en las comunidades andinas: en una se
considerd dicha noticia como un mero chiste y no se le dio impor-
tancia (por ejemplo, en La Culata y en los caserios de Valle Grande);
en otras se integro esta noticia dentro de la propia concepcién cos-
mica del grupo, y se le dio un sentido en relacién a la experiencia
vital del campesino: todavia se cuenta a veces en La Pedregosa con
terror que la noche que llegaron los astronautas a la Luna hubo una
tempestad violenta, y cayd sobre la comunidad aterrorizada una
“lluvia de piedras”. Tuvieron que protegerse los campesinos frente
a esa catdstrofe de orden césmico mediante “machetes en cruz”y
“crucesde ceniza” que colocaron ala puertadelascasas.

Esta comunidad estd, por consiguiente, bien integrada a un es-
pacio césmico.
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REPRESENTACION DEL ESPACIO EN LA PEDREGOSA
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CAPITULO 4

VARIACIONES ANDINAS
ENLASFORMASDE ARCO Y DE ARCA

A. Forma humana: En este caso generalmente son “muy her-
mosos, catires y con ojos gatos”. Solo varia su edad, ya que pueden
tomar la apariencia de un nifio recién nacido, de un adulto, de un
anciano. Bajo la forma humana nunca se presentan juntos: se ve a
ArcooaArca.

B. Arcoiris:

a) Sepercibea “dosarcoiris” enel cielo, unodelgadoybrillante,
con hermosos colores: es el macho, es Arco. El otro es ancho y péli-
do:lahembra, Arca.

Se debe observar aqui que jamas se utiliza la palabra “arcoiris”
en los Andes: se olvidaron los andinos del término “iris” y solo con-
servaron “arco”.

b) “Unarco con cabezade caballo, que bebeen el rio”.

Esta forma del arcoiris tiene por consiguiente dos variantes: la
primera es mas comun en el estado Mérida, la segunda en el estado
Trujillo aunque se consigue también en Mérida.

C. “Culebra gigante”, que aparece en las aguas de la laguna (de
lalagunade Urao muy particularmente, perotambién en toda lagu-
nasagrada). Raramente salela Culebraatierra; en este caso, espara
atacaralasmujeresenestadoy “mataral nifnoenlabarriga”.
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Enlossitios donde no hay laguna, como en La Pedregosa, la cu-
lebrasaledelrio.”

D. “Trucha de todos los colores™ bajo esta forma “sale el Arco”
soloenlospdramos. Laencontré, particularmente en La Culata.

E. “Una luz redonda alrededor de la luna”. Esa luz forma “una
pelotadeluz” que puede bajar dela Luna ala Tierra, y perseguirala
gente. “Ese es el mds bravo de los Arcos”, dicen los campesinos, y 1o
llaman en ciertaszonas “Arco Manare”, o “Manaure”.,

Esta “pelota de luz” se asocia también con el “faro” o rabipela-
do, que como se sabe sale de noche y cuyos ojos brillan en la oscuri-
dad, formando una “bola de fuego”.

Encontramos en esas variaciones de formas de Arco unas im-
posiciones debidas al ambiente atmosférico, ecoldgico, cultural,
pues los mitos no tienen la libertad total de desarrollarse a partir
de si mismos. Vemos por ejemplo al arcoiris que toma la forma de
caballoy es facil de suponer, ya que el caballo no es originario (por
lo menos en su forma actual) de América, que esta forma se haya
impuesto a partir de la llegada de los espafioles y de la impresién
tremenda que causé a los indigenas de todo el continente la vista de
esos hombresa caballo.

;Son dichas formas las inicas que toma Arco en la cordillera?
JTuvo la conquista espafiola como Unica consecuencia en el mito la
forma de caballo que toma Arco, particularmente en Trujillo? La re-
ligién catdlica, que muy visiblemente no logré destruirlas creencias
andinas autéctonas, ¢no habria representado también una presién

71 Una campesina de La Pedregosa, vecina mia, llegd una noche muy
agitada a mi casa porque una culebra gigante se habia enroscado al-
rededor del techo de su casaafin deagredirla a ella (estaba esa mujer
en estado). Como su marido no habia regresado esa noche, pues tra-
bajaba en Mérida como policia, no quisoregresaralld.
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sobre el mito andino, sobre las creencias y rituales, capaz de modi-
ficarlos?

Examinaremos las formas de tales modificaciones en un proxi-
mo capitulo.
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CAPITULO 5

COMPARACION DE LAS VERSIONES
Y CREENCIAS CON RESPECTO AARCO

Laimportanciadel aguaenelmitoandinoyenlavidacotidiana
del campesino dela cordillera hara entonces que el hombre procure
conciliarselosfavores de este elemento por él divinizado.

Si obtiene los favores del agua, conseguird buenas cosechas,
muchos animales domésticos, tendrd muchos hijos, y asegurara la
salud de ély sufamilia.

Si provoca la hostilidad del agua enfermara, sus animales mo-
rirdn, morirdn sus hijos, tendrd malas cosechas, la sequia secara
sustierraso, porlocontrario, estas seraninundadas.

Sabemos la importancia de la agricultura en la vida del an-
dino (por lo menos hasta muy recientemente, ya que la situacién
actual del pafs tiende a transformarlo en hombre urbano), y esto
muy anteriormente a la llegada de los espafioles si creemos a los
arquedlogos. Se entiende por consiguiente que el agua haya to-
mado caracteristicas muy especiales en esta regién donde se con-
sigue o bien demasiada agua, como es el caso por ejemplo de La
Pedregosa, donde se debe proteger el suelo contraelagua: en ciertas
épocas amenaza la erosién, por las caracteristicas del terreno (va-
lle en pendiente, como es a menudo el caso), donde se corre de vez
en cuando el peligro de la inundacién. O encontramos la sequia,
como es el caso de Lagunillas, donde los cultivos no podrian sobre-
vivirsino fuera porlasnumerosasacequias hechasporel hombre,y
ladistribucién racional del agua entrelas diferentes comunidades.
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Elaguaconstituye, por consiguiente, repartida con justicia por
los hombres y por los dioses, una de las condiciones de la reproduc-
ciéndelavidahumanaydelos bienes materiales.

Las creencias al respecto han presentado, en toda la cordillera
(incluyendo al estado Trujillo, por lo menos en la zona de Carache
donde trabajamos también, en los caserios de Mesa Arriba, Mesa
Abajoy Betijoque) dos variantes principales:

A. La versién encontrada en Pueblo Viejo de Lagunillas, que
es la version integral, dualista, con mito de origen, y que se repite
tal cual en muchos de los caserios de la zona de Lagunillas, Pueblo
Nuevo, San Juan, entre otros.

B. Laversién de La Pedregosa, representativa de la mayoria de
lascomunidades meridefiasy trujillanas, que es unaversién incom-
pleta, menos dualista, y sin mito de origen.

Estas dos versiones no estan en oposicién, al contrario: la se-
gunda esta contenida en la primera, pero ha perdido algunos ele-
mentos muy importantes de la primera. ;Qué se hizo, por ejemplo,
en La Pedregosa, la parte positiva de la divinidad, la que protege
al hombre y es vital para él ya que contribuye fuertemente a la re-
produccién de sus bienes y de sus hijos? ;Como pudo desaparecer
esta partey, sobre todo, por qué razén ha logrado sobrevivir tnica-
mente la parte negativa del mito? ;Serd porque hay generalmente
demasiada agua en La Pedregosa? Esta no puede ser la razon, pues
también encontramos ahi dos meses de sequia por lo menos al afio;
ademas hay otras comunidades que sufren constantemente de la se-
quia, como sucede en El Molino (caserio cerca de lalaguna de Urao)
y donde sin embargo el mito se recogid en la misma versién de La
Pedregosa.

Si solo ha sobrevivido en esta versién {Arco -};Cémo se protegen
las comunidades contra él? ;Fue total la ruptura, y pudo desaparecer
{Arco +}sindejar rastro? Pero no entendemos entonces por qué no su-
cediélomismocon {Arco-}.

Como no encontré otra creencia mitica tradicional en La
Pedregosa y en aquellos otros caserios que presentan la misma
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version, y solo se practican ahi rituales de origen catdlico, me pre-
gunté si estos habrian podido asumir la funcién protectora y repro-
ductora que antes tenia Arco, de modo que exploré esta hipotesis.
Regresaré prontoaella.

Ademads, habfa que responder otra pregunta: en el caso de que
la funcién positiva de Arco hubiera pasado realmente a ciertas di-
vinidades o santos catélicos, spor qué su funcién negativa no tuvo
la misma evolucién? Hubiera podido pasar, por ejemplo, al diablo
catolico, creencia que también trajeron consigo los espafioles. Sin
contar con que ellos siempre calificaron de demoniacos los cultos
indigenasy persiguieron sin cesar alos mojanes porlamismarazén
(selosacusabadetener pactos con el diablo). Pienso que no hubo po-
sibilidad alguna de que el diablo sustituyera a Arco pues este ultimo
estd realmente demasiado identificado con el agua para que pudie-
ra haber algiin parecido entre él y el diablo, siendo este demasiado
identificado en la creencia espafiola con el fuego.”?

Antes de ocuparnos sin embargo de las transformaciones su-
fridas por el mito de Arco a causa de la imposicién de la religién ca-
télica espafiola, pasaremos a analizar dos cuentos sobre el origen de
lasenfermedades, dondevolveremos a encontrar laimportanciadel
agua.

72 Enotrasregiones de Venezuela, sin embargo, es probable que el dia-
blo haya adquirido las caracteristicas acuaticas de Arco, especial-
mente en los Llanos. Tal vez sea una representacién de ese “diablo de
agua”el conocido poemade Alberto Arvelo Torrealba, Florentinoyel
Diablo.
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COMPARACION DE CREENCIAS ACERCA

DE ARCO Y ARCA
SEGUN LAS COMUNIDADES
La La Santo Valle El Pueblo
Arco / Arca Pedregosa Culata Domingo Grande Molino  Viejo Aricagua Acequia Carache
Arco / Arca (+) + + +
Enfasis sobre
Arco (+)
Enfasis sobre
Arco () + + + + + +
Enfasis sobre
La Laguna (&) + + +
Enfasis sobre
La Laguna (+)
Enfasis sobre
La Laguna (-) + + + + +

Culto a las

Piedras (+) + + +

(El'signo (+) y (-) al lado de Arco, de la Laguna o de las Piedras significa "benévolo” y "malévolo”. El signo + utilizado en las
columnas que representa a las comunidades significa que una de las variables estd presente).
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CAPITULO®6
CUENTOS SOBREEL ORIGEN DE LAS ENFERMEDADES

Encontramos dos versiones acerca del origen de las enferme-

dades, ambas fueron recogidas en Pueblo Viejo de Lagunillas. Las
transcribo a continuacion:

73

Version A:

Una india estaba cortando una vez la paja de la laguna” y se ro-
baba las gallinetas, que son de Ella. Entonces se la llevo la lagu-
na hasta el fondo y le reclamo lo que habia hecho. Cuando vino
la hora de comer se le dio de comer sin sal y luego se le dijo que
se podia ir. Ella no supo cémo estaba de nuevo en la orilla. Pero
cuando regresd a su casa se enfermd, se enfermo hasta que mu-
ri6. El dia que la enterraron habia un sol muy caliente, que todo
lo quemaba. Era en mayo. La mujer hedfa. Ella hed{fa tanto que
todos los que se le acercaban se enfermaban también. Entonces
empez0 a llover, justo cuando la echaban al hueco; y cuando ce-
rraron este se oyo un trueno. Era la laguna que se habia llevado
nuevamente alamujer, poratrevida.

Se trata delos juncos que crecen a orillas de lalagunay en esta, y con

los cuales se hacen en la zona esterillas, escobasy el techo de las ca-
sas. Tambiénsellamadicha paja “macoya”. Dicen los campesinos que
cuando hay mucha macoya se esconde el agua y entonces se oye llorar
alaculebra.
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Version B:

Un indio tenfa una tierra y dijo a su mujer que la iba a vender.
Cuando ya no tuvo plata le dijo que irfa a robar tierras y a bus-
car fortuna. Caminé y camind, muchos dias, y entonces le apa-
recié un hombrecitoarriba de la montafia yle dijo: —Amigo, ;me
podria ayudar con esto para comer? (?) y le dijo que adonde iba.
Elindio contestd: —Voy a robar tierras. Llegaron después a otro
cerro y le dijo el hombrecito: —Quédese aqui a dormir, vuelvo
dentrodetresdias. La primeranochevio a unaindia con unamu-
curaqueempezd allenardeagua peroel agua siempre salia pues
estaba rota la mucura. El hombre le dijo: —No la puede llenar
porque esté rota su mucura. Se puso muy brava la india y se fue.
La segunda noche vio a un hombre que cortaba lefia. Corté mu-
cha lefia y después no podia llevarla. Le dijo: —Usted no la pue-
de llevar porque pesa demasiado. El hombre se puso bravo, boté
la letia v se fue. La tercera noche vio a dos hombres que lleva-
ban unaviga. Uno halaba de su lado, el otro por el otro lado. Les
dijo: —Jamaés podrén con ella si siguen asi. Se pusieron bravos
los hombres, soltaron la viga y se fueron. Al dia siguiente volvié
el hombrecito y le preguntd qué habifa pasado. Dijo: —Vinieron
trespersonas, leshabléyse pusieron bravasyse fueron. Le dijoel
hombrecito: —Como les hablé nunca conseguira los secretos de
la Naturaleza'.

Se pusieron a caminar y vieron una casa muy vieja y encantada.
Enella habfa en un rincon una vieja que hedia. El hombrecito le
dijo: —Tiene que llevar a esta vieja. El contestd: —No, yo no, pues
ella hiede. Pero se decidio y se la llevo. Llegaron entonces a una
ciudad, donde todo el mundo cayé enfermo por lo que hedia la
vieja. Pusieron a esta en un horno para cocinarla, luego el hom-
brecitoledijoalindio: —Tiene que pegarle con un martillo; luego
cierrelos ojosyagarre las chispas con la mano. Cuando abrio los
ojosvio que ella era una reina, y que el otro era un mojan, que le
dijo que esa era su compafiera. Entonces un gran maestro quiso
hacer lo mismo con su mujer, pero no pasé nada. Traté dos veces
dehacerlo: nada, ella quedaba siempreigual.
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El indio llegd con su mujer a un cerro, y el hombrecito le dijo:
—Mire, mire, pues encontrara algo detrds de aquella piedra.
Cuando llegaron a ese sitio vieron a mucha gente, habia musica,
campanas v barcos. Hicieron una gran fiesta para él porque él
eraelamodeestaciudad, y porque habia quitadoel encantoenel
cualestabalavieja, queahoraeraunareina.

Esta ultima versién, no solo quiere referirse al origen de las en-
fermedades, aunque de modo mucho mas vago que en la primera,
sinoquetrae ciertos elementosademds que serd interesante analizar.

Enla Version A encontramos las siguientesideas:

1.Laideadelsacrilegio: laindiacortala “pajayrobalasgalline-
tasque pertenecenalalaguna, esdecir, que son sagradas.

2. Lalaguna la castiga: debe comer sin sal, se enferma, muere
yhiede.

3. Su hedor enferma a los hombres. Se refuerza el hedor con el
sol del mes de mayo, que todolo quema.

4. Lalaguna termina por vengarse llevdandose definitivamente
alamujer culpable, mediante lalluviayeltrueno.

Laleccién de este cuento para los campesinos es que no se de-
ben tocar siquiera las matas y los animales que pertenecen a la la-
guna, so pena de ser castigado: uno enferma, muere, o se va para
siempre alfondo del lago “para serviradofia Simona”.

El sol de mayo, que provoca el hedor de la muerta y desencade-
naasilasenfermedades de los demas hombres no esta sin recordar-
nos que en todo el territorio venezolano se da una enfermedad en el
mes de mayo que se denomina el “mayo”, y que estd relacionada tal
vez con este cuento u otros parecidos, acerca del origen de las enfer-
medades.

Versién B. Nos encontramos primero tres veces seguidas, y
bajo tres formas distintas, el mismo tema que se podria resumir del
modo siguiente:



PARTE Il Representaciones miticasy practicasreligiosas autéctonas
CAPITULO 6 Cuento sobre el origen de las enfermedades

a) La logica de la Naturaleza no es la del hombre, de modo que
este no se debe meter en los asuntos de la Naturaleza, ni procurar
descubrirsu secreto, amenos que sea capaz de guardar silencio.

b) Hay oposicién entre la Naturaleza, a quien le gusta el silen-
cio,yelhombre, que esunsersocial a quien le gusta el ruido. Esto es
expresadonosoloatravésde los tres encuentros hechos por el indio
enlamontafia, sino que esreforzado también con otros elementosal
final del cuento: la ciudad que estd de fiesta, llena de ruido, de musi-
ca, decampanas, ydela cual se vuelve el indio “el amo”. La vieja que
hiede, el hombre que la mete al horno, después de lo cual se trans-
forma la vieja hedionda en una hermosa reina conla cual se casa el
hombre, con laayudadel gran mojan.

;Quisiera este cuento hacer alusién a la dominacién de la
Naturaleza por el hombre? No descubre sus secretos, pero la domi-
na. La Naturaleza serfa representada al final del cuento por la vie-
ja que hiede y que vive en una “casa encantada” (as{ como la vieja
dofia Simona vive en el fondo de la laguna, que es una laguna en-
cantada). El indio se casa con ella “después de cocerla en el horno”.
;Representaria este cocimiento en el horno un paso de lanaturaleza
alacultura? Esel horno que transforma en efectolaarcillacrudaen
utensilio de uso préctico (social).”

En cuanto al gran Maestro de los Mojanes, parece ser el inter-
mediario entrela Naturalezay el hombre (asi comolo esentodoslos
rituales actuales), el que sabe los secretos de dicha Naturaleza, asf
como los mojanes actuales son los Unicos en conocer “el lenguaje”
delaslagunas, delos aires y de los paramos, y por consiguiente los
unicosen poder hacerleslos sacrificiosen nombre de la comunidad.

La “presentacion al horno” existe en varios mitos de América
del Sur, y Claude Lévi-Strauss hizo de ella un brillante andlisis en

74  Claude Lévi-Strauss. Lo crudo y lo cocido, Editorial Plon, Paris: 1964.
p. 254. Comenta en esta obra que “el arcoiris es, entre los Gorotiré, el
gran horno de la tierra, donde la mujer de Beptororoti, amo del true-
no, hace cocer sus galletasde mandioca”.
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Lo crudoy lo cocido®. Se trataria, segun él, “de un gesto simbdlico
destinado a mediatizar un personaje que ha quedado prisionero de
lanaturaleza y de lo crudo, y cuyo destino es el de podrirse”. Hemos
visto que, enlaversion A, la mujer alcanza este estado, ya que hiede
tanto que todo el mundo se enferma. Asimismo, en la versién B, se
especifica que la vieja hiede, yla alusion a la Naturaleza es muy cla-
ra, puesto que el encuentro con la viejano hace sino coronar los tres
encuentros anteriores, los cuales fueron interpretados por el mojan
como encuentros con la Naturaleza misma: “Ud. no encontrara los
secretosdelanaturaleza”, ledice al héroe, “porque les hablo”.

Una vez que hubo cocido a la vieja en el horno, el héroe es pro-
movidoalavidasocial, enlacual se puede hablar sin provocarlaira
delosdemads, enlacual se puede hacer ruido sin correr peligro algu-
no. Pero la naturaleza misma, cruday podrida, serd transformada
porelhombre, quelallevaylacuece, en cosa social: la vieja hedion-
dase vuelve esposa y reina, dos papeles eminentemente sociales. El
pasajeserealizé porintermedio del horno, deahila diferencia entre
ambas versiones: en la segunda el pasaje es total, la naturaleza ha
sido dominada por el hombre, yla ciudad esté de fiesta. Ciudad: lu-
gar opuesto a la naturaleza, y fiesta: evento social por excelencia.
Por lo contrario, en la primera versién, y a pesar de la intervencién
delsol, que haceaquiel papel del hornoy quema, lalagunarecupera
alamujer que hiede, de modo que no se realiza el pasaje: la natura-
lezayloshombres permanecen cadaunode sulado, y en oposicion.

Esinteresante que ambas versiones hayan sido recogidas en la
misma comunidad, en Pueblo Viejo de Lagunillas: en la segunda, el
hombrelograloquenolograenlaprimera.

75 Claude Lévi-Strauss. Lo crudoylo cocido..., op. cit., p. 344.



CAPITULO 7
CRITERIOSDE BUSQUEDA
Y CLASIFICACION DE LAS VERSIONES

Ya que ningun estudio sobre este tema se habia realizado anterior-
mente en los Andes, mi investigacién se hizo, al principio, de modo to-
talmente empirico, y el mito principal, el que concierne a la divinidad
acuatica llamada Arco, no fue reconocido por mi enseguida en cuanto
mito. Los datos acerca de él fueron conseguidos al principio solo en re-
ferencia a la enfermedad que lleva su mismo nombre: la “enfermedad
de arco”, que también se llama “arco”, llanamente: “Fulano de tal tiene
arco”, dicen los campesinos, y mencionan a menudo esta enfermedad
puesesmuy comunentreellos, ylatemen mucho.

Pocoapoco, sinembargo, comencé acomprender que me encon-
traba frente a un mito verdadero. Bajo forma de creencias cotidianas
lo encontré primero en La Pedregosa, que fue la primera comunidad
donde realicé el trabajo de campo de 1971 a 1973. Una vez en posesion
delosdatosacercade Arcoen La Pedregosa, me fuia otras comunida-
desandinas, en su busqueda. Queria saber si existian otras versiones
acerca de este personaje, y si habia en otras comunidades creenciasy
ritualesdiferentes de los de La Pedregosa.

Lainvestigacién se llevd a cabo en caserios™ que pertenecen a tres
niveles ecoldgicos distintos: el pAramo, losvalles altos ylos valles bajos.
Llamé “valles altos” a aquellos que se encontraban por encima de 2.000

76 Seutiliza el termino “caserio” yaque esusadoen el censo oficial reali-
zadoenelafio 1972, aligual queenelafio 1961.
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metrosdealtitud, y “vallesbajos”alos que estan por debajo de 1.500 me-
tros. La Pedregosaquedabaasienunnivel intermedio entre ambos.

Losresultados no fueron clasificados segiin este inico criterio eco-
légico: fue necesario utilizarotros.

CASERIOS POBLACION CASAS MUNICIPIO DISTRITO
La Pedregosa (x) (¢) 1.125 hab. 182 La Punta Libertador
Zumba (x) 667 hab. 105 La Punta Libertador
Los Curos (x) 677 hab. 110 La Punta Libertador
La Parroquia (x) — La Punta Libertador
Pueblo Viejo de 205 hab. 19 Lagunillas Sucre
Lagunillas (x) (%)
El Molino de 665 hab. 150 Lagunillas Sucre
Lagunillas
Pueblo Viejo de 205 hab. 48 Aricagua Libertador
Aricagua
Mocomboco de 136 hab. 23 Aricagua Libertador
Aricagua
El Playén () 397 hab. 66 Milla Libertador
Mucujun (°) 139 hab. 27 Milla Libertador
Vallecito () 318 hab. 76 Milla Libertador
Alto Viento (x) (%) 137 hab. 32 Milla Libertador
El Pantano () 138 hab. 30 Milla .
Libertador
La Culata (x) (%) 161 hab. 31 Mila Libertad
El Vado de 104 hab. 22 Sto Domingo {bertador
Sto. Domingo Mucuruba Rangel
Cacute (x) 269 hab. 45 San Rafael
Rangel
La Mucuchache 104 hab. 23 Carache
. Rangel
Carache: Betichope 178 hab. 31
L Carche
Mesa Arriba, Mesa Abajo 128 hab. 26 (Edo. Trujillo)

" "
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CAPITULO 7 Criterios de busqueda y clasificacion de las versiones

(x) Con una cruz: los caserios donde trabajé personalmente. En los demds
trabajé miequipo deinvestigacién.

() Con un punto, aquellos donde hice el censo, con la ayuda de mi equipo.
Los datos censados en los otros caserios son los del censo oficial de 1972.
Estos datos oficiales estaban siempre debajo de la realidad, como pude
comprobar en las comunidades donde hicimos el censo; en La Pedregosa
el resultado oficial fue, para 1972, 800 habitantes, cuando habiamos en-
contrado 1.125 a finales de 1971. No pudo tratarse de un descenso en la
poblacién, pues esta al contrario aumentd sin cesar desde entonces.
Asimismo, para La Culata y el Valle Grande juntos el censo oficial arrojé
un resultado de 800 habitantes (igual que en La Pedregosa), para 1972,
mientras que encontramos en esas comunidades en 1973 un total de 1.390
habitantes.

Elhecho de que la poblacién sea reducida en relacién al niumero de casas
(el promedio es de 5 habitantes por casa) y a pesar de que la natalidad es
muy alta, se debe a una fuerte mortalidad infantil: encontramos en La
Pedregosa, en el Valle Grande de Mérida y La Culata, que cada pareja per-
diade 2 a6 hijos sobre un total de 8. La otra razén es que, a pesar de que la
natalidad es grande en relacién a las parejas, hay un gran nimero de sol-
teros que se quedan sin hijos en toda comunidad. No se utilizan métodos
anticonceptivos porque son desconocidos, aunque en los tltimos afios los
médicos del Hospital Universitario han venido ligando trompas e insta-
lando la “espiral” a muchas campesinas que vienen a dar a luz en el hos-
pital.

Si aceptamos la cifra del censo oficial para las comunidades donde no lo
hicimos nosotros mismos, se trabajé sobre una poblacién de unos 5.758
habitantes en total (sin contar La Parroquia, donde se trabajé sololos dias
de fiestas, con una poblacién que venia de otros pueblos asi como de La

Parroquiamisma).

Las comunidades que fueron objeto del estudio son las que se

encuentran en el cuadro anterior:”’

77

Lascomunidadesdondetrabajé personalmentefueron: a) La Pedregosa,
donde hice trabajo de campo continuo de 1971 a 1973; conserveé luego
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Las comunidades de La Pedregosa y Valle Grande fueron esco-
gidas por estar muy cerca de Mérida; La Culata, por ser el paramo
inmediato al Valle Grande, y por ser de mas facil acceso que el de
los Conejos, que limita con La Pedregosa hacia el norte. Se traba-
jé en Zumba, Los Curos y La Parroquia al descubrir que formaban
un mismo espacio religioso con La Pedregosa. Se trabajé en Santo
Domingo porque ya se habia encontrado en La Culata por primera
vez una versién del mito de origen, y como esto no habia sucedido
en las comunidades de los valles hasta ese momento, se pensé que
la posibilidad de encontrar otra versién en otro pAramo era mayor,
y asi fue. Las dos versiones del mito de origen (en los pAramos de La
Culata y de Santo Domingo) fueron para mi un indicador de que se
debia seguir la investigacién en la zona de Lagunillas, ya que am-
basversiones terminaban nombrando lalaguna de Urao, que se en-
cuentra en Lagunillas. All{ se hizo una primera exploracién de la
zona, y se descubrid que los campesinos hablaban a menudo de los
indios de Pueblo Viejo, razén por la cual decidi dirigir el trabajo ha-
ciadichacomunidad, yluego concentrarloenella.

Seinvestigd también, aunque en forma menos intensiva, en los
caserios de Cacute (porque ya para entonces yo tenfa unos contactos
en esta comunidad), yen lazona de Aricagua, porque laslagunasde
dicha zona habian salido en los datos recogidos en Pueblo Viejo. En
laMucuchache el estudio fue menosintensivoy se aprovechd alliun
contacto que tenfamos enla poblacion.

estacomunidad como objetode observacién menos continuohasta1977.
b) La Culata y Santo Domingo, 1973-1974; ¢) Pueblo Viejo de Lagunillas,
1975-1977 (ahitrabajé también una parte de miequipo); en Cacute, 1976.
El trabajo en las otras comunidades de Mérida y de Trujillo fue hecho
por mi equipo de investigacién, y gracias ala ayuda economica recibida
del Consejo de Desarrollo Cientificoy Humanistico dela Universidad de
Los Andes. Zumba, Los Curosy La Parroquia también fueron investiga-
dos personalmente por mi, considero que forman con La Pedregosa un
mismo espacioreligioso, porlasrazones que severanenel desarrollode
los préximos capitulos.
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CAPITULO7 Criterios de bisqueda y clasificacion de las versiones

Finalmente, el estudio se hizo también en el estado Trujillo a
fin de comparar nuestros datos del estado Mérida con los de este es-
tado. Y se escogi6 la zona de Carache, por la importancia cultural
queyale habia dado en arqueologia Erika Wagner’®. Los caserios de
lazona de Carache fueron escogidosalazar.

El mito de Arco fue encontrado sin excepcién en todas las co-
munidades, aunque con ciertas diferencias:

A. El mito que relata el origen de Arco y Arca, asi como de
las lagunas, se consiguid en los pdramos de La Culata y de Santo
Domingo, asi como en Pueblo Viejo de Lagunillas, y en la zona de
Aricagua. Estos caserios tienen todos en comun el hecho de estar
préoximos alagunas, entre las cuales dos son nombradas por el mito
deorigen: lade Santo Domingo, ylade Urao, en Lagunillas.

B. Los detalles mas numerosos acerca de las lagunas, los ri-
tuales y los mojanes (sacerdotes-médicos-brujos) fueron encontra-
dos en Pueblo Viejo de Lagunillas asi como en la zona de Aricagua.
Todos esos caserios se encuentran cercanos a una laguna, y tienen
una poblacién indigena no mestizada, especialmente Pueblo Viejo
de Lagunillas. Dichos caserios fueron los tinicos donde se consiguié
la concepcién dualista de Arco y Arca y la identificacién consciente
deestosconlaslagunas, asicomo el culto alas piedras.

C. En La Pedregosa, lo mismo que en muchas otras comunidades,
Arcoy Arca son percibidos solo como seres maléficos, y lo mismo
sucede conrespecto alagunasy mojanes.

En todos estos ultimos caserios se consiguié la misma version
del mito (tipificada en la de La Pedregosa) pero no se consiguié la
versiéon del mito de origen. Tampoco se practica ahilosritualesalas
lagunasyalas piedras, y la acciéon del hombre en su relacién con el
aguatiene como fin principal el de protegerse contra el maleficio de

78 Erika Wagner. Prehistoria de los Andes venezolanos. Acta Cientifica
Venezolana, N°23, Caracas: 1972.
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CAPITULO7 Criterios de bisqueda y clasificacion de las versiones

Siguardamosen el mito como dos elementos de importancia la
existencia del mito de origen y la dualidad en la concepcién de Arco
yArca, enlosrituales, enelcultoalaslagunasyalaspiedras, se pue-
de construir el cuadro anterior, en el cual se indicé la presencia de
cadauno de esos elementos con el signo positivo (+).

Se puede observar en este cuadro que la proximidad de lagunas
v el no mestizaje son categorias indispensables para que estén pre-
sentes estos elementos (mito de origeny concepcién dual).

Por findebo hacer observar que el criterio de mestizaje/no mes-
tizaje me fue suministrado por la poblacién misma, en lamedida en
que distingufa en su seno las comunidades totalmente “indias” de
las demads, y que este criterio es sobre todo de orden cultural, aun-
quetengatambién una connotacién biolégica.
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CAPITULO 8
CLASIFICACION DE LAS VERSIONES

Las versiones del mito que presenté son las que fueron consi-
deradas por mi como versiones-tipo, por presentar entre ellas dife-
renciassignificativas. Procediasu clasificacién del modo siguiente:

A. Paralosvalles cuya poblacion es mestizada se utilizé la ver-
sion de La Pedregosa, comunidad donde se descubrié el mito de
Arco-Arca por primera vez. Esta version no se diferencia en efecto
ennadadelasversiones de otrascomunidades que se encuentran en
losvalles, y cuya poblacién es mestizada.

B. Para los paramos utilicé la versién de La Culata, donde
aparecio por primera vez el mito de origen, y la de Santo Domingo
(El Vado), porque viene a completar la de La Culata. Fueron estas
dos versiones que me sugirieron la necesidad de ir a trabajar en
Lagunillas, por mencionar ambas la laguna de Urao como un sitio
importante enrelaciénalaparejadivina.

C. Paralosvalles no mestizados utilicé el mito tal como se con-
sigue en Pueblo Viejo de Lagunillas, con sustres versiones acerca de
Arca-Arcoydelaslagunas, ysusnumerosos detalles.

Comomedicuentade que finalmente el nivel ecolégiconotenia
importancia, pero si la presencia de una laguna y el no mestizaje,
Pueblo Viejo fue tomado por mi como modelo de este tipo de comu-
nidades, ya que fue donde se consiguieron las creencias y rituales
en forma méas integral, y la identidad étnica mads fuerte. En estudio
menos sistemadtico se consiguieron creenciasy rituales en todas las



PARTE Il Representaciones miticasy practicasreligiosas autéctonas

CAPITULO 8 Clasificacion de las versiones

comunidades cercanasalagunassagradas, siendo estas muy nume-

rosasenlos Andes, porlomenosenlacordillerade Mérida.”
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He tenido la ocasién de comprobar docenas de veces la existencia

79

de tales creencias y rituales en los caserios que se encuentran en la

proximidad de lagunas naturales (las artificiales no son sagradas).

También lo han comprobadolospequenos equiposde estudiantes en-

trenados pormieneltrabajode campo.
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En el cuadro precedente presentamos un resumen de las con-
clusiones generalesen cuantoalasversiones del mitoyalaclasifica-
cién que hice deellas segiinlas comunidades.

En este cuadro también podemos constatar que el pardmetro
mas importante es el del mestizaje, y que el segundo en importan-
ciaeslapresencia de unalaguna. Este no funciona siempre, sin em-
bargo, dos comunidades que se encuentran préximasala lagunade
Urao, El Molino y Pueblo Viejo, presentaron diferencias en el sen-
tido de que en El Molino la versién mitica se acerca mas a la de La
Pedregosa. Ahora bien, en E1 Molino la poblacion estd en parte mes-
tizada, y no se reconoce como “india”, al contrario de lo que sucede
en Pueblo Viejo.

Siaceptamoslahipétesis, muy plausible, de quelaspoblaciones
no mestizadas (y sobre todo cuando han rechazado abiertamente el
mestizaje) han podido conservar mejor que las otras las creenciasy
costumbres autoctonas, podemos considerar que el mito de Arco en
Pueblo Viejo representa mejor la versién autéctona y prehispénica,
sobre todo que coincide perfectamente y armoniosamente con los
rituales que se practican en estazona, y que han desaparecidoenlas
zonas mestizadas.

Si agregamos a esto: a) el hecho de que la laguna de Urao en
Lagunillas se mencionaen versiones del mito de origen que han sido
recogidas lejos de ahi, en los pdramos, y b) los datos histéricos, que
también mencionan la importancia que tenfa Lagunillas entre los
indios a la llegada de los espafioles®®, podemos también llegar a la
conclusiéon de que Lagunillas constituia en la época prehispénica
un centro sagrado y econémico de gran importancia (econémico, a
causadel comercioy exportacién del urao).

Esto explicariatambién en parte por qué se mantuvo la cultura
autéctona mas fuerte en esta zona, y por qué ahi se consiguen toda-
via los mojanes de mayor prestigio en la cordillera, a pesar de que
han pasado mas de cuatro siglos, que los espafioles persiguieron a

80 Jacqueline Clarac. Etnografia cronoldgica..., op. cit.
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tales mojanes y procuraron adoctrinar a los indios desde el princi-
piodela Colonia.®

81 Jacqueline Clarac. La persistenciade los..., op. cit.
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CAPITULOO9

CORRESPONDENCIAS Y DIFERENCIAS ENTREEL MITO
ANDINO DEARCOY CIERTOS MITOS AMAZONICOS
ANALIZADOS PORLEVI-STRAUSS

En el analisis de un mito bororo hecho por Claude Lévi-Strauss
en Le Cru et le Cuit® nos habla el autor de la doble funcién que ten-
driaen América del Sur el arcoiris: por una parte anunciariael final
delalluvia, por otra parte seria el responsable de las enfermedades
ydiversos cataclismosnaturales.

Saca la primera funcién de un mito timbira® y nos dice que la
segunda “se atestigua desde la Guayana hasta el Chaco”.

Podriamos extender también esta segunda funcién hasta Los
Andes, ya que la encontré igualmente en esta regiéon, pero ahi no
conseguila primera funcién.

Lévi-Strauss citaa Roth:

El arcoiris enferma al indio Caribe cada vez que no encuentra
qué comer en el cielo...” enseguida, cuando aparece encima de
lastierras, losindigenas se esconden en sus chozasy piensan que
esunmisterioso espiriturebelde que buscaa alguiena quien ma-
tar®. Informa ademds que también los Vilela del Chaco tienen

82 Claude Lévi-Strauss. Lo crudoylo cocido..., op. cit., p. 252.
83 Idem.
84 Idem.
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un mito relativo a un cazador de aves “‘que se cambia en culebra
multicolor y asesina: el arcofris®.®

Lehmann-Nitsche, quien publicé varias versiones de este mito
parael Amazonas, mostré como es frecuente, en América del Sur, la
asimilacion del arcoiris a una culebra®; y hablando de los estudios
de Tastevin en la cuenca amazoénica, Lévi-Strauss hace observar
que, enlasrepresentaciones miticas de estazona “la culebra Boyusu
se manifiesta de dia bajo la forma del arcoiris y de noche bajo la de
unamanchanegraenlaViaLdctea”.®” Podemos pensar entonces que
este mito es comun a muchas culturas amerindias ya que no solo se
encuentraen el Amazonassino también lo hemos conseguido en los
Andes.

Sin embargo, presenta este mito una variacién importante en
la zona andina que conozco: ahi no es el arcoiris solo un persona-
je hostil y peligroso (como lo es sin embargo en La Pedregosa), sino
también una divinidad protectora y benefactora (como en Pueblo
Viejode Lagunillas).

Lévi-Strauss establece por consiguiente la equivalencia:

a) Via Lactea: Arcoiris/vida: muerte.

b) Arcoiris = Via Lactea (-1) lo que se puede confirmar también
con ciertas versiones del mito de origen en los Andes venezolanos,
en particular las versiones de Santo Domingo y de los mojanes de
Lagunillas.

Sin embargo, el mito andino no se queda ahi: Arco no es solo
representacién de la muerte en la cordillera de Mérida, hemos vis-
to que representa también la vida una vez que cae en la tierra: crea
laslagunas, favorece la agricultura, ensefa a los hombres las técni-
cas agricolas, la medicina y la alfarerfa. Sigue siendo también una

85 Idem.
86 Idem.
37 Idem.
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representacién de la muerte, sin embargo, ya que provoca inunda-
cionesy cataclismos, enfermaymata aloshombres.

Se podria cambiar, por consiguiente, la formula segtin los mo-
mentos del mito: entonces tendriamos, para el momento anterior a
la caida:

a) Via Lactea: Arcoiris: Vida: Muerte, y luego la férmula seria
cambiada, parael momento posterioralacaida, en:
b) Arcol: Arco2: Vida/Muerte, siendo Arcol, la parte positiva de este
personaje, y Arca2 su parte negativa.

Asimismo, siendoidentificadoslalagunay Arco (en su parte fe-
menina) podemos escribir:

Bl)Lagunal: Laguna?2: Vida/Muerte.

Lagunal eslaparte positivadelalaguna, Laguna2, su parte ne-
gativa.

El hecho de que Arco sea Unicamente maléfico en muchas zo-
nas andinas no significa en efecto que estemos solo ante la equiva-
lencia

e) Arco=Muerte.

Pues ya vimos que hay una primera transposicion de la Via
Lactea a Arco cuando cae este en la tierra; de modo que a partir
de este momento, el de su caida, Arco lleva en si la dualidad Vida/
Muerte, que anteriormente a la caida se encontraba en la Via Lactea.
Arco adquirié6 dicha dualidad a partir de la disyuncion cielo/tierra,
y un detalle del mito podria servirnos de indicio al respecto: se dice
en efecto en ciertas versiones que se realizé la pelea arriba de noche,
mientras que se especifica que Arco cay? en la tierra de dfa. Siendo
positivo el dia en relacién a la noche, Arco adquirié de este modo el
signo positivo, que se agregd en él al negativo. Pero entonces ;qué se
hizo esaparte positivade Arco, que él adquirid enlatierra, y que apa-
rentemente desaparecié luego en muchas comunidades andinas?

Es que un nuevo fenémeno, aunque de otro orden, tuvo lugar
v lo debemos tomar en cuenta: el de la conquista de los Andes por
los espafioles, el de la imposicién catélica (y por consiguiente de los
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santos) a la poblacién indigena. Pienso que esto ha debido facilitar
una nueva metamorfosis de Arco, pero solo en lo que se refiere a su
parte positiva, la que es equivalente a la vida; en efecto, mientras
Arco permanece siendo maléfico, como en las equivalencias a) y e),
es decir en tanto que Arco, un santo ha sustituido a Arco (y tal vez
varios, como veremos).

Aparece por consiguiente una nueva equivalencia, que en el
fondo esla misma, ya que solo asistimos a la sustituciéon de uno de
lostérminos por otro término equivalente.

Propongo entoncesahorala férmulab) de este modo:

b) Santo X: Arco2-: : Vida: Muerte.

No debemos olvidar que hay un precedente en el mito: Arco
cambia de forma. Si en efecto puede tomar la apariencia humana
(hombre, mujer, nifio, viejo) o la de una culebra gigante, de un ar-
coiris con cabeza de caballo, de unatrucha, deun marranoodeuna
pelota de fuego, por qué no podria también tomar la forma de un
santo?

Nos falta entonces por averiguar si esto se realizo y, en este
caso, qué santos fueron integrados por los andinos con las funcio-
nes de Arco, y cudles fueron las razones que permitieron esta inte-
gracion.

Después de haber explorado el calendario religioso encontré
que ciertos rituales se distingufan mucho de los demads, por su im-
portancia, por la afectividad que despiertan en los campesinos, y el
significado que tiene en su vida. Dichos rituales constituyen lo que
estosllaman “los ejercicios” y en los cuales su participacion es enor-
me, mientras que solo asisten pasivamente a las demds ceremonias
catdlicas (cuando tienen la ocasion de asistir a ellas, lo que no suce-
de amenudo por la cantidad de caserios andinos apartados de luga-
res donde hay sacerdotes).
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LAREESTRUCTURACION MITICAY RITUAL

Losesquemas miticos ofrecen hasta el masalto punto el cardcter
de objetos absolutos que, sino sufriesen influencias externas, no
podrian perder niadquirir partes. Resulta que, cuando sufre el
esquema una transformacion, esta afecta en formasolidaria a
todos sus aspectos. Cuando por consiguiente aparece un aspecto
deun mitoen particular como ininteligible, un método legitimo
consisteen tratarlo, de manera hipotética o preliminar, como
una transformacion del aspecto homaologo de otro mito, el cual se
relaciona por las necesidades de la causa al mismo grupo, y asi se
prestamejor a la interpretacion.

(LEVI-STRAUSS, LO CRUDO YLO COCIDO)






CAPITULO 1
EL CALENDARIO RELIGIOSO

De hecho, ;cudndo comienza el calendario religioso en Los
Andes? Dicen los campesinos, si se les pregunta, que en el mes de
enero, porque lo confunden con el calendario oficial en Venezuela.
El mes de enero es también el de las ofrendas y sacrificios en
Lagunillas y zonas adyacentes, y es el de las paraduras en todas las
comunidadesandinas.

Esigualmente el primer mes de la sequia, la cual dura solo dos
meses en los valles fértiles y segiin los afios en zonas mds bajasy
estériles dura mds. Es también el mes que marca el principio de los
numerosos incendios forestales que tan rdpido se extienden en las
lomasyloscerros, sobre todo cuando hayviento, lo que esamenudo
elcaso.

El mes de enero es también el de la doble ceremonia de predic-
ciéndel tiempo en el afio, cuyo nombre es “pinta y repinta”, siendo la
lluvia el fendmeno atmosférico que se observa durante veinticuatro
dias: se observa en efecto durante los doce primeros diasde enero el
agua que cae cada dia, correspondiendo cada uno de estos a un mes
del afio. Segun la cantidad y calidad de agua que caiga un dia, deter-
minard el campesino el tiempo que hard en el mes que corresponde
a ese dfa. El sabe entonces con anticipacién cuando habrd grandes
sequias y grandes inundaciones. Del 13 al 24 de enero se repite la
misma observacién, que sirve asi de control parala primera, razén
porlacual sellamaahora “repinta”. Lainformacién acerca del tiem-
po se completa ademads en el curso del afio mediante la observaciéon
delasmigraciones deinsectos, especialmentelasdelashormigas.
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Sin embargo, podemos aceptar la posibilidad de que el calen-
dario empiece mas bien el 1 de octubre, que anuncia las fiestas de
San Rafael y de San Benito, y es el mes para empezar la cosecha del
caféenlaregionandina. Nose pueden tomaren cuentalascosechas
demaizyde papas, otros grandes productos andinos, por la sencilla
razén de que se hacen varias veces al afio, y de que estos productos
son horticolas parael campesino, quelossiembrayrecoge envarias
épocas del afio, con las técnicas del pequefio conuco. Tampoco nos
puede servir de referencia verdadera la cafia de azucar, por ser un
producto “de plantaciéon” y, por consiguiente, de hacienda, que se
cosecha generalmente hacia el mes de agosto. Cuando tiene el cam-
pesino andino cafia, la transforma también en producto préctica-
mente horticola, pero son pocos los que la tienen en la cordillera de
Mérida (se consigue maslacafa, sin embargo, en el estado Trujillo).
En cuanto al trigo, solo crece en reducidas zonas, cerca de los para-
mos; su cosecha se realiza generalmente a fin de afio, como el café
(findel ano oficial).

Con relacion al calendario religioso andino, haré inclinarse
la balanza hacia el mes de octubre, con los argumentos siguientes:
del 1 de octubre al 3 de febrero encontramos los tiempos fuertes,
mientras que los tiempos débiles van del 4 de febrero al treinta de
septiembre, con solo un paréntesis entreel 15yel 22 demayo. Esen-
tonces mds probable que haya ruptura entre el iltimo mes del afioy
el primero, y no que tenga lugar esta ruptura en medio de los meses
consagrados alosrituales, y cuando estos no han terminado (mes de
diciembre).

Encontramos un hilo conductor desde el 1 de octubre hastael 3
defebrero: veremos, en efecto, que las fiestas de San Rafael (octubre)
desembocan en las de San Benito (diciembre-enero), que los bailes
deSan Benito estan estrechamente asociados alasparadurasde ene-
10,y que estas tienen su culminacién en la fiesta de La Candelaria, el
2y 3 de febrero. ;Cémo podriamos entonces parar el afio el 31 de di-
ciembre, en plena preparacién de las paradurasycuando seinstalan
los “arcos”llenos de frutas delante delos pesebres?
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Sirepresentamos el afio mediante un circuloen el cual cada do-
ceava parte representa un mes, podriamos hacer las observaciones
quesiguen:

A) Meses “fuertes™ Octubre Enero
San Rafael Paraduras
San Benito San Benito
LaCandelaria
Sacrificiosalagunas

B) Mes detransicién: Mayo
SanIsidro

C) Mesesde preparacion derituales:
Noviembre-diciembre
(Preparacion de San Benito
y paraduras)

D) Meses totalmente vacios: febrero, (menos los dos primeros
dias, que pertenecen més bien a enero), marzo, abril, junio, julio,
agostoyseptiembre.
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La “Semana Santa” tiene importancia solo en La Parroquia
(municipio La Punta, o Juan Rodriguez Sudrez), donde se realiza en
forma de teatro, que tendremos la ocasion de analizar en un trabajo
posterior. La Cuaresma no tiene ninguna influencia verdadera en la
vidadel campesino, latienemadsen las ciudades.

Podemos afirmar entonces que el afio tiene tres periodos prin-
cipales ya que se divide en tres grupos de cuatro meses cada uno:
cuatro tiempos fuertes (octubre, noviembre, diciembre, enero);
cuatro tiempos débiles (junio, julio, agosto, septiembre), y cuatro me-
ses de transicién (febrero, marzo, abril y mayo, transicién hasta la
fiestade SanIsidro). Los primeros estdn en oposicién a los segundos.

Como hay concentracion de rituales en el mes de enero, para
el cual podemos considerar los meses anteriores como de prepara-
cién, dificilmente se puede considerar que el afio religioso vaya de
enero adiciembre como en el calendario oficial. Veremos, en efecto,
como hay un desarrollo gradual de los rituales a partir de octubre,
con culminacién el 2y el 3 de febrero en la Virgen de La Candelaria,
que paramirepresenta una metamorfosis de Arca (o delalagunade
Urao), divinidad importante con relacion a la fertilidad de los hom-
bres y de sus campos, y a la cual se hacia y todavia se hacen sacri-
ficios humanos, los cuales fueron sustituidos en muchas zonas en
Paradurasdel Nifioy ensacrificios de gallos.

Encontrarnos a cuatro santos cuyas fiestas tienen en los Andes
un cardacter especial y diferente de otros rituales llamados “catéli-
cos”. Estos son San Rafael, San Benito, San Isidroy la Virgen de La
Candelaria. Ellos son sin duda los santos méas importantes del pan-
tedénandino.

Se consigue ademds un ritual, muy tipico de la regién an-
dina y que se considera como “catélico”, cuando es desconocido
en otras partes del mundo, incluso en Venezuela: se trata de “La
Paradura”, que se celebra a lo largo del mes de enero y concierne al
Nifo Jesus.

Elaboré un mapa mostrando la expansién de los cultos de San
Rafael y San Benito enlos Andes, con relacién a la creencia en Arco.
La influencia de San Rafael es més reducida que la de Arco, ya que
solo ocupa la propia cordillera de Mérida, especialmente desde La
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Parroquia (municipio La Punta) hasta Santo Domingo, pasando por
el paramo de Mucuchfies y el de Mucubaji. Hay en esta zona nueve
caseriosyunaaldea quellevan el nombre de este santo.

Los rituales de San Benito ocupan un territorio mds extenso
que el de San Rafael; practicamente todo el estado Mérida y el estado
Trujillo, sin contar la zona sur-sureste del lago de Maracaibo, donde
tiene caracteristicasdistintasdelasandinasydonde constituye el cul-
to anual principal. Aunque sea San Benito mds popular aun que San
Rafael, hay aparentemente solo dos caserios quellevan sunombre.

San Isidro se celebra en la mayoria de las comunidades de los
tres estados andinos, su ritual es mas fastuoso, sin embargo, en
Mérida que en Tachiray Trujillo.

El ritual de la Virgen de La Candelaria se circunscribe apa-
rentemente a la municipalidad de La Punta (Distrito Libertador de
Mérida), pues la cofradia de danzantes que se encarga de su cele-
bracién no puede tener sino un solo mayordomo, a diferencia de las
otras cofradias, que pueden tener tantos mayordomos como haya
individuos deseosos de ocupar este cargo. El mismo nombre de
los danzantes es también un indicativo de su circunscripcién a un
lugar determinado: los llaman en efecto “los Negritos de Zumba”,
siendo Zumba el caserio més cerca de La Parroquia en el municipio
de La Punta. El mayordomo, cuyo cargo es hereditario, vive en La
Parroquia, y los danzantes son principalmente de los tres caserios
que dependen directamente de este pueblo, a saber: Zumba, Los
CurosyLaPedregosa.

Elcalendario que corresponde a estas fiestas es como sigue:

1. San Rafael: mes de octubre. La comunidad que celebra con
mayor fastuosidad esteritual es La Pedregosa.

2. San Benito: Gltima semana de octubre en La Pedregosa, fin
dediciembre y/o principios de enero paratodaslas otras comunida-
desandinasquelocelebran, incluyendolascomunidadesdel surdel
lago de Maracaibo; finalmente se consigue también que lo bailan a
finales de las paraduras en enero en La Pedregosa como en muchos
otros caserios. Se puede celebrar ademds a San Benito en cualquier
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fecha del afio, “por promesa”, lo que no se puede hacer con ningin

otrosanto.
3. Las paraduras se hacen durante todo el mes de enero, justo

antesde La Candelaria (2 de febrero), quelas cierra.
4. San Isidro: su fiesta se celebra aproximadamente cada afo

entreel 15y el 22 de mayo.
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A.Elmesde SanRafael

Dicho ritual se puede dividir en cuatro “tiempos” principales:
los preparativos, la “novena” o “rezo”, la “semana de San Rafael”y la
fiestafinal.

a) Los preparativos. A partir del primero de octubre la comu-
nidad nombra una “Junta”, generalmente compuesta de aquellos
campesinos que gozan ya de prestigio. Se trata de mayordomos de
San Rafael, de mayordomos de San Benito y de “rezanderos”. Dicha
“Junta” tendra en el afio una doble funcién: la de preparar las fies-
tas de San Rafael y la de proveer a la comunidad de agua durante
todo el ano®*. Donde este elemento es escaso, la Junta es la encar-
gada de la justa reparticion del agua entre todos®. En otras, donde
es abundante (como en La Pedregosa), su funcién era antes de revi-
sar peribdicamente las acequias, a fin de destaparlas o controlar su
utilizacion (impedir el monopolio de tales acequias por unos indivi-
duos nada mas). Hoy su funcién es la de controlar el acueducto, de

88 Conelurbanismoactualmenteintensivodelazonade Mérida, el cual
empieza a integrar el territorio de muchas comunidades rurales, es-
tan cambiando las funciones de estas juntas, asi como su composi-
cion.

89 ZonadeLagunillas, porejemplo.

167



168

JACQUELINE CLARAC DEBRICENO
Diosesenexilio

modo que esté siempre en buen estado y que nadie pueda sufrir de
faltadeagua.”

Aunque sea la Juntala encargada de la organizacién de las fies-
tas, en realidad todo el mundo colabora a fin de que estas sean her-
mosas. Sinembargo, en el caso de que no sean un éxito, todala culpa
recae Unicamente sobre los miembros de la Junta, y se procuranom-
brar otros miembros al afio siguiente. Cuando por el contrario son
todo un éxito, se alaban las cualidades de los miembros de la Junta
y se los vuelve a elegir al afio siguiente, de modo que su prestigio se
duplica.

Para que se considere que una fiesta es un éxito hace falta: que
no llueva mucho los tltimos dos dias (que se celebran en la calle),
que hayaunagranvariedad de hermosos fuegos artificiales, mucha
comiday sobre todo mucha bebida, musicay distracciones.

En los primeros dias de octubre se recolecta dinero y cada uno
da segun su capacidad o su generosidad; se puede dar también en
formade especies.

b) “La novena de San Rafael”, también llamada “el rezo de San
Rafael”. Como lo indica su nombre, este rezo dura nueve dias con-
secutivosy se realiza de noche en una capilla, generalmente consa-
grada alsanto. En La Pedregosa se hace el rezo enla capilla de abajo,
siendo la capilla de arriba la de San Benito. Ambas capillas estdn
situadas, sinembargo, enlamisma mitad: ladearriba.

Esla“rezandera de San Rafael” (o el rezandero) quien dirige tal
rezo, con ayuda de los “mayordomos” y “vasallos”del santo. Estos
son los encargados de dirigir el refrédn, siempre el mismo, que se
cantaal final de cada estrofa del rezo y que cantan todos los asisten-
tes; mientras que las estrofas son leidas solo por la rezandera (o el
rezandero) cuando sabe leer (cuando no sabe las dice de memoria).

90 Desde la construccién de urbanizaciones en la zona rural cerca de
Meéridalasjuntasnologranyacontrolarlajustareparticiéon delagua,
pues las quintas de la clase media absorben demasiada agua por el
calibredesustuberias, que esmayorqueeldelastuberfasdeloscam-
pesinos.
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El prestigio de la rezandera de La Pedregosa es muy grande, es una
rezandera que sabe leer. Dichas estrofas cuentan la epopeya de San
Rafael, quien acompafi6 al joven Tobias y lo salvé de ser devorado
por un enorme pez cuando iban a pasar un rio. La rezandera reza
muy rapido, asi que es practicamente imposible comprender lo que
dice; porel contrario, se distinguen bien las palabras del refran que
todos cantan en coro, con un tono muy triste y monoétono: “Arcangel
San Rafael sed nuestro médico y guia”. El ambiente general de este
rezo da una impresién de tristeza: reina la oscuridad, solo estdn
prendidas unasvelas en un rincén, al pie de la estatua del santo. Su
luz apenas alumbra a la rezandera y a los mayordomos, que estdn
sentados delante. Las otras personas permanecen en la oscuridad.
También ocupan un puesto delantero los musicos (que a veces son
también mayordomos), cinco o seis, que solo tocan en el momento
del refran cantado, siendo sus instrumentos el tiple, la guitarray el
cuatro.

Se repite este ritual durante nueve noches seguidas, como se
hace paralosritos funebres.

c) “La semana de San Rafael”. Ella precede inmediatamente la
fiesta, que se celebra durante el fin de semana que cae alrededor del
25deoctubre.

Durante dicha semana, se debe “pasear” cada dia a un santo
distinto. Estos santos dependen de San Rafael. Son virgenes (Virgen
del Carmen, de las Mercedes, de los Dolores, etc.); ciertos santos:
San Antonio, San Judas Tadeo (que a menudo lleva una culebra). Se
los saca de la capilla donde estdn (en La Pedregosa: de la capilla de
abajo) y seloslleva a otra parte a dar un paseo. Dicho paseo llega en
La Pedregosa hasta el limite aproximado entre la mitad de arribay
lamitad de abajo (ver el recorrido en el esquema que hice). Luego se
los vuelve a llevar a la capilla, y quedan contentos los santos, pues
“les gustapasearyverasugente”.

Elpaseomésimportante de esta semanaen La Pedregosa es sin
duda el de San Benito, que dura dos dias y dos noches y tiene gran
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significado para los campesinos como veremos mas lejos. Es hasta
sorprendente que la semanano lleve sunombre.”

d) La fiesta de San Rafael propiamente dicha se realiza en dos
tiempos: la gran fiesta del sdbado en la noche, y el “paseo” del santo
el domingo porlamafiana (alrededor del 24 de octubre, fecha oficial
delsantoen el Calendario delaIglesia).

En La Pedregosa, donde se realiza la fiesta de San Rafael con
mayor prestigio en la cordillera, se retinen todos los campesinos en
la parte central, ahi donde las casas se concentran formando casi
una aldea (esta aldea se ha venido formando méas a medida que pa-
san los afios, pues anteriormente toda la gente vivia en los cerros, o
las casas estaban diseminadas en el valle, como hay muchas toda-
via), frente a la capilla del santo. Viene la gente de todos los cerros y
lomas de los alrededores, si no llueve muy duro. Hay muchos kios-
cos con comida y bebida, se bebe sobre todo miche y chicha andina.
El momento culminante de la fiesta lo constituyen los fuegos artifi-
ciales, los cuales muestran por su gran variedad la ingeniosidad y
creatividad de los campesinos.

El domingo por la mafiana se hace el ritual final, el paseo del
santo, Unico ritual del mes en el cual participa el sacerdote que vie-
ne de Mérida. Después de que este haya dicho la misa en la capilla
los mayordomosdel santo sacan aeste en sus hombrosylo siguen to-
dos sus “vasallos” y los demads campesinos. El sacerdote va delante,
conlarezanderadel santo ylos mayordomos que no son portadores.
Los vasallos son los miembros de las cofradias, y dependen de los
mayordomos.

91 La“semanade San Rafael”yano eslamismadesde 1975, por influen-
ciade laIglesia. El cura que viene de Mérida el domingo a decir misa
obligd a los campesinos a pasear todos sus santos el mismo dia que
San Rafael, es decir, el domingo, probablemente a fin de controlar
mejor tales paseos que se realizaban antes fuera de su control, en la
semana. Los campesinos comentaron con mucho disgusto al princi-
pioque eraridiculo “ver atantossantosenlacalleal mismotiempo”.
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Se “baja” al santo, luego selo “sube”. En el limite de las mitades
dearribayabajo, hastadondellega el “paseo” se encuentran dos bo-
degas, una frente a la otra. Los “socios” o miembros de la cofradia
(mayordomos y vasallos) no se paran ahia beber. Estas bodegas son
al contrario lugares donde serealizan grandeslibaciones cuando es
el paseode San Benito.

Se trata de un paseo alegre, aunque respetuoso, que contras-
ta grandemente con el de San Benito. Cuando se vuelve a subir al
santo, “pues ya ha paseado bastante”, se lo deja en su capilla, donde
esperard hastaelafio siguiente.

Ahora bien, spor qué cogié tanta importancia un santo que
en el resto del mundo catélico es mas bien desconocido? ;Por qué
todo un mes de festividades? sCémo empezd aquello? Los campesi-
nos son unanimes al respecto: San Rafael es su protector, y son “los
Antiguos”, o sea, sus antepasados, quienes hicieron esta promesa al
santo de “darle un mes completo”; si no se respetase correrian las
comunidadesandinas graves peligros.

Estos peligros son también muy explicitos: son los representa-
dos por el agua: en La Pedregosa hay el temor de que “las lagunas
morochasdel paramo de los Conejos bajeny se traguen todo”. Existe
también segiin los campesinos una laguna subterranea, debajo de
la comunidad, cuya “boca” se encuentra en uno de los principales
“rincones” dela comunidad. También se temen lasinundaciones del
rio: recuerdan los habitantes del valle cémo ciertos afios el rio se lle-
vétodo pordelante, casas, animales, gente...

San Rafael es, por consiguiente, el protector contra el agua ma-
léfica. Ah{ estd su historia para probarlo: “salvé al joven Tobias del
enorme pezque lo queria tragar”. Por esto lleva la estatua un pez en
la mano. En muchas comunidades andinas (de Mérida) es el santo
de mayor jerarquia: manda a los demas, a las virgenes también, y
porestoseledebe todo un mes.
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Paseo de San Rafael Paseo de San Benito
ARRIBA Casa del
EMayordomo
E Capilla de .
San Benito E Capilla de
San Benito
Rincén de Rincén de
las Davilas las Davilas o
SCapiIilafdel E Capilla de
an Ralae San Rafael
Bod Bod
odegaO OBodega BodegaO——F> O Bodega
ABAJO

B.Ritual de San Benito

Este santo es sin duda el mas popular de los Andes. Es el santo
cuyo ritual tiene un calendario bastante andrquico si se considera
el conjunto de las comunidades: hemos visto que lo celebran en La
Pedregosa colectivamente durante dos dias de la semana de San
Rafael, afinalesde octubre, perotambiénlobailan en formamenos
colectiva en cada casa después de las paraduras de enero. En otras
partesse “baila el San Benito” a fines de diciembre, o a principios de
enero; podemos decir que practicamente cada caserio o aldea tiene
un dfa distinto para celebrarlo, aunque esto sucede siempre en una
épocaquevadeoctubreaenero.
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Sin embargo, se puede “bailar al santo” también en cualquier
época del afio, por “promesa” particular. Esto es observable no solo
en el estado Mérida, sino también en Trujillo y al sur del lago de
Maracaibo.

San Benitonoesun santodelalglesia:lossacerdotesnolo acep-
tanyle han hechoa menudo la guerra, excepto en las comunidades
afro del sur del lago, donde constituye el objeto del tnico ritual de
gran importancia en el afio. Los obispos andinos han procurado a
menudo prohibir los paseos del santo, en vano. Es que en dichos ri-
tuales no se necesitala presencia de un sacerdote, muy al contrario.

San Benito es un santo propietario: tiene en el estado Trujillo
una gran propiedad, en el lugar llamado “Chejendé”; esta tierra es
administrada por un mayordomo del santo, y sus beneficios sirven
para dar comida y bebida a los peregrinos que acuden a ese lugar
en enero o en cualquier otra época. También posee una tierra en
la zona sureste del lago de Maracaibo, cerca del Batey, la cual sir-
ve para costear los gastos de las complejas festividades del santo en
estazona.

Se trata de un santo negro, cuyas estatuas, muy numerosas (en
principio cada hogar tiene una) son muy pequefias en la cordillera
de Mérida: miden generalmente de 5 a 25 centimetros. de alto, y se
conservanamenudo en una casitade madera pintada. Los campesi-
nos acostumbran al labrar y pintar ellos mismos dichas estatuillas.
Cada mayordomo del santo estd en la obligacién de tener su propia
estatua, serecomienda que también losvasallostengan la suya, y se
sienten endeudados con el santo mientras no la tengan. Cada quien
guarda al santo en el altar de su casa hasta que lo lleve a pasear, en
cuyo caso se lolleva a la capilla. La capilla de San Benito se encuen-
traen LaPedregosa arribaenlamitaddearriba (arribadearriba, ya
que la capilla de San Rafael estd abajo de arriba). En esta capilla solo
queda un momento, el tiempo para bailarlo adentro. La costumbre
andina es en este sentido diferente de la del sur dellago donde la es-
tatua del santo es colectiva y tiene buen tamafo: de un metro a 1,20
aproximadamente, segin las comunidades, teniendo cada una de
estas su santo, el cual es guardado todo el atio en la iglesia o capilla
dedicha comunidad, en el puesto de honor.
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El ritual meridefio comprende principalmente el baile con li-
baciones casi continuas. Se hace bailar también al mismo santo, lo
hacen beber también con sus vasallos. Mientras que el baile es muy
variado al sur del lago y comprende distintos momentos, y hasta se
vuelve frenético aveces, acompafiado principalmente de tambores,
hay un solo paso en el baile andino, muy monétono, que varia solo
cuando recibe un bailarin unainspiracién distinta, lo que esraroy
hace reir a todos los que asisten. Cada bailarin agita una maraca, y
el baile se realiza a menudo en forma de circulo, o en fila “que cule-
brea”. Aunque sea la maraca el instrumento principal, también hay
unos musicos que tocan cuatro, violin y tambor. Son los bailarines
los personajes més importantes del ritual, y solo pueden bailar los
vasallos del santo, a diferencia de lo que sucede al sur del lago, don-
de es toda la comunidad que participa en el baile, adultos y nifios,
mujeresyhombres.”

Otra diferencia capital entre ambas zonas se encuentra en el
tipo de jerarquia: la de los musicos del sur del Lago forma una ver-
dadera sociedad secreta de hombres mientras que todos pueden
bailar al santo. En los Andes son los bailarines los que constituyen
una sociedad de hombres nada mds, menos jerarquizada que en el
otro caso. Hay ademads un refrdn de San Benito que cantan a menu-
do los adolescentes varones a las muchachas en los Andes: “Al San
Benito no lo bailan las mujeres”. Sin embargo también les dicen “al
San Benito lo quieren las mujeres”. Y su leyenda cuenta que las mu-
jeres lo perseguian demasiado; de modo que tuvo que “pintarse de
negro” para ponerse bien feo y poder huir de sus ataques. También
se cuenta que era “un cochinero negro que ayudaba a sus hermanos
del mismo color. Cultivaba suscamposyle gustabala medicina, que
practicaba con éxito”.

92 Omar Rodriguez y otros autores. San Benito del Lago, (mimeo),
Escuela de Sociologia y Antropologia, Universidad Central de
Venezuela, Caracas, 1975.
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San Benito favorece por consiguiente la agricultura, y le hacen
ofrendas de maiz, de gallinas, cochinos, le ofrecen miche en los
Andesyronenlazonasurdellago. También curaalosenfermos.

Suritual sellama, lo mismo que en el caso de los demds santos,
“paseo de San Benito”. El recorrido es distinto al de San Rafael, ya
que lollevan de la casa del mayordomo que hace la promesa ala ca-
pillasihayuna. Sellevala estatuilla en su casita ala salida del alba,
y sela “baja”ala capilla, de donde luego se lallevan los socios hacia
abajobailandoybebiendo. Se entra con ella en toda casa que se con-
sigue en el recorrido o cuyos duefios manifiestan el deseo de hos-
pedarlo: ahi el duefio ofrece las libaciones a bailarines y musicos,
mientras los demas esperan afuera para seguir el “paseo”. Bailan al
santo en un patio o en algin cuarto de la casa antes de dejar esta.
Se llega hasta el limite entre las dos mitades de la comunidad, en
el caso de La Pedregosa: es decir que San Benito, lo mismo que San
Rafael, pertenece aarriba. La parada es obligatoria en todas las bo-
degas, cuyos propietarios deben las libaciones a todos. Esta fiesta
dura dos dias y dos noches. Todos terminan por consiguiente total-
mente ebrios. Cada vez que se termina una libacién se grita: “jViva
San Benito! Vivalamusica!”

Las mujeres siguen el paseo, se ponen alrededor de los baila-
rines cuando bailan en circulo; ellas no beben, no bailan, no pue-
den llevar al santo, pero le ofrecen frutas, flores de su jardin y se
le acercan para tocarle y decirle algo. Le agradecen en voz alta por
los favores obtenidos, o le piden otros (curacién de algin pariente
enfermo, trabajo asalariado para el marido o un hijo, una buena co-
secha, etc.).

El ritual es muy parecido en todas las comunidades andinas.
A veces quieren varios mayordomos “pagar una promesa” al santo
el mismo dia: se sacan entonces a bailar a varias estatuillas; esto es
bastante raro, sin embargo. En muchas aldeas de los paramos, asi
como en la zona de Lagunillas se pintan los bailarines y se visten
confaldasdehojasodefique (agave) y de plumas de guacamayos. He
visto también utilizar, enlazona de Lagunillas, faldas de “pajadela
laguna” (juncos delalagunade Urao).
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Cuando se baila al santo en enero después de una Paradura, se
hace en cada casa separadamente, en el patio de atras, con algunos
“cantores de Paraduras”, pues entre estos siempre hay también so-
cios de San Benito. Los mismos individuos tienen en efecto a menu-
do varios papeles o cargos en la comunidad. El ritual de San Benito
deparadurasescorto: noduramaésdeunahora, a veces menos, pues
los socios estan cansados por su trabajo de cantante (del cual habla-
remos al describirlas paraduras). Se hace bailar auna estatuilla del
mismo duefio de la casa, o a la que trajo consigo un mayordomo del
santo, ounvasallo.

;Cuél es el origen de estos rituales? Seria dificil de contestar a
esta pregunta si se bailase al santo solo en los Andes. Pero los ritua-
lesdeimportancia aun mayor que se realizan en su honor en lazona
sur del lago de Maracaibo y que llevan el nombre de “chimbangue-
le” nos pueden ayudar, en el sentido de que apuntan hacia un origen
africano de tales ritos y creencias. En laregion del lago en cuestiéon
no hay en efecto sino aldeas de descendientes africanos, traidos a
esta zona del siglo XVI al XIX para trabajar en las plantaciones, al
principio en las de cacao y de algoddén, mas tarde en las de cafia de
azucar. La poblacién autéctona desaparecio temprano: fue exter-
minada en las rebeliones de ciertos grupos, o transportada a enco-
miendasandinasen otros casos.

Elhecho es que a fines del siglo XVI ya habia negros en la zona,
y también los habia en la cordillera, como explico en mi trabajo La
persistencia de los dioses’. La poblacién actual del sur del lago, que
cuenta en total unos 6.000 individuos, tiene una cultura netamente
afroamericana®™, que ha sido renovada en muchas oportunidades
por aportes antillanos (de las antillas francesas y holandesas, espe-
cialmente).

93 Jacqueline Clarac. La persistencia de los..., op. cit. Capitulo “El grupo
étnicoafricano”.

94 La zona de cultura afroamericana ocupa a orillas del lago una faja
quevadel pueblo de Santa Mariaa Puerto Dificultad y La Mochila.
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Ya no se puede dudar hoy de que hubo esclavos de origen afri-
cano en la misma cordillera de Mérida®. Fueron utilizados en las
plantaciones de cacao, en el servicio doméstico y en la artesania al
principio. Mds tarde fueron probablemente transferidos al trabajo
en las haciendas de cafia de azucar asi como en los trapiches, de los
cuales habia un cierto nimero que funcionaba en las inmediacio-
nes de la ciudad de Mérida hace todavia pocos afios. El hecho es que
hoyyano quedan rasgos fisicos enla poblacién para delatar esta an-
tigua presencia africana. ;Se fueron ellos dela cordillera cuandolos
liberaron, comolo sugiere Lares®? ;O losabsorbid la poblacion indi-
gena, masnumerosa?

Algunos vestigios de su estadfa han permanecido, sin embar-
go, en ciertosritualestales como el de San Benitoyel dela Virgen de
LaCandelaria, que describiré luego. Es mds probable que estos ritos
tengan su origen en un culto africano aportado a la zona por los es-
clavos, que pensar que esta influencia en la cultura meridefia haya
podido llegarle desde la zona sur del lago de Maracaibo. La pobla-
cién de esta ultima zona no tiene ninguna relacién con la poblacién
andina, a pesar de que algunas de sus aldeas se encuentran en un
territorio que pertenece también al estado Mérida, como hay otras
que pertenecen al estado Trujillo.”

Segtn el folclorista Rafael Olivares Figueroa” San Benito se-
ria el equivalente en Venezuela a Omolu en el Congo, y ciertas pa-
labras que se salmodian al ritmo de los tambores durante el ritual
del chimbanguele serian de origen lucumi; pero el autor no cita sus
fuentes. Dichaspalabrasserian, segin él: “{Chocho Belesé! {Chocho
Belesé!”.

95 Jacqueline Clarac. La persistenciadelos..., op. cit.

96 Josélgnacio Lares. Etnografiadel..., op. cit.

97 Estaestrecha fajadeterreno estd dividida, en efecto, de modo absur-
do, entretresestados: Mérida, Zuliay Trujillo.

98 Rafael Olivares Figueroa. San Benito en el folklore occidental,
Archivos Venezolanos de Folklore, N°8. Caracas, 1967.
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El origen africano de San Benito no se atestigua en el mito, sin
embargo. Este solo indica en los Andes que el santo era un “cocine-
ronegro”. Su origen negro también se consigue en la cancién popu-
lar, que sobre todo cantan los jovenes: en ella también se especifica
que al santo le gusta beber, y que come chimé, que hace llover y que
tienemal cardcter. Algunas coplas son como sigue:

San Benitoesnegro
perodelicao,
elquelodesprecie téngale cuidao.

Padre e San Benito
viene e Chejendé;
agua palos gallos
queseardendesed.

Nuestro San Benito
sevaparaMonay
abeberaguardiente
porque aquino hay.

San Benitoviene
viene e Bocono
consusdientesnegros
de comer chimé.

San Benitodicen
esmuy delicao

no qulere caraotas
por comer pescao.

San Benitofueabafarse
aver qué color cogia
ymientrasse bafiaba
mAasnegro seme ponia.
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SevaSan Benito

jcuandovolvera?
Elafoqueviene,
con felicidad.

El mito relatado de San Benito y de sus origenes, es practica-
mente inexistente en los Andes, por lo menos en la cordillera de
Mérida. He aqui, sin embargo, una versién de este mito, dicha porel
mayordomo del santo en Bobures, zona sur del lago”:

San Benito jamds conoci¢ a su madre. Era el hijo de la reina de
Sicilia. Esta, mientras estaba sumarido en Babilonia, fue aman-
te de un esclavo negro que calentaba el agua de su bafio. San
Benito nacié de esta union, pero cuando nacid, su madre lo hizo
echaralrioenunacajita. Santa Ifigeniay otras mujeres, queiban
a lavar al rio, encontraron la cajita que les hablo de este modo:
—Lleven esto con cuidado, pues tiene dentro un nifio macho.
Cuando llegé la santa a su casa y que abrié la caja encontré a un
nifio blanco, blanco, con ojos azules. El esnegroahora a causa de
las mujeres, que siempre lo perseguian. Fue a ver a Dios y le dijo
queledieraun color horrible, para que las mujeres huyeran, lue-
gosepusoatrabajar como cocinero donde los monjes.

UndiaJesusfueahablarcon élyle preguntd: —Benito, scudl esel
dfa que te gusta? Contestéd: —Me gusta el dia que yo pueda cami-
nar mucho, pasear, beber y bailar. Jesus le dijo:—Bueno, Benito,
te voy a dar entonces el dia 27, que es el de San Benito, y voy a
tomar para mfi la Pasién. Es por esto que el dia de San Benito es
el 27 de diciembre!™. Pero Benito no se sentia contento y le pidio
a Cristo darle toda una semana, toda una semana de chimban-
guele para él solo, pero Jesus le contestd: —Benito, no te puedo
darunasemana, pues unos seemborracharian, otros pelearian,

99 Omar Rodriguezyotros. San Benito..., op. cit.
100 La fiesta bailada de San Benito empieza, en efecto, en Bobures, el 27
dediciembre.
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te quedarias finalmente sin vasallos. Pero le dio de todos modos
otro dia, el 1 de enero. Por eso es que la fiesta de San Benito en
Boburesesel 27 dediciembreyel 1 deenero.

Este mito no indica que el santo tenga un origen africano, sino
que lo hace hijo (ilegitimo) de un esclavo negro y de una reina de
Sicilia (?). Hay luego una afirmacién del gusto del santo por el chim-
banguele, esdecir, el baileal ritmo delostambores y durante el cual
todos se emborrachan conjuntamente. Las mujeres beben igual que
loshombresal surdellago,loquenoesel casoenlacordillera.

Apesardeladesaparicién enla cordilleradelamusicaafricana
(delacual se conservan tal vez solo algunos “golpes”), mientras que
esta se ha conservado al sur del lago, la fiesta del santo conserva,
sinembargo, esta caracteristica de baile, musicay bebida, sin llegar
jamas a ser orgfaca como es este el caso al sur del lago; se observa
también la misma familiaridad en el trato del santo con sus fieles, lo
queescomun alosrituales afroamericanos.'”!

Es importante también apuntar la relacién del santo con
el agua, ya que “lo consiguen por primera vez en un rio adonde lo
habia mandado a tirar su madre”® y que se le pide a menudo du-
rante su ritual andino el favor de hacer llover. Este ritual coincide,
en efecto, como ya hice observar, con el principio de la sequia. Se
cantard a menudo a San Benito en el curso de su ritual andino: “San
Benito quita el sol pone el agua”, mientras que se dird a lainversa a

101 Roger Bastide. Les religions africaines au Brésil, Editorial P.U.F,
Francia, 1960. Alfred Métraux. Le vaudou haitien, Editorial
Gallimard, Parfs: 1958. Carlos E. Deivé. vodd y magia en Santo
Domingo, Museo del hombre Dominicano, Taller Santo Domingo,
Santo Domingo, 1975. Jacqueline Clarac. “El Culto de Maria Lionza”,
Instituto Indigenista Interamericano, Vol. xxx, KQ 2. México, 1970.

102 Hasta en el caso que hubiera también aqui una influencia de la his-
toria biblica de Moisés este dato serfa interesante, por su ubicacién
en un contexto donde el agua tiene una importancia fundamental,
como estoy tratando de demostrar.
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SanIsidroenmayo: “SanIsidroquitael agua poneelsol”. Larelacién
con el agua estd entonces explicita en el caso de San Benito, como lo
estdtambiénen el casode San Rafael, aunque por otrasrazones.

C.ElritualdelaParadura

Este ritual se realiza en cada casa de cada comunidad y dura
todo el mes de enero. Empieza después de la Navidad y termina el
1 de febrero; sus preparativos empiezan, sin embargo, a principios
del mes de diciembre. Se trata de un ritual muy especifico de la re-
gién andina, no se practica, en efecto, en ninguna otra parte de
Venezuela.

Podemos descomponerlo en ocho tiempos principales, siendo
el primero el de la preparacién, los otros siete los del ritual propia-
mente dicho:

1. Preparacién del pesebre o nacimiento.
2.Lasfrutasdelarco.

3. Elrobodel Nifio.

4. El paseodel Nino.

5. Elregresodel Nifio.

6 Laparadadel Nitio.

7. Lapeticién de favores.

8 Elrosariodel Nifio.

Descripcion delos diferentes tiempos

1.Lapreparacién del pesebre

Se hace el pesebre desde principios de diciembre, con papel y
cartén que se pintan para simular cerros, montafias, pAramos, cue-
vas, piedras, y se cubre con “musgo” que se va a buscar en el para-
1’1’10.103

103 Estoy describiendo aqui el pesebre tipico, tal como lo conoci a mille-
gada a los Andes, y tal como se consigue todavia en muchas partes.
Desde hace unos tres anos, sin embargo, el pesebre va cambiando de

181



182

JACQUELINE CLARAC DEBRICENO
Diosesenexilio

Enuna de estas cuevas se coloca al Nifno Jesus. Puede haber en
un mismo pesebre varios Nifios Jesus, segun el numero de familias
nucleares que conviven enla casa. He visto a menudo de dos a cinco
Niflos en un pesebre.

Se coloca por detras del Nifio Jesus un espejo, a veces dos o tres
(para simularlagunas). Cuando hay tres espejos forman un arco en
forma de media luna. Nadie tiene una explicacién consciente para
aquello; se dice: “Siempre se hizo as{”. Hay ademés, en alguna parte
del pesebre, una o varias lagunasy, al pie de las piedras o del pese-
bre se coloca el “sembrado del Nifio”, que comprende maiz, trigo,
papas, caraotas, entre otros, segiin lo que mds se siembra enlazona;
estos cultivos se encuentran en maceticas.

Se viste al Nifio con seda brillante, de diferentes colores, o lo
visten con papel de aluminio, “que brilla como la laguna”. El pese-
bre, que contiene tantos personajes y animales como pueda ima-
ginar la gente de la casa, o seguin lo que permiten sus ingresos, se
alumbra con dos sistemas de luz, el “alumbrado” y el “alumbrado
mayor’. Se prende el primero todas las noches desde que se hace el
pesebre, yel segundo, soloel diadela Paradura.

2.Lasfrutasdelarco

El 24 de diciembre se construye delante del pesebre un arco
formado por tres jévenes troncos cubiertos de ramas y de hojas de
tresarboles o plantas: el “cinaro”, el “gusanillo de monte” y la planta
tipica de Mérida: las “barbas de ceibo” (las llaman de “ceibo”, pero
también pueden crecer en otros drboles).

forma: se empiezan a utilizar pesebres ya hechos, que se compran
en el mercado de Mérida; se compra el musgo también en el mercado
o en las calles de la ciudad en lugar de buscarlo en el paramo (para
laszonas en proceso de urbanizacion). Finalmente he visto aparecer
también el pino, con sus bolitas brillantes, en algunos pesebres de La
Pedregosa, por ejemplo, desde la Navidad de 1979. Es colocado detrds
del pesebre.
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Se amarran a este arco todas las frutas que se consiguen en la
region a fines de diciembre: pldtanos, naranjas, auyamas, chayo-
tas, aguacates, pifias, parchas, entre otras. La exposicién dura ocho
dias, lo que significa que se comen todas esas frutas la noche del 1
de enero; luego se vuelve a adornar el arco con frutas frescas, para
volverlas a comer ocho dias después, y se repite la operacién hasta
el dia que se celebra la Paradura en la casa, teniendo cada casa una
fechadistinta paralamisma.!*

No hay ninguna explicacién consciente para esta costumbre,
salvoladedecirque “son ofrendas”.

3.Elrobodel Nifio

Enel cursodel mes de enero, el Nifio Jests es “robado” del pese-
breporalgtnvecino. Lagentedelacasadondeserealizé el robobus-
caalNifo, pero sin prisa. Ya saben ellos que “deben”la Paradura, lo
que significa que estan en la obligacién de hacerla fiesta y de invitar
a todos sus familiares y amigos. El robo suele hacerse en todas las
casas, excepto en aquellas donde la familia decidié muy temprano
hacerla Paradurasin esperaraquele “robaranal Nifio”. Cuando hay
varios Nifios Jesus en un mismo pesebre, se roba al nifio principal,
esdecir, el delapareja constituida por losamos dela casa.

LaParadura propiamente dicha

4.Elpaseodel Nifio

Cuandoyalafamiliahadecididolafechadelafiesta, conlaayu-
da delos “cantores” que son los miembros de la comunidad especia-
lizados en este ritual, se hacen los preparativos, lo que significa que
sepreparalacomida que ofrecera la familia alos cantores, acambio
de sus servicios, asi como el bizcochuelo, el miche y la “leche de bu-
rra” que se ofreceran alos asistentes.

No se sabe exactamente cuando empezara el ritual, pues los
amos de la casa fijan una hora (un poco al azar), y los cantores la

104 Novoa Montero Dario, La Paradura del Nifno, Ediciones de la
Corporacién de Los Andes, Mérida, 1971.
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cambian a menudo a tltimo momento, lo que todo el mundo acepta
benévolamente. No esraro que los asistentes yla familiatengan que
esperarvarias horasaque lleguen los cantores; aveces todo un dia o
toda una noche, pero lo hacen con mucha paciencia y naturalidad.
Estoespartedela Paradura.

Los cantores, que comprenden “los que cantan” y “los que to-
can”’, se acompafian de violines, guitarras y cuatros. Enseguida,
cuando llegan, se organiza “el paseo” mientras cantan y tocan los
cantores organizados en grupos de cuatro o por parejas. En proce-
sién van los “padrinos” del Nifio (o de los nifios) Jesus a la casa del
“robo” parareclamarlo cantando; ahitomanal Nifioylollevanafue-
ra sobre un cojincito, seguidos por toda la asistencia. Cada perso-
nalleva en la mano unavela prendida, siendo mayores las velas del
padrino y de la madrina. El paseo se hace por los pasillos de la casa
as{ como alrededor de esta, por la calle o un camino, para regresar
luego al pesebre de origen del Nifio.

5.Elregresodel Nifio

Al regresar al pesebre los padrinos se arrodillan delante de
este, sosteniendo en sus manos un pafiuelo en el cual se coloca al
Nifio para que todos los presentes desfilen uno por uno a besarlo,
para que “les traiga suerte”. Los primeros en hacerlo son los pro-
pios padrinos. Mientras tanto cantan los cantores las alabanzas de
los padrinos y cuando terminan se llega al momento culminante
de esta ceremonia, el que le da su nombre al ritual: la Paradura del
Niflo.

6.Laparadadel Nifio

Los padrinos paran al Nifio en su cunaylos cantores empiezan el

‘cantodela Paradura”, del cual transcribo algunos versos:

Parenesenino
parenloligero
quellegd el momento
desubirloalcielo.
AINifo Jesus
vayanlo subiendo
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SanJoséylaVirgen
loestanrecibiendo.
Miren al Nifiito
paradoenlacuna
todoiluminado
delsolylaluna.
Miren al Nifiito
paradoenlapena
SanJoséylaVirgen
los queloacompafian.

7. Peticion de favores

Los cantores entonan en este momento un “canto de rezos” al
Nifio Jesus para que este bendiga sus tierras, que ellos obtengan
buenascosechas, que se curen los enfermos.

Aqui termina la propia “Paradura”, y todo el mundo se sienta
para comer el bizcochuelo y beber el miche, el cual se debe tomar
después del vino, el cual es servido a todos por el amo de la casa en
unamisma copa. También reciben vino losnifios siasilo desean.

8.Elrosariodel Nifio

Esun “rosario cantado”, y esta es la parte mas espectacular de
este ritual. Se trata de una larga ceremonia en la cual solo los hom-
brespueden participar (las mujeres van ala cocina a prepararlaco-
mida que ofrecerdn luegoalos cantoresyaciertoscompadres).

Los “cantores” son constituidos por un grupo de individuos de
la comunidad (puede haber de 10 a 20, segun los pueblos), quienes
son los especialistas del canto de la Paradura. Forman una especie
decofradia.

El rosario puede cantarse durante hora y media o durante va-
rias horas, segun la inspiracién o el cansancio de los cantores, se-
gun el tiempo del cual disponen (cantan todas las paraduras, una
tras otra), segtin la cantidad de “miche” (aguardiente local) que se
ofrece.

Dicho canto es el méds complicado de la fiesta de la Paradura
y de todos los cantos andinos, por su musica y por su entonacion,
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que son muy caracteristicos de este ritual en particular y que sor-
prenden al extrafio que por primera vez lo oye. Se acompafia el
canto con el rezo que comprende siete “misterios” el primero tra-
ta de la “Anunciacién”, el segundo de la “Visitacién”, el tercero del
Nacimiento, el cuarto dela Presentacién del Nifio al Templo, el quin-
to de la Pérdida del Nifioy de su descubrimiento luego en el templo
enmediodelos “doctores” siendo la estrofa principal como sigue:

Cuando el Nifio entre los hombres
fueperdido al momento
ylohallaronen el templo
disputandoentre doctores,
fueron tantos sus primores

queal mundovinoasalvar.

Los dos ultimos misterios son llamados “misterios chiquitos”,
y resumen en realidad los cinco primeros. No siempre se los canta,
pero cuando los cantores tienen mucha prisa para terminar en una
casa, loscantanenlugardelos primeros.

Esimposible describir la musica, tan extrafia y compleja de ta-
les “misterios”. Bastara decir que los cantores, que siempre cantan
por parejas o por dobles parejas (dos o cuatro), habiendo un total de
cinco a diez parejas, entonan siguiendo la inspiraciéon del momento
yrepiten losversos que quieren, tantas veces como quieren, sin ocu-
parse de las demés parejas, que hacen lo mismo. Esto hace que sea
practicamente imposible distinguir las palabras que se estan can-
tando, ya que todos cantan a la vez diferentes versos (a veces incluso
se paran enuna sola palabra que les gustamas, ylarepiten infinitas
veces) y dan asf la impresion de cantar en una completa anarquia,
aunquede hechohayciertoorden, que setermina por descubrir des-
puésdeasistiramuchas paraduras, durante varios afios; sin embar-
go, me esimposible establecertal orden con palabras, senecesitaria
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la ayuda de un etnomusicélogo. La improvisacién es constante, en
cuanto a entonacion, perotambién en cuanto alosversos.'®

Cuando muestran los cantores gran entusiasmo y que hay mu-
chomiche, el canto puede durarvarias horas. Solo se hace devez en
cuandoun paréntesis paracomerybeber nuevamente. Los cantores
comen solos, servidos por las mujeres de la casa. Son los verdaderos
sacerdotes de esteritual.

Se sigue luego cantando los “Gozos” llamados a veces “Gozos de
la Divina Pastora”, los cuales se cantan del mismo modo que el rosa-
rioypuedendurartodalanoche.

ElSan Benito delas paraduras

Finalmente, seacostumbraa “bailaral San Benito” al terminar
la Paradura. El baile se hace generalmente en el patio de atras de la
casa, donde se retne la familia con los asistentes que se han queda-
dohastaelfinal yque forman un circuloalrededor de los bailarines.
Estos son socios de San Benito que “trabajan”igualmente como can-
toresdela Paradura.

Se hace bailar aun San Benito que pertenece al amo de la casa,
o que ha sido traido por algin mayordomo o vasallo de santo para
estaocasiéon. En este ritual el baile es mas sencillo y sobre todo més
corto que en el ritual colectivo del mes de octubre, o que en las “pro-
mesas pagadas” al santo durante el afio. En realidad, la familia, que
casisiempre hahechoenel afio anterior una promesaal santo, apro-
vechaparapagarselaal final dela Paradura, porque uniendo ambos
ritualesel gasto esmenor.

En efecto, ya se ha dado bastante de comer y beber a los can-
tores, y no se les debe mds nada, menos unas copitas suplementa-
rias para que aquellos que son socios del santo lo puedan bailar.
Ademds, los cantores estdn cansados por tantas paradurasy tantos
bailes, de modo que no hay que brindarleslamisma cantidad de mi-
che que es obligatoria en una promesa ordinaria, y el santo, que es

105 Estadescripcién corresponde alas paraduras que se hacen enla zona
ruraldel estado Mérida, noalasparadurasdelaciudad.
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comprensivo, estd contento de todos modos, y sigue protegiendo a
sus fieles creyentes.

D.Correspondencias entre la Paraduray otrosrituales
y creencias autoctonas delos Andes

El pesebre siempre hace alusion a las montanas, a las piedras,
alas lagunas, lo que en si no significa mucho, pues en todas partes
siempre se coge el medio fisico y ecolégico como marco de los pese-
bres; pero si esto se asocia con otras caracteristicas de la Paradura
y del contexto de las creencias andinas, se le puede encontrar otro
significado.

Toda la fiesta tiene las caracteristicas de un ritual a la agricul-
tura, siendo constante la alusién a esta: primero hay el “sembrado
del Nifio”, donde se siembra maiz, trigo, caraotas, papas, y otros
productos segtin la zona ecoldgica. Luego se construye el arco (con
las ramas de tres arboles diferentes) que se adorna con frutas, las
cuales se comen ocho dias més tarde. Al terminar estos ocho dias
empieza el mesde enero, el cual tiene un significado particular por-
que es también el mes de ofrendasy sacrificios en zonas de lagunas
y paramos, y porque es el principio de la sequia y de los incendios
forestales.

En las peticiones de favores se especifican sin cesar: los te-
rrenos, los trabajos agricolas, las cosechas; y el ultimo acto de la
Paraduraesunritual mésalaagricultura: el baile de San Benito.

Ademds, las paraduras terminan justo para que se celebre la
fiesta de La Candelaria, la que se puede considerar como el momen-
to culminante de ellas. Y dicho ritual de La Candelaria es también
unritualalaagricultura, comoveremos, y serealizaa principios del
mesde febrero, que es el segundo mesdelasequia, yel mas fuerte.

Elrobodel Nifio se parece en forma extranaal robo de losnifios
por lalaguna o por Arca cuando no se los ofrecen voluntariamente,
asicomoalrobodeninosporlas “brujas-ladronasdenifios”, que hay
en muchas comunidades. Hay que hacer observar que, en el caso
delas paraduras, asi como en los demds, el Nifio no se roba una vez
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que se ofrece voluntariamente (es decir, cuando se decide volunta-
riamenteyseanuncia que sevaahacerla Paradura).

Es muy probable que el robo del Nifio haya sido asimilado a la
historia biblica de la “pérdida” del Nifio Jesus por sus padres, y a su
encuentro luego en el templo “en medio de los doctores”. Sabemos
que el mito, en las zonas de lagunas, quiere que los nifios que se
han perdido en las orillas de estas sean llevados por dona Simona
(0 Arca, o la culebra gigante) para servir en el fondo de la laguna y
aprender el arte de la medicina y de la hechiceria, asi como el len-
guaje de las divinidades; de modo que, cuando regresen mas tarde
a la sociedad de los hombres, son “los mejores médicos que hay”.
Y ya vimos que la palabra “médico” y la palabra “doctor” tienen el
mismo uso en todas partes, especialmente en los Andes, donde sir-
ven ambos términos para diferenciar dos tipos de medicina: la del
campo vy la de la ciudad. El Nifio Jesus fue encontrado en el templo
en medio de los “doctores”, es decir, en la ciudad (y en el fondo de
la laguna de Urao también hay “una ciudad muy hermosa”, que es
de dofa Simona). El Nifio Jesus se transformo, por consiguiente, en
“doctor”durante su ausencia (su “pérdida”).

Sabemostambién que el médico es, asimismo, en la cordillera,
el sacerdote quien hacelas ofrendasy sacrificios alalaguna. El nue-
vo saber del Nino es simbolizado por su “parada” (ya no es solo un
nifio, sino un nifio-adulto que se perdié siendo pequefio eignorante,
pero que se encuentra ya lleno de saber), saber que él adquiere des-
pués de su “paseo” (se fue, yregresa, como lo hace todo santo, y este
doble movimiento tiene, como hemos visto, un sentido de “bajada”y
luego de “subida”).

El nuevo saber del nifio (también conoce ahora el lenguaje sa-
grado) puede que esté simbolizado por el lenguaje del canto, tan es-
pecial y sorprendente de la Paradura, que podria ser un intento de
reproducir el lenguaje sagrado, que todavia conocen los mojanes,
es decir, el lenguaje de las lagunas (o del agua), que acostumbran a
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describir los campesinos diciendo que es un “bramido”, o “una bra-
ma”, refiriéndose asialosvenados.'*

Este ritual de la Paradura seria entonces un substituto del
ritual de ofrendasy sacrificios de nifios recién nacidos a las lagunas
sagradas, tal como se hizo, con mucha probabilidad antafio en
toda la regién andina y tal como se realiza todavia en ciertas zonas
apartadas.

Hay que recordar aqui que antiguamente las parejas debian
ofrecer su primer hijo (varén o hembra) a la laguna, asi como le de-
ben también los primeros huevos de sus gallinasy piscos (pavos), la
primeraleche de sus cabras, las primeras mazorcas de maiz, el pri-
mer chimdéy el primer miche que se fabrican. Comparemos esto con
el hecho de que, en el pesebre, hay varios Nifios Jesus, segin el ni-
mero de parejas constituidas que habitan la casa. Y, para terminar,
observemos ademds que la Paradura, que representaria entonces
dentro de cada familia el sustituto de un sacrificio de nifio obligato-
rio, desemboca enla fiesta de la Virgen de La Candelaria, la cual es,
con mucha probabilidad, como trataré de demostrar, un sustituto
de Arca; es decir, la diosa acuatica de la fertilidad, de lalaguna, ala
cual se ofrecia y se siguen ofreciendo a veces los hijos primogénitos
yreciénnacidos.

Los andinos habrdn conservado entonces, de los mitos y ritua-
les catdlicos que les fueron impuestos, solamente aquellos que po-
dian ser integrados en sus propios esquemas conceptuales. Se trata
de todos modos de mitosy ritos que ellos podian identificar (gracias
aciertas correspondencias) conritualestradicionales de su cultura,
los cuales se destinaban a la reproduccién de sus bienes materiales,
de la fertilidad de sus campos y de sus mujeres, a la reproduccién
delasalud para simismosy su familia, y a la reproduccién de hijos,
quienes representan en todo grupo los futuros reproductores de los
bienes.'”

106 Jacqueline Clarac. La persistenciadelos..., op cit.
107 Acerca del hecho sorprendente encontrado en la cordillera de
Mérida, a saber, que no solo los descendientes de aquellos indigenas
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E. LaVirgendeLaCandelaria

La llaman simplemente “La Candelaria”. Es una piedra en la
cual se inserta la imagen de una “virgen”, la cual se identific6 como
Candelaria.

deantafio tienen estas creencias, sino que las comparten también los
campesinos que visiblemente son descendientes de espafioles, y que
fueron aparentemente integrados en la estructura conceptual del au-
téctono, ver miotra obraya citada La persistencia de los dioses.
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Dicha virgen es guardada todo el afio en “su” capilla, una mi-
nuscula capilla situada en plena hacienda de cafia de azucar en
Zumba, caserio en la proximidad de La Parroquia, saliendo hacia
EjidoyLagunillas.

Elritual serealiza en dos tiempos: la “subida”yla “bajada” de la
virgen, a la inversa de los santos varones que “bajan” primero para
volver a “subir” después. Podriamos descomponer més bien este ri-
tual, sin embargo, en tres partes o rituales distintos, los cuales se
encuentran practicamente superpuestos: un ritual catélico, un ri-
tual autoctono (de origen andino) y un ritual que probablemente tie-
neun origen africano.

Esta fiesta se hace principalmente en La Parroquia y en Zumba
(estos dos pueblos con intercambio sagrado en este caso). Hay bai-
larines de La Candelaria que migraron a otros pueblos, o fueron a
trabajar temporalmente a esos pueblos, donde recrearon grupos de
danzantes, pero estos tienen que venirse a La Parroquia para su ini-
ciacién. En efecto, esta cofradia, a diferencia de la de San Rafael,
de San Benito o de cualquier otro santo, tiene un solo mayordo-
mo iniciador, jefe incontestado e incontestable del grupo: el de La
Parroquia.

Setrata, por consiguiente, de un grupo inico en los Andes, una
cofradia que obedece aun solomayordomo, cuya funciéon esademds
hereditariaya que generalmente es lamisma familia quien provee a
cadageneracién, porlomenoshastadonderecuerdanlosdanzantes
actuales. Este mayordomo vive en La Parroquia, cabeza del munici-
pio La Punta (actualmente Rodriguez Sudrez), cerca de la placita de
este pueblo.!*®

Seguiremos este ritual en sus diversos momentos, desde la sali-
dadelavirgen deZumba:

108 Ver en el mapa una vieja mayordoma (mujer) de La Candelaria con
titulo honorifico, yaquenodirige el baile.
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1.LasubidaaLaParroquia

El 2 de febrero, de madrugada, todos los miembros de la cofra-
dia, es decir, los socios cuyo nombre en este caso muy particular
es los “negritos de Zumba”, o también los “danzantes de la Virgen”,
se reunen alrededor de su mayordomo en la plantacién de cafia de
Zumba, donde tienelavirgen suminuscula capilla.

Los cargadores llevan en sus hombros a la virgen, cuya imagen
cuelga de una piedra en forma de media luna, depositada sobre un
pequetio monticulodetelas. Lallevan en procesion, “subiendo” has-
ta La Parroquia, pues Zumba esta situado, en efecto, ligeramente
masabajo. Llegael grupo ala capilla de este pueblo, en el interior de
lacual sedejaalavirgen, mientraslosdanzantesvanacomeralgoa
casadel mayordomo.

2.Lamisaylaprocesion

Hacia las diez de la mafiana empieza la misa, y todos los dan-
zantes ocupanlos primeros bancos delaiglesia. Hanllegado nuevos
danzantes quienes se unen al grupo. Todos revisten hermosos tra-
jes de brillantes colores, medias blancas o negras, capas ricamente
bordadas y adornadas de lentejuelas plateadas, sombreros de paja
bordados con lana de color. La iglesia estd llena de campesinos ve-
nidos de los alrededores, pero principalmente de Zumba, de Los
Curos y de La Pedregosa. Otros campesinos (que no caben adentro)
esperanenlacalleyenlaplacita.

Laprocesion sale de laiglesia, la virgen estd en los hombros de
sus portadores; se da la vuelta a la plaza empezando por la derecha
de esta (es decir, por el este) y se regresa por la izquierda (es decir
poreloeste), yaquelaiglesiasesitiaal surdelaplaza. Como setrata
de La Candelaria, todos los participantes llevan en lamano un cirio
alumbrado.

Sevuelveallevaralavirgenalaiglesiaya partir de este momento
el sacerdote, que habia participado en la misa y procesion alrededor
delaplaza, yanoestard presente, salvoaveces como espectador.
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3.Losdanzantes seorganizanenlacalle frente alaiglesia

y alsureste delaplaza

Forman una larga fila con su mayordomo a la cabeza y bailan
al sonido de sus maracas, cada danzante agitando una en la mano
derecha, asicomo se hacetambién en el baile de San Benito. El man-
dador mantiene con su latigo, mientras tanto, el espacio alrededor
delosdanzantes.

Elbaile se compone de seis momentos principales:

A.“Ladanzadel palo™ cada danzante lleva en la mano la punta
de una cintalarga que estd atada en su otra extremidad a la cima de
un “palo” yal bailar se van tejiendo poco a poco las cintas de distin-
tos colores alrededor de dicho palo.

B. “La danza del chivo™ los danzantes forman dos filas, una
frente a la otra, y miman un combate, bailando y cambiando de
puesto: los que estdn arribavan abajo, yviceversa.

C. “La siembra del palo™ cada danzante lleva en la mano un
palo, similar alos palos que sirven para excavar tubérculos (coas), y
bailan todos formando circulos, que deshacen y rehacen sin cesar.
Devezen cuando levantan todos sus palos, a veces, al contrario, los
bajan, siguiendo para lo mismo la orden del mayordomo, quien gri-
ta: “jpalosarribal”, o “jpalosabajo!”

D. “Latumba del palo” la danza se transforma en contorsiones
de todo tipo, después de lo cual cada quien tira su palo y lo quema,
para pasaral movimiento siguiente:

E. “Lasiembra del maiz”: dicha “siembra” se divide a su vez en
cuatro movimientos:

a) “El alporco o deshierbo™ los danzantes estan todo el tiempo
inclinados o de rodillas, gesticulando e imitando todos los ges-
tosdelalimpiezay preparacién del terreno.

b) “La culebra” danzan muy rapidamente formando una lar-
ga fila que ondula sin cesar, imitando as{ el desplazamiento de
unaculebra.

¢) “Danza de los animales™ aqui se imitan los gritos de los ani-
males del “monte”, es decir, todos aquellos animales cuyos
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gritos se oyen cuando uno estd preparando un terreno paracul-

tivarlo. También corren los danzantes en forma desordenada,

se agachan y saltan repentinamente, como hacen los animales

cuandoloshombresinvaden suhdbitat.

d) “El palitodelavictoria” también llamado “siembra del maiz”
[{3 . »

o “palito chechequeo”.

A partir de este momento, los danzantes van intercambiando de
nuevo sus puestos, unos yendo hacia arriba, otroshacia abajo, paran-
dose de vez en cuando para bailar en forma de circulos delante de la
puerta de la iglesia. Ya no siguen a su mayordomo, pues ahora este
baila solo, asi como el capitdn de plaza (el capitdn mésviejo). Las ma-
racashacen gran ruido durante este baile, ytodos cantan:

Elpalitodelavictorianome quiso confesar
porque me encontré poniendo el palitoen su lugar.

F. Finalmente, termina el baile con Ia cosecha: los danzantes
imitan los gestos de los campesinos que recogen maiz o cortan cafa
deazucar.

4. Todoslosnegritos van luego a casa de sumayordomo, pues este

lesofrecera “lacomidaylabebida”,1o queles ocuparabuenaparte

delatarde

Ya para este diano hay masnada, salvo las distracciones que se
han organizado en la plaza para los campesinos, que permanecen
ahi hasta que caiga la noche. El ritual vuelve a empezar al dia si-
guiente, el 3de febrero.

5.(3defebrero)

La Candelaria va ahora a “bajar” otra vez a Zumba, llevada en
hombros y acompafiada de todos sus “negritos” y su mayordomo.
Siguen los demés campesinos. Se va a pie a Zumba, que estd muy
cerca de La Parroquia. No se entra al caserio mismo sino que se
toma un camino a través de la plantacién de cafa de azucar, hasta
llegar a la capillita (que no tiene méas de dos metros por dos), la cual
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estd situada en un pequetio terreno que pertenece a la virgen y es
sembrado por sus “negritos”. Los beneficios del mismo sirven para
los gastos de la fiesta anual, aunque siempre el mayordomo tiene
que completar de su propio pecunio (gastos que suman unos 3.000
bolivares).

Una vez que se ha colocado nuevamente a la virgen dentro de
la capilla que permanece abierta, los danzantes repiten exacta-
mente todos los pasos del baile realizado la vispera en la plaza de
La Parroquia. Solo que ahora se les pierde a menudo de vista porque
vanyvienen através de las cafias de azucar, sobre todo en los movi-
mientos llamados “danzas del chivo”, “alporco”, “culebra” y “danza
de los animales”, es decir, especialmente aquellos que tienen que
ver con la preparacion del terreno para sembrar. Luego vuelven a
subir los danzantes a La Parroquia, para ir otra vez a comer y beber
acasadel mayordomo. Después de esta comida, en la misma casa se
bailanuevamente:

6.Ladanzadedosendosdelosnegritos

Se forman parejas compuestas cada una de un danzante de “la
fila de arriba” y de un danzante “de la fila de abajo”, representando
este tltimo el papel de una mujer, lo que hace reir a las mujeres que
asisten albaile sin participar en él. Después de una copiosalibacién
regresa todo el mundo en alegre desfile por la via principal del pue-
blohastalaplaza, dondesehardel “ritual delos gallos”.

7.Elsacrificiodelos gallos

Serealiza, por consiguiente, en la tarde del 3 de febrero (se em-
pieza aproximadamente a las 2 p.m. y siempre se hace en el mismo
sitio todos los afios: al pie de un drbol situado al este de la plaza. El
“mandador” dibuja simbdlicamente un circulo de unos quince a
veinte metros de didmetro, y lo hace respetar mediante su latigo,
que él hace restallar hacia los espectadores cada vez que se acercan
demasiado. Este gesto lo repetird a menudo mientras dure el ritual.

Mientras tanto el mayordomo da en voz baja sus instrucciones a
losdanzantes, individualmente o en grupitos. “Unos gallos” han sido
traidosen unasjaulas (generalmente una docena de gallos). El ritual
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se repetird idénticamente para cada uno de los gallos del sacrificio.
Esasaves representan “promesas”, de los mismos negritos o de otros
campesinos, que los ofrecen a cambio de obtener buenas cosechas, o
paralacuracién de un familiar, o por cualquier otrarazén.

Siempre penetran en el circulo los danzantes por el mismo
lado, por la misma “entrada”, al pie del arbol, al este. El drbol es
igualmente la puerta de “salida” al final de cada sacrificio. Podemos
descomponer el baile ritualistico de los gallos en tres movimientos
principales:

1. “Latumba del gallo” se coloca un gallo en su jaula en el cen-
tro del circulo, con unos trozos de lefia encima. Se prende esta. Se
repite de este modo un movimiento del baile del dia anterior, la
“tumba del palo”, teniendo asi el “palo” y el “gallo” el mismo signifi-
cado. También se quema el palo, como vimos anteriormente.

Los danzantes empiezan entonces a dar vueltas bailando, al-
rededor de la jaula (es decir, de la tumba del gallo), pero pegdndose
mas a los limites exteriores del circulo sagrado, y uno de ellos lleva
de la mano hacia el centro al “guardian” del gallo, que tiene los ojos
vendadosyunlatigo especialmente largo en sumano derecha. Estos
dos hombres bailan un rato juntos, dando vueltas alrededor de la
jaula (delatumba) hasta que al guardian lo suelta su companero.

2. “Elrobo del gallo” mientras bailan dentro del circulo, de vez
en cuando se acercan unos danzantes que procuran “robarse al ga-
11o”, pero entonces “reciben latigazos en las piernas” por parte del
guardian que lo hace sin ver pero no sin fuerza. Este movimiento es
el maslargo, y, cada vez que un danzante es alcanzado por el latigo
serfen mucho danzantesy espectadores.

3.“Lamuertedel gallo” un danzante termina, sinembargo, por
robarse al gallo, y lo “mata” inmediatamente. También cae el guar-
didn “muerto”, y ambos, guardian y gallo son llevados por varios
danzantesala“salida” del circulo.

A veces siguen bailando un rato, en circulo, con el guardian
“muerto” ahombros, y entonces el individuo que mata el gallo entra
entrance con el cuellodel gallomuertoenlaboca.
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Al consumirse cada uno de los sacrificios, beben los danzantes
la “sangre del gallo”. Pero, como el sacrificio real de estos gallos fue
prohibido hace unosafios, de modo que yano se matan sino simbéli-
camente enlaplaza, hubo que sustituir la verdadera sangre poruna
bebida roja, en este caso se utiliza “kolita”, que piden los danzantes
diciendo: “jUn poco de sangre de gallo, por favor!”.

La musica que acompatfia la danza cada vez se toca con violin,
guitarra, cuatro y tambor (generalmente son cuatro musicos, uno
por cada instrumento). Lo mismo que en el baile de San Benito, las
maracas no estdn en manos de los musicos, sino en las de los dan-
zantes (una por cada uno). Musicos y danzantes son originarios de
La Parroquia y, sobre todo de los tres caserios o aldeas que depen-
den de esta: La Pedregosa, Zumba y Los Curos. En las filas, la de
arriba esta generalmente compuesta por hombres de Los Curos y
de La Pedregosa, mientras que la de abajo la componen hombres de
ZumbaydeLa Parroquia.

La Candelaria es, por consiguiente, una fiesta circunscrita a
esta zona andina, aunque tiene fama en toda la cordillera, y vienen
campesinos de otros pueblos cuando se pueden desplazar (a pie o en
camioén).

Aunque yo haya dividido el ritual total en siete movimientos
para facilitar la descripcion, se lo podria concebir mas bien, como
dije al principio de este capitulo, a través de tres partes principales:
unade origen netamente catdlico (lamisayla procesion dela virgen
alrededor de la plaza), otra de origen netamente autéctono andino:
las danzas a la agricultura que se hacen el 2 de febrero en la calle
y el 3 en la plantacién de cafia de azicar de Zumba; la utilizacién
de la piedra para sostener a la virgen, y ciertos detalles del sacrifi-
cio del gallo tales como, por ejemplo, “el paso” que se utiliza para
el baile, la forma de marcar este paso con una sola maraca agitada
en la mano derechay arriba; y, sobre todo, es de observar la simili-
tud tan grande que hay entre el robo del gallo en este ritual con el
robo del Nifio Jesus en el ritual de La Paradura, asi como con el robo
de los nifios por Arca, por lalagunay por la ladrona de nifios. Estos
robos preceden un sacrificio, en el caso del gallo y en el caso de los
ninos. En el caso del nifio Jesus, se ofrece el nifio de La Paradura
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simbdlicamente, al mismo tiempo que se ofrecen también produc-
tosagricolas, comidaybebida.

Pero otros detalles del ritual de sacrificio de los gallos indican
que hay que buscar otro origen a este culto: un probable origen afri-
cano. En efecto, el sacrificio del gallo y las libaciones con la sangre
de este son caracteristicos de los cultos afroamericanos'®, también
los latigazos en las piernas!'’. En cuanto al palo que se teje con cin-
tas de varios colores, se consigue en muchos rituales de América
del Sur (incluyendo a Venezuela), y en los cultos del vodu se llama
“poteaumitan”. Es el eje de las danzas ritualisticas, el “camino de
los espiritus”, que ellos aprovechan para bajar a tierra y “montar” a
los que son poseidos por ellos. Tendriala misma funcién que el “ar-
bol-reposoir” del vodu, que es por el cual bajan y suben los “loa™ .
De modo que es probable que también el arbol de la plaza de La
Parroquia, que representa la puerta de entrada y salida del circulo
sagrado, tengalamisma funcién, el mismo significado.'*

Se consigue ademas la Virgen de La Candelaria en la tabla de
correspondencias que establecié Carlos Esteban Deivé para el vodu
de Santo Domingo: indica que ella es el equivalente de Candelina en
el vodu haitiano y de Yemanya en el candomblé. Dicha Candelina
es la hermana de Candelo y serfa un loa de la familia de los Guedé,
cuyo simbolo es el fuego. Hemos visto que este elemento también
estd presente en la fiesta andina de La Candelaria, donde se consi-
gueatravésdelosciriosencendidos (ya existentes en el ritual catdli-
co), enel “palo” que se quema, en los pedazos de lefla que se queman
sobre la jaula de los gallos que se van a sacrificar'®. Finalmente,
esta presente el fuego en el mismo nombre de La Candelaria, el cual
contiene, en efecto, la palabra “candela”, que significa fuego, y so-

109 Alfred Métraux. Le vaudou..., op. cit., p. 143.

110 Ibidem, p.176.

111 Ibidem, pp.67,106,125,173.

112 Sin embargo, el palo con cintas de todos los colores podria también
ser,ademés, unarepresentaciéon del arcoiris.

113 CarlosE Deivé. Vodi ymagia..., op. cit., pp. 184,227y 239.
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bre todo “fuego de incendio”. La Candelaria se celebra, en efecto, a
principios de febrero, cuando ya comenzé la sequia y la vegetacién
demuchos cerrosesdestruida porlosincendios (cultivos incluidos).
Es raro no ver en la noche las largas culebras luminosas que forma
el fuego enlos cerros, lomismo que enlosvalles. Elmaizylacafiade
azucartambién se queman.

El “hermano” de Candelina (en el vodu de Santo Domingo) se
llama “Candelo”, una de las representaciones, en la misma isla, de
San Carlos Borromeo. A este se le llama, segtin Delvé, “el protector
delosdesvalidos”, nombre que se da en los Andes a San Benito, cuyo
cultotiene también, con toda probabilidad, como hice notar, un ori-
gen africano'. ;Seria San Benito el equivalente andino de Candelo
y de San Carlos-Borromeo, y el “hermano” de La Candelaria?
(Hermano-marido, como es su significado en el vodu).

Finalmente, tenemos una referenciaal falo, no solo en el “palo”
grande, sino también en el palito que cada danzante lleva en la
mano, sube y baja sin cesar en la “siembra del palo” asi como en “el
palito de la victoria” o “palito chechequeo”, o “siembra del maiz”. El
refran, sobretodo, es significativo al respecto:

El palito delavictoria nome quiso confesar
porque me encontré poniendo el palito en su lugar. 1

Métraux indica que, en el altar de los Guedé, en el vodd, se con-
servaunenormefalodemadera, yDeivé nosdice que La Candelaria,
oCandelina, esdela “familia” de los Guedé en Santo Domingo.'!

Es muy probable entonces que La Candelaria sea a la vez una
fiesta de origen africano y andino, ademas de catélico, para fertili-
zar el suelo, producir buenas cosechas, proteger la tierra contra la

114 Ibidem, pp.222-238.

115 Senotalaactitud burlona que poseenlos pueblos andinos.

116 Las “familias” del vodu corresponderian alo que en el culto de Maria
Lionzasellama “Corte”, perollevando este iltimo término ademads el
sentido de “etnia” (que bien podria estar también en el vodu).
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sequiaylosincendios (“candela”), pues ella puede acortar la sequia
ymandarlalluvia.

Losdanzantes de arribay de abajo

Regresemos un momento a los danzantes, entre los cuales he-
mos visto que se reproduce el dualismo de arribay abajo, que ya en-
contramos anteriormente con respecto a la divisiéon en mitades de
las comunidades, a la concepcién del cuerpo humano, y con rela-
ciénalos mitos.

En el ritual de La Candelaria forman los danzantes a veces dos
filas que bailan una frente a la otra, como expliqué, una representa
“arriba” (en general, individuos provenientes de La Pedregosa y de
Los Curos), lasegunda representa “abajo” (generalmente individuos
de Zumbay de La Parroquia). Cuando tiene una fila mas danzantes
quelaotra, unaparte delos que componen esta pasanala primeraa
finde mantenerlasenigualdad numérica, y para que acadadanzan-
te le corresponda otro en frente. Asi que encontramos en esto una
voluntad de simetria, la cual se manifiesta en los intercambios de
puestodearribahaciaabajoyviceversa.

Dichasimetriase vuelve arepetirluego en el baile de dosen dos
después de la comida del 3 de febrero, en casa del mayordomo, uno
delosdanzantesrepresenta “arriba” y el “macho” el otro “abajo”y la
“hembra”.

Me parece encontrar en esta voluntad de simetria la misma
idea del espejoque desarrolla Tristan Platt con relacién a un estudio
que hizo de los Macha de Bolivia'. Segun este autor, el concepto de
yanantin, o relaciéon de simetria en espejo, permitiria concebir un
ideal de unidad entre los sexos, y el campo semdntico del yanantin
serfaun fenémeno panandino, cuyas variaciones histéricasy regio-
nalesestarian en la espera de un estudio comparativo.

117 Tristan Platt. "Symétries en miroir. Le concept de yanantin chez les
Macha de Bolivie”, en Annales (Econ. Soc. Civiliz.), N° 5-6, Armand
Colin, Paris, 1978.
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En efecto, la dificultad que representa la diferencia entre el
cuerpo del hombre y el de la mujer, es decir, su asimetria, que sub-
sistiria si la pareja que baila estuviese compuesta realmente de un
varényuna hembra, sesalvagraciasaun truco: hay simetria corpo-
ralya que son dos varones quienes forman la pareja, pero se conser-
va al mismo tiempo el simbolismo del dualismo sexual, ya que uno
de esos hombres representa al macho, el otro, a la hembra. La mis-
ma observacion se puede aplicar a las filas de arriba y abajo, cuyos
miembros también forman parejas que se enfrentan (para el bailey
parael combate).

F.Ritual de SanIsidro

Este ritual se celebra en todas las comunidades andinas entre
el 15 de mayo (fecha oficial del santo en el calendario catélico) y el
22 del mismo mes. Siempre implica la participacién de dos comuni-
dades, la que presta su santo y la que lo recibe. Es asi, por ejemplo,
como el San Isidro de Valle Grande (su capilla se encuentra en Alto
Viento, hacia La Culata) visita La Parroquia de Milla, a la entrada
de la ciudad de Mérida hacia el este; el de La Pedregosa va a Santa
Barbara, el de Lagunillas a Pueblo Viejo. En todos los casos siempre
“baja” primero el santo hacia una comunidad situada mas abajo que
su comunidad de origen, para luego volver él a “subir” a su casa, lo
que seacostumbra a hacer enseguida, o veinticuatro horas después,
otambién de dosaochodiasdespués.

El “paseo” del santo se realiza del modo siguiente: lo llevan en
una carroza (camién adornado de frutas, verduras, tubérculos, ra-
masy flores). Varios pares de bueyes caminan delante, con cintas de
color en los cachos. Los musicos acompatian el paseo tocando ale-
gres canciones populares en sus violines, guitarras, cuatro, tiplesy
maracas (estavezson los musicos quienes tocan las maracas).

Se hace pasar al santo debajo de unos arcos que se construyen
conramasytroncos, y que se adornan como la carroza, con todos los
productos agricolas, asi como con gallinas, huevos (primeros hue-
vosofiemas de gallina, gallinas que ponen por primeravez, es decir,
las mismas primicias que se deben también a lalaguna). Se cuelgan
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las gallinas cabeza abajo, o se encierran en unas minusculas jaulas.
También se adorna el arco con chimé, miche, mantequilla, quesoy
cuajadas (quesitos redondos, frescos, envueltos en hojas de frailején
uotras hojas). Esos arcos se elevan igualmente a la entrada de las ca-
pillasde dondesale el santoydonde entra.

San Isidro tiene entonces la misma funcién que ya tenia en
Europa: es el protector de la agricultura y de la cria de animales. Su
paseo de regreso se acompafia de numerosas libaciones, que hacen
musicos y socios del santo. La subida se haceigual que la bajada, con
los mismos adornos en todas partes, con bueyesymusica.

Hay, sin embargo, variantes en este paseo, segun las comu-
nidades: por ejemplo, en Pueblo Viejo de Lagunillas, los socios de
este santo se disfrazan de ancianos de ambos sexos, los cuales se
adornan con plumas de guacamayos, y pegan a todos aquellos que
se les acercan como si fueran mamds y papas de ellos. Hay ademds
dos “reinas” en el paseo: “la reina blanca”y “la reina de los indios”.
Laprimera lleva un “collar de oro”, que le habria sido regalado hace
tiempo a la “reina blanca” por los indios. Esta es representada por
unajoven, blancaomestiza, mientras quelaotrareinaesunaautén-
ticamuchachaindia de Pueblo Viejo.

Si recordamos que esa es la zona donde reina sin contestacion
la laguna de Urao, o dofia Simona, que es “una viejita”, y que ella y
su hermano-marido, don Simdn, aparecen a veces como “dos vieji-
tos” que son los “papds de las lagunas”, ;cémo no asociar los ancia-
nos del paseo de San Isidro con ellos? Sobre todo con el detalle de las
plumas de guacamayos, que sabemos tenfan antiguamente gran im-
portancia en los rituales andinos: se sacrificaban guacamayos en los
templosyalaslagunas, en Colombia como enlos Andes venezolanos,
segun los cronistas.!*®

En cuanto a las dos reinas, stratariase de un intento de sintesis
por parte de los indios de Pueblo Viejo. La “reina blanca” lleva un co-
llar de oro que ellos le regalaron, el oro siempre tuvo importancia en
la region en los rituales de curacion; ademas, segin los mojanes, se

118 Jacqueline Clarac. La persistencia delos.., op cit.
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ofrecfa antiguamente mucho oroalaslagunas, comoya comentamos
enun capituloanterior.

Lo que distingue también a Pueblo Viejo de otras comunidades
cuando se celebra a San Isidro, es la unién de cinco caserios para la
fiesta, que forman tres “partidos”, de los cuales provienen los musi-
cos. Setocanviolin, tamborymaracas.

Los partidos son los siguientes:

LaCalera: Caseriode LaCalera.
Mucumbu: Caserios de Mucumbu y Pueblo Viejo.
Aguade Urao: Caserios de Aguade Uraoy El Molino.

No se sabe en la zona cudl es el origen de tales partidos, dicen
los mojanes que “eso viene de los Antiguos”. Se trata, muy probable-
mente, de la antigua divisién politica que habia en las provincias
en el tiempo de la Colonia espafiola: el partido (o distrito menor) no
tenfa limites exactos. Este término también tenia el significado de
union entre varios pueblos de indios (pueblos de misién y de reduc-
cién). ;Se habra instalado el partido, division politica no muy exacta,
sobre una organizacién autdctona anterior? {Iratdbase de una orga-
nizacién politica, religiosa, de parentesco, o de una organizaciéon que
practicabaelintercambioatravésde clanes?

Finalmente, San Isidro, patrén de la agricultura, tiene una fun-
cién aparentemente opuesta (0 complementaria?) ala de San Benito.
En efecto, mientras se canta para este iltimo: “San Benito quita el sol,
pone el agua”, o “San Benito quita el sol, pone la lluvia” se le dice a
San Isidro: “San Isidro quita la lluvia, pone el sol” (su fiesta se realiza
cuandoyaempezo la estacion de lluvias, las cuales pueden hasta cau-
sarinundaciones, sobre todo a partir del mes de abril).



CAPITULO 3

CORRESPONDENCIAS ENTREEL MITO DEARCO
Y LOSRITUALES CATOLICOS

Ya pudimos observar, cuando se describieron los rituales, al-
gunas correspondencias muy claras entre, por ejemplo, la funcién
delossantosylade Arco-Arca, enparticularenloquetratadelapro-
teccién alaagricultura (en el sentido de: control del agua, fertilidad
delsuelo), alosanimalesyalos hombres.

Ciertos atributos, que ya tenfan esos santos, debieron facilitar
estas correspondencias, a causa de las similitudes que debieron
aparecer como muy nitidas a los ojos de los indios. Revisaremos al-
gunasdeellas:

San Rafael, en todas sus estatuas, es “catire”, con “ojos gatos”,
lo que como sabemos es también uno de los aspectos tipicos de Arco
en la cordillera de Mérida'*. Lleva un pez en la mano lo que indica
su asociaciéon con el agua; ademas el pez es un animal sagrado, que
perteneceaArcayalalaguna. San Rafael esigualmente el protector
contralos maleficios del agua, y esto nolo ponen en dudalos campe-
sinos. La segunda noche de su “novena” del mes de octubre, la “re-
zanderade San Rafael” dicelas palabras siguientes:

119 Pienso que las estatuas debieron llegar de Espafia con estas caracte-
risticas fisicas, que los indios pudieron reconocer como las de Arco;
amenos que hayasidoalrevés, y que hayan atribuido luego a Arcolos
rasgos fisicos de San Rafael.
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Oh Diosy Sefiordelosdngeles ... Osdoy gracias

por habernosdado en el Santo Arcangel Rafael

un protector que acude en nuestros peligros

como con eljoven Tobias, librdndolo del pez
quesaliendodelasaguasdel Tigris queriadevorarlo...

Ademas, San Rafael es médico, como se puede observar en el
refran que recogen en coro centenares de veces los fieles, todas las
nochesdelanovena:

Arcangel San Rafael, sed nuestromédicoy gufa.

Recordemos aqui que los mojanes, o sacerdotes de las lagunas,
sontodosmédicos, y quelatradicién dice que ellos son iniciados ala
medicina por Arca, o sea, porlalaguna.

Alainversade Arcoy Arca, que llegaron después del diluvio, y
después de la inundacién (ver el mito), y quienes debieron, por con-
siguiente, crear todo nuevamente, San Rafael llega antes del desas-
tre: salva al joven Tobias del peligro de las aguas antes de que el pez
lodevore, protegelacomunidad de La Pedregosa contrala constante
amenazarepresentada porlaslagunas morochasdel paramo de Los
Conejosylalagunasubterrdnea.

Con San Rafael no hay, entonces, discontinuidad. Basta man-
tener, conservar esta continuidad que él ayuda a asegurar, en la
Naturaleza como en las especies, cumpliendo simplemente la pro-
mesa que antafio hicieron los “Nonos” o “Antiguos”: la de celebraral
santo con muchos honores durante el mes de octubre, reservando
todo este mes para él solo, y hacerle realizar su paseo anual por su
comunidad.

Es importante hacer ademads, con respecto a este “santo”, una
observaciéon de orden linglifstico: en el titulo de “arcangel” que se le
da, encontramos, al descomponer esta palabra, dos palabras: “arco”
y “angel”. San Rafael serfa por consiguiente:

Arco-Angel.
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Y si recordamos acd la version del origen de Arco que se recogio
enLaCulata, Arcoes “undngel que cayoé del cielo”.

En cuanto a San Isidro, llegd de Espafia con una caracteristi-
ca demasiado visible para no haber impresionado enseguida a los
indios andinos, pueblo de agricultores, y hacérselo identificar con
sus propios dioses: San Isidro es, como sabemos, el gran patrén de
los agricultores. Por esto, a lo largo del camino seguido por su “pa-
seo” se construyen “arcos vegetales”, con toda clase de primicias. Es
significativo que, en este paseo como en el de todo santo, se “baja”
para luego “subir” otra vez, hecho que podemos asociar a la identi-
ficacion de Arco con las altas cimas, cerros y paramos. Ya expliqué
ademas120 que la divinidad masculina habia hecho el recorrido
completo: cielo-->agua-tierra-->cielo, mientras que el personaje
divino femenino permanecié en el agua terrestre: cielo-->agua-tie-
rra, de modo que La Candelaria, personaje femenino, a diferencia
de los santos varones, sube primero, para bajar luego (Zumba-->La
Parroquia-->Zumba).

Salas pretende haber encontrado documentos en los cuales
aparece el dios Chesde los antiguos cuicas como una deidad que ba-
jabaunavezalafio del pdramo a través de la persona de un mojan, y
alos gritos de “Baja el Ches”. Es interesante observar que encontra-
mos una practica ritual muy similar entre los actuales campesinos,
aunque en relacion con los “santos”, y que ahi esta el mito de origen,
que ensefia que las deidades bajaron del cielo (de arriba, de la Via
Lactea); y estd también el culto a las piedras en Lagunillas, que in-
dica que Arco, o don Simoén, es el paramo, el alto cerro, las grandes
piedras de esos cerros. De modo que el ritual a los santos viene a ser
la puesta en préctica, anualmente renovada, del mito de origeny de
las creencias autéctonas.

En la apariencia fisica, San Benito no tiene nada de comun
ni con San Rafael, ni con Arco. Hemos visto que estos dos son “ca-
tires, con ojos gatos”, mientras que San Benito es “negro y feo” Sin
embargo, también vimos que Arco toma tradicionalmente otras

120 Yasehablaanteriormente de esto, en este mismo trabajo.
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apariencias, lo mismo animales que humanas; hasta puede ser ob-
jetos o fendmenos de lanaturaleza “bolas de fuego”, “unaluzalrede-
dor de la luna”. No hay entonces ningtin obstaculo para que pueda
tomarlaaparienciade San Benito. Ademads, el color negro de este ul-
timo se debe como dijimos a su probable origen en un dios africano,
oafroamericano, importado alos Andes por los esclavos.

San Benito es invocado para que beneficie ala agricultura, que
cure a los enfermos, y se le pide agua a gritos (especialmente en las
zonas mas secasdela cordillera).

Pero la correspondencia mds importante que encontré con re-
ferencia a San Benito, esla siguiente:

Elritual de este santo estd constituido basicamente porlibacio-
nes y bailes, razén por la cual se lo nombra también el “santo bai-
16n”. Los viejos bailarines, vasallos del santo, al estar borrachosy
al identificarse con su dios repiten a menudo: “Yo soy San Bailén,
yo soy San Bailén”. Esto es muy significativo, si consideramos que
este es también uno de los nombres de Arco, el marido de la laguna
de Urao: el cerro San Baildn, sobre el cual se encuentra una de las
hijas de dicha lagunay de este cerro, la laguna de San Benito (¢Hija-
esposar).

Las correspondencias son por consiguiente bastante numero-
sas como para permitir la consideracién de que San Bailéon = Arco =
don Simén = marido de la laguna de Urao (marido-hermano) = San
Benito.

Ahora, el gran gusto andino por la reproduccién del dualismo
hace que haya una cantidad de oposiciones entre San Benito y San
Rafael:

San Benito es feo; San Rafael, hermoso.

San Benito es negro; San Rafael, catire.

San Benito esun borracho, San Rafael es sobrio.

ASanBenitole gustael baileyel desorden, a San Rafael le gusta
laquietudyelorden.

Las fiestas de San Benito son improvisadas las de San Rafael
bien organizadas.



PARTE Il Lareestructuracion miticay ritual
CAPITULO 3 Correspondencias entre el mito de Arco y los rituales catdlicos

Hay un montén de fechas para San Benito, siempre la Misma
fecha para San Rafael.

A San Benito le gusta el ruido y la parranda, a San Rafael el si-
lencio a pesar de que en la noche del ultimo sdbado de su mes
(octubre) hay muchos cohetes y fuegos artificiales, también la
gente se emborracha y baila, pero mientras tanto esta el santo
encerrado en su capilla, mientras que San Benito participa en
elbaileyenlaborrachera colectiva.

San Benito es violento, tiene mal caracter, San Rafael es equili-
bradoydulce.

San Benito tiene dificultades para realizar los milagros, San
Rafael repite anualmente su gran milagro (proteger la comuni-
dad entera contrauna catastrofe por el agua).

Finalmente, una diferencia fundamental entre ambos san-

tos reside en la dualidad que existe en el propio San Benito, y que
esinexistente en San Rafael: existe, en efecto, un San Benito bueno
y un San Benito malo, de modo que se recompensa o se castiga al
santo segin su comportamiento: cuando rehtisa un favor le pegan,
lo fustigan, lo ponen “cabeza abajo” durante todo un dia al sol. De
modo que hay en la relacién del hombre con San Benito una inver-
sién (transformacién) de la relacién hombre/Arco: es Arco quien
recompensa o castiga al hombre segiin como se comporte, es el
hombre quien recompensa o castiga a San Benito segiin su compor-
tamiento:

Hombre bueno---->Arco bueno (recompensa al hombre).
Hombre malo----->Arcomalo (castigaal hombre).

San Benito bueno---->Hombre bueno (recompensa al santo).
San Benito malo---->Hombre malo (castiga al santo).
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Aqui puede haber actuado una influencia de ciertas costum-

bres ritualisticas afroamericanas para facilitar esta transforma-

cién. 12!
En el caso de San Benito encontramos por consiguiente que la
parejamiticaoriginal:
hermano/hermana.
Arco/Arca=
marido/mujer.

121

sevuelve: a)Reinade Sicilia/San Benito=Madre/hijo.
b) Reina de Sicilia/esclavo negro = Mujer/amante.

¢) Esclavo negro/San Benito = Padre/hijo.

ytalvez:
Hermano/hermana.
d) San Benito/La Candelaria=
Marido/mujer.
relacion que asireproducelaotra:
Hermano/ Hermano/
hermana. hermana
Arco/Arca= =San Benito/Candelaria=
Hermano/ Marido/
hermana. mujer.

En los trances con “espiritus negros”, en el culto de Maria Lionza, se

consigue este tipo de familiaridad punitiva, as{ como también en
los dioses que describe Roger Bastide, en Les religions africaines au
Brésil.
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Todos los personajes del mito de origen de San Benito'?? estdn
asociados con el agua: la reina se bafia en el agua que calenté el es-
clavo negro. Encontramos asi el agua misma como intermediario
entre la reina y el esclavo, y la oposiciéon horizontal agua fria/agua
caliente sustituy6 alamisma oposiciéon (enlaslagunas)asicomoala
oposiciénvertical agua celeste/agua terrestre.

San Benito nifio fue tirado al agua dentro de una cajita de ma-
dera. Ya, en el mito de referencia, habiamos encontrado un cantaro,
luego dos taparitas:

cantaro taparitas cajita
(objetoartificial, (objetonatural, (objetoartificial,
dearcillacocida) frutasecayhueca) perodemadera)

La caja es artificial ya que es fabricada por el hombre, lo mis-
mo que el cdntaro, pero es hecha de madera, material natural, no
cocida (a diferencia de la arcilla), y seca (como la tapara). Participa
entoncesdelanaturalezadel cdntaroydelastaparitas.

Ahora bien, el contenido de las dos primeras es agua, mientras
que la caja lo que contiene es a San Benito-nifio, quien es tirado al
rio. Pienso que la relacion es demasiado clara, y que San Benito esta
totalmente identificado con el agua. ;Ademas su refran mas popular
noes, comoyadijimos, San Benito quita el sol, pone el agua?

Adiferenciade Arcoyde San Rafael (y delalaguna), que son to-
dos catires “con ojos gatos”, San Benito es negro y tiene ojos negros.
Sin embargo, en el mito que cuenta su origen, vimos que cuando
naci6 el nifio era “catire con ojos azules”, y que se cuenta que “qui-
so tomar el color negro para poder huir de las mujeres que lo perse-
gufan”.

Existe pues una oposicién entre el santo nifioy el santo adulto,
por inversion del color, y asi se repite la oposicién que ya habiamos
encontrado con referencia a la concepciéon biolégica del nifio y del

122 Yasehacereferenciaaeste punto en este trabajo.
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adulto. Esta ultima era producida por los movimientos invertidos
delcuajoydelapelota (6rganos del equilibrio del cuerpo humano).

La caja sirve también de intermediario entre la madre natural
de San Benito (la reina) y su madre adoptiva (Santa Ifigenia), la que
lorecogié en el rio, larelacién reina de Sicilia/Santa Ifigenia shabra-
se sustituido por la relacién cielo/tierra, agua celeste/agua terres-
tre? Veamos de nuevo qué habia en el cielo de origen (el del mito de
referencia de Arco): habfa la Via Lactea (la gran mancha blanca),
la cual contenia al principio (antes de la pelea) la mancha negra, o
Arco/Arca'®. ;Sereproduciriaestarelacién enladelareina (blanca)
ysuamante, el esclavo (negro)? ;O en ladelareina (blanca) quelleva
en su seno un nifio (el cual se volverd negro)? Podriamos entonces
establecer latransposicion siguiente:

Esclavo Negro
ViaLdactea/Arco (Arca) <==>Reinade Sicilia/San Benito
(Blanca)  (Negro) (Blanca) (Negro)
Cae Arco Cae San Benito
enlalaguna enelrio

Ambas caidasse deben aun conflicto: peleaen el cieloenel pri-
mer caso, conflicto previsible entre el rey y la reina en el segundo
(pues el nifio es el producto de los amores de ella con el esclavo ne-
gro, loque causaqueellatireelnifioal agua).

Pienso entonces que San Benito es el de los tres santos varones
que reproduce mejor la identificacién con Arco y con el agua, razén
talvez porlacual adquirié también la doble significacién que tienen
Arcoyelagua: la oposicion agua benéfica /agua maléfica, que en él
ha sido sustituida por la oposicién entre la cooperacién y el rehiso
de cooperacién con el hombre.

123 Elsimbolo <==>significa “idénticoa”.
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Pero el santo también esidentificado con el cerro, por interme-
dio de su amor por el baile: él es el “San Bailén” (santo bailén), asi
como Arco estambién “San Bailén” (el cerro de este nombre).

Tenemos entonces que:

Arco - Arca  Laguna de Urao  San Rafael ~San Benito  San Isidro La Candelaria

caen caen

(mito) (mito)

bajan baja baja baja baja baja
y y y y y y

suben sube sube sube sube sube

(mito y ritual) (mito) (ritual) (ritual) (ritual) (ritual)

Podemos considerar, en efecto, los “paseos” de los santos como
una repeticién simbodlica de la bajada inicial que se realiza en el
mito de origen: el movimiento se invierte cuando se trata de la enti-
dad femenina (Candelaria), lo que puede corresponder al hecho de
que esa otra entidad femenina anterior y paralela a La Candelaria,
Arca, vive ahora en el fondo de la laguna, de donde sale subiendo a
la superficie, para proteger a los hombres o hacerles dafio; lo mismo
que La Candelaria sube de Zumba a La Parroquia para dar protec-
cién a los hombres, pero para permitir también la destruccién de
sus camposy cosechas porla candela (incendio).

Aunque la funcién de La Candelaria sea visiblemente la de pro-
teger la agricultura, su relacién con el agua no es evidente. Ya hace
observar que sunombre serelaciona, en efecto, con “candela”; o fue-
go de incendio. Pero debemos recordar que la “Candela” es uno de
los espiritus del aire. Arco y Arca provienen de “los aires”, partici-
pan de sunaturaleza todavia (bajo la forma de lluvia, de arcoiris, de
pelotade fuego, deluzalrededordelaluna).

También exploramos la posibilidad de acercar La Candelaria
a su hermana de la isla de Santo Domingo, o Candelina, diosa del
voduyhermanade Candelo, perteneciendo estos dos alafamiliade
los Guedé yaun culto falico. Encontramos unas muestras de dicho
culto enlasdanzasrituales de La Parroquiay de Zumba, y vimos la
posibilidad de consideraraLa Candelariaandinacomola hermana
(y por consiguiente siempre la esposa también, como funciona en

213



214

JACQUELINE CLARAC DEBRICENO
Diosesenexilio

el mito) de San Benito, cuyo culto también tendria influencias afri-
canas.

Es igualmente importante sefialar otra vez que la fiesta de La
Candelaria termina el mes de las paraduras, siendo estas, segin mi
reconstruccién, un sustituto de los sacrificios obligatorios de recién
nacidos. El mismo mes de enero es también el de tales sacrificios,
los cuales no han desaparecido del todo, y se hacen paralelamente
a las paraduras, lo que nos permite establecer la equivalencia que
sigue: sesacrificaalosnifiosreciénnacidosy primogénitos para que
la laguna proporcione el agua que se necesita en la agricultura, se
realizan las paraduras para que La Candelaria asuma las mismas
funciones que lalaguna. Los campesinos establecen, en efecto, una
relacion muy fuerte entre las paradurasyla otra fiesta: “Las paradu-
rasdebenterminar paraLaCandelaria” dicen enféticamente.

Paracerrarestas correspondencias entre La Candelariay Arca,
agregaremos que los danzantes de La Candelaria imitan en uno de
sus movimientos, como vimos, una “larga culebra”, cosa que logran
formando una larga fila que serpentea, movimiento que, ademas,
lleva el nombre de la culebra. Y vimos en otro capitulo que esta es
una de las principales formas de Arca cuando se manifiesta en la
laguna: unaculebra gigante.

En cuanto al sacrificio de los gallos, se debe comparar no
solo con los sacrificios del mismo tipo que se hacen en los rituales
afroamericanos, sino también con los sacrificios de nifios y el Nifio
Jesus de las paraduras, por esta misma secuencia del “robo” que
hemos encontrado con relacién a los nifios, al nifio Jesusy a los ga-
llos; y también hay que relacionarlos con los antiguos sacrificios de
guacamayos que hacfan los indios, por lo menos en Trujillo, y de los
cuales tenemos noticia a través de Juan de Castellanos'®. Todavia
en el siglo xviii, se hicieron excomulgar tres mojanes cuicas “por-
que paseaban en los montes Siquisay y Mocoy vestidos de plumas de

124 Juan de Castellanos. Elegias de varones ilustres de Indias, Ediciones
dela AcademiadelaHistoria, Caracas, 1962. pp. 255-256.
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guacamayo y sacando sonidos de unas conchas; recibian ofrendas
deplata, de cacaoy de masato para que lloviera en los conucos”.'?®

También los chibchas sacrificaban guacamayos'®. El antiguo
mojanvestido de plumas de guacamayo, el danzante de San Benito o
de San Isidro, que tiene falda de plumas de guacamayo, el guardian
del gallo que muere simbdlicamente con este en los brazos, stienen
elmismo significado? Es muy probable.

También veo una correspondencia entre las peregrinacio-
nes de los chibchas de una laguna a otra, “Tunja iba de Guatavita
a Ubague, y Bacata lo hacia al revés)”?’ y los “paseos” de los santos,
San Isidro que va de La Pedregosa a Santa Barbara, o de Alto Viento
a Milla, luego se hace en sentido inverso; o el de La Candelaria, de
Zumbaa LaParroquia, y queluegoregresa.

125 Jacqueline Clarac. La persistenciadelos..., op cit.

126 Julian H Steward. Handbook of South American Indians, The
Andean Civilizations Vol. 2, Washington, 1946, p. 907.

127 Ibidem, p.906.
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Ya indiqué que existian dos variaciones principales en el paso
del mito de origen de Arco a las creencias y practicas simbolicas:
una que quedé independiente de la imposicién cultural espafiola
(salvoenlo quetratadel vocabulario que se utiliza), otra que recibié
estainfluencia extranjeraylaintegro.

En Pueblo Viejo de Lagunillas, al pasar del mito de referencia
a las creencias, encontramos cuatro unidades, formadas de “pa-
quetes de relaciones”, las cuales podemos representar del modo si-
guiente:

1. Lagunillas (Pueblo Viejo):

Via Lictea U (Arco U Arca) } () 145

Via Lictea (+)
(Arco U Arca) (caidos) (-)

B g N g— =

Arca = Laguna de Urao = dofa Simona
<G> )

(%)

{
{ (Arco U Arca) = Laguna de Urao } (%)

Arco = DPiedras = Cerros = don Simén
<> Sagradas <> <+
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Se puede ver que la unién que existe al principio entre la Via
Lactea y Arco se deshace en la segunda unidad: la Via Lactea con-
servaentonces su signo positivo mientras Arcoy Arca asumen en su
propia unioén el signo negativo. Esta unién de ambos personajes mi-
ticos se mantiene luego en la tercera unidad, pero se identifica ah{
con lalaguna, y adquiere el sigho positivo, que se suma al negativo.
Finalmente, en la cuarta unidad, hay separacién sexual entre Arco
y Arca: esta tltima conserva la identificacién con la lagunay con la
anciana dofia Simona, mientras su hermano marido adquiere una
nueva identificacion, con los cerros y piedras Sagradas, asi como
con el anciano don Simén. Ambos, Arcoy Arca, conservan en ellos
ladualidad (son benéficosy maléficos).

Para La Pedregosa también podemos distinguir cuatro unida-
des principales a partir del mito de origen (que se perdi6 en esta co-
munidad) yllegandoalas actuales creencias o mito vivido:

II.  La Pedregosa:
Via Lictea U (Arco U Arca) } (%)

u nidades

(Arco U Arca) (caidos) (-) }
perdidas

Via Lictea (+)

{
{(Arco U Arca) = Lagunas } (+)
<>

ArcaUArca) =  Lagunay rios )
<>

Nt N <F— <t— =

San Isidro (+)
San Benito (%)

AI‘CO _ San Rafael (+) }

Arca = LaCandelaria (+)
<>

La cuarta unidad es entonces la que distingue la version de La
Pedregosa y hace de ella una version fuertemente influenciada por
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la imposicién cultural espafiola, pero manteniendo la estructura
autoctona.

Interesa observar que en Lagunillas, donde han conservado
Arco, Arca y las lagunas toda su dualidad, se celebra igualmente
a San Isidro y a San Benito, aunque con unos detalles que podrian
mostrar que la segunda variante mitica estd presente paralela-
mentealaprimera; peroenunaversién quetodavia muestralatran-
sicién, el pasodeunaaotra, cosa que no se consigue en la version de
La Pedregosa: los bailarines estan vestidos de plumas de guacama-
yos, figuran unos ancianos a quienes se llama “los taitas”, término
utilizado parareferirse adon Simoén y a dofia Simona.

Por el contrario, la Virgen de La Candelaria no tiene impor-
tancia en Pueblo Viejo. Se podria entender tal vez por el hecho de
que ella es un sustituto de Arca y de la laguna, siendo la laguna de
Urao (es decir, dofia Simona o Arca) un personaje aun demasiado
importante mitica y ritualisticamente en esta zona, su funcion es
demasiado visible en relacién con la agricultura como para que hu-
bieranecesidad de sustituirla. Mientras que la transferencia fue ne-
cesaria en La Pedregosa, donde Arca se habia vuelto un personaje
Unicamente hostil, y por consiguiente hubo que transferir su sig-
no positivo a una divinidad espafiola (y africana), en este caso La
Candelaria.

En cuanto a la celebracién de las fiestas de San Isidro, San
Benito en Pueblo Viejo de Lagunillas, no era necesaria ya que Arco
(o don Simén) conservd también en esta zona su cardcter dual. Sin
embargo, las piedras sagradas y los cerros tienen tal vez menos
importancia efectiva en la zona que las lagunas; por otra parte, la
pluralidad de formas de Arco permite, asi como permitié en otras
partes, la aceptacién indefinida de nuevas formas, las cuales han
surgido en este caso en el modelo 2 (La Pedregosa), y pasaron luego
almodelo 1 (Pueblo Viejode Lagunillas).

Encontramos entonces que el modelo 1 es anterior en el tiempo
al modelo 2, pero recibe luego la influencia de este; de modo que se
consigue ahora la presencia paralela y no contradictoria de ambos
modelosen Lagunillas, mientras que solo se consigue el segundo en
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LaPedregosayotraszonas mdasmestizadas. En estasultimaslosmi-
tosafricanos contribuyeron también alastransformaciones:

Mitos indios andinos

S

MODELO 1| <}———

47

MODELO 2

N

Mitos europeos Mitos africanos

En estos dos modelos, las transformaciones fueron ayudadas
por:

A.Enlaszonasnomestizadas, el medio ecolégico.
B. En las zonas mestizadas, la imposicion de otra religion (ca-
tolica espafiola) y el aporte de elementos de unareligion africana x.

En A, lastransformaciones se hicieron:

1. Por cambios consecutivos del elemento natural asociado a
los personajes miticos:

AIRE-->AGUA -> TIERRA (ALTA)

2. Por transferencia del dualismo Positivo / Negativo de un ()
elemento al otro:

AIRE{+-}->AGUA{+-}TIERRA (ALTA) {+-}

3. Por transferencia del dualismo Masculino U Femenino del
primer elemento al segundo:

AIRE { MF}-> AGUA { MF}
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4. Por division sexual de los elementos cuando se pasa del se-
gundo altercero:

AGUA {MF}

PARAMO {M}

AGUA {MF}

Como la transferencia del sexo masculino fue la tnica en ha-
cerse a las tierras altas (paramosy cerros), el sexo femenino quedd
asociadoalagua. Y comoyavimos'? que pAramoy cerroson el equi-
valente en los Andes venezolanos de ARRIBA y del cielo (AIRES), y
que el agua delaslagunas es terrestre y por consiguiente de ABAJO,
encontramos otravezlamisma dualidad final CIELO/TIERRA.

En efecto, laoposicién PARAMO(M)/AGUA (F)

esequivalentea: CIELO (M) /TIERRA (F)

En Blastransformaciones se hicieron:

1. Por pérdida del carécter positivo del elemento mitico autée-
tono (Arco U Arca)

2. Por transferencia de este cardcter positivo perdido a ciertos
elementos de la religién impuesta (ciertos santos catélicos!'?®), pero
dicha transferencia se hizo solo para aquellos santos capaces de ser
integrados en el esquema conceptual de los autdctonos, gracias a
su asociacion preexistente (para la percepcién indigena) con a) el
agua, b) laagriculturayc)lamedicina (uno de estos rasgos, o todos),
enlos cualesreconocian atributos de sus propios dioses.

3. Por transferencia del caracter dual Positivo U Negativo del
elemento mitico autéctono, a un elemento de la religién impues-
ta (San Benito), gracias al hecho de que la transferencia fue doble,

128 Este tema se trata en la parte sobre las piedras sagradasy los cerros,
enestaobra.

129 Enalgunos pueblos se puede conseguir un patréon local que sustituye
a San Rafael (nunca a San Benito ni a San Isidro), pero la funcién de
esteeslamisma, ylaestructuraesigual.
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graciastal vezal refuerzo que constituyé también aquilainfluencia
africana (lomismo sucedié probablemente con La Candelaria)
Asiquetenemos:

a) Transferencia del caracter dual Positivo/Negativo de un dios
africanoaunsanto catélico.

b) Transferencia del caracter dual Positivo / Negativo de una di-
vinidad autéctona (Arco) a este mismo santo catélico (San Benito).

Pienso que es probable que, cuando se hizo la transferencia de
Arco a San Benito, este ya habia recibido la transferencia africana
(deun diosx); este santo no conservé el efecto del santo catélico sino
elnombre, el ritual no tiene visiblemente nada de catdlico, lo que di-
ferencia mucho a este santo de los demés, y hace que sea el inico en
los Andes cuyo culto haya sido prohibidovarias veces porlaIglesia.

Estadoble metamorfosis de San Benito (en diosafricanoyluego
en dios autoctono) le permitié conservar el doble caracter Positivo
/ Negativo de ambas divinidades, mientras que en los otros santos
(San Rafael, San Isidro y cualquier otro santo en el cual se haya po-
dido realizar una transferencia de este tipo), solo se transfirié el
cardacter positivo, razén porlacual su culto, a pesar de todo su conte-
nidono catélico, se conservo en el seno delaIglesia.

SAN RAFAEL <— SAN ISIDRO CATOLICO (+)
ARCO {+ -} (+)
SAN ISIDRO <+ SAN RAFAEL CATOLICO (+)
SANBENITO } (+ -)  SANBENITO CATOLICO ()
ARCO} () M\ DIOS AFRICANO X (+ -)

ARCO {+ -} {LA CANDELARIA (+) (-?) <— Virg. de LA CANDELARIA ()
+ - S
DIOSA AFRICANA X (+ -
—> | {arca () (+-)

Este segundo modelo ya no es dual, constituye méas bien una
triada, en la cual San Benito representa un intermediario entre dos
extremos opuestos:
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a) Los santos, cuyo signo es Unicamente positivo y que sustitu-
yeronal Arco de signo positivo.
b) Arco, cuyo signo es inicamente negativo.

Estoconcierne sinembargo soloalasentidadesmasculinas. En
cuanto a la parte femenina del modelo, no se sabe hasta qué pun-
to permanece siendo dual, pues La Candelaria si bien lleva oficial-
menteel signo positivo, parece que enla practica tuvieratambién el
signo negativo, aunque en una forma menos clara que en el caso de
San Benito, en el cual los hombres castigan al santo cuando se porta
malconellos.

Demodo que este segundo modelo ha tenido un desarrollo algo
asimétrico.

Si proyectamos esto a la concepcién del espacio codsmico que
tiene el campesino meridefio, encontramos cuatro niveles en los
cuales domina siempre el agua:

Para Lagunillas:

AIRES (CIELO) (1)
TIERRA ALTA | AGUA (LAGUNASY) (2)
AGUA (ALGUNA) TIERRA BAJA (3)
AGUA  (LAGUNA) (4)

Para la Pedregosa:
AIRES (CIELO) (1)
TIERRAALTA | AGUA (LAGUNAS)  (2)
TIERRA BAJA AGUA (RIO) (3)
AGUA (LAGUNA) (4)

Elaguaestda manifiestamente presente, en efecto, enlosniveles
2,3y 4. Ademés, ella proviene del nivel 1 (aires o cielo), no solo bajo
la forma de lluvia, que une cielo y tierra, o bajo la de arcoiris, que
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produce una distincion entre ellos, sino también a través del mito
de origen bajola forma de Arco mismo, puesto que, siendo agua, cae
delnivel 1, delosaires (Via Lactea).

El agua sirve entonces sin duda de intermediario entre el cielo
ylatierrayaquelosuneodesune,yque participa de sunaturaleza.
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CAPITULO
JERARQUI'A DE LOS ESPACIOS RITUALISTICOS

Los cargos tienen casitodos un cardcter religioso en los Andes.
Constituyen unverdadero monopolio dela practicaritual, lacuales
reservada casi exclusivamente a los hombres, ya que solo se consi-
guenmujeres entrelos médicosylosrezanderos.

Este monopolio se ejerce sobre los conocimientos mégicos y bo-
tanicos, sobre la curacién de enfermos, sobre las funciones ritua-
les en ciertas practicas religiosas, a fin de obtener para todos o para
algunos la reproduccion de los bienes agricolas u otros. Se ejerce
igualmente sobre el derecho a rezar en las novenas de San Rafael, o
enlosritos funebres, sobre ciertos tipos de brujerias.

Acausadelasdiferenciasde prestigio que existen en la comuni-
dad, los cargos constituyen cierta jerarquia social. Las diferencias
surgen por la apropiacién por parte de ciertos individuos de cier-
tos derechos, especialmente los que conciernen a los rituales. En
efecto, la apropiacién no se realiza necesariamente solo sobre rea-
lidades tangibles: Maurice Godelier designa con el término de pro-
piedad “un conjunto de reglas abstractas que determinan el acceso,
el control, el uso, la transferencia ylatransmisién de cualquier rea-
lidad social que puede estar en juego”, es decir, “que pueda aparecer
como unacondicién de lareproduccién delavida humana”.t*

130 Maurice Godelier. “Lappropriation de la Nature”, La Pensée, Revue
du Rationalisme Moderne, N° 198, abril. Paris, 1978. Latraduccion es
delaautora.
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La “corporacién de los médicos” en los Andes tiene un proba-
ble origen prehispdnico; por lo contrario, los cargos propiamente
dichos corresponden maés a las cofradias que surgieron a partir de
la imposicién cultural espafiola. En dichas cofradias conseguimos
una interdependencia de los distintos grados jerdrquicos, mucho
mas clara que entre los médicos. Entre estos, en efecto, no existe la
movilidad vertical ya quetodaslas posicionesson fijasy auténomas.
Se trata sobre todo de “especializaciones”; mientras que hay la posi-
bilidad de ciertamovilidad vertical en las cofradias, como es el caso
por ejemplo de los socios de San Rafael y de San Benito. Entre los
danzantes de La Candelaria se consigue una dependencia muy mar-
cadadetodos los grados frente al grado més alto que es el del mayor-
domoylaimposibilidad de acceder a este, como veremos.

Distinguf cuatro tipos de organizaciones sagradas en la cordi-
llera de Mérida:

A) Lacorporacién delos “médicos”.

B) Los “socios” o miembros de cofradias, siendo los principa-
les los de San Benito y de San Rafael (los hay también, sin embargo,
de Santa Rita, de la Virgen del Carmen, de la Virgen de los Dolores,
entre otros). Entre los socios se deben incluir a los danzantes de La
Candelaria, igualmente llamados “negritos de la Virgen”, o “negri-
tosdeZumba”.

C) Los “cantores de paraduras”y, finalmente.

D) Los “duefios delanovena” también llamados “rezanderos”.

Los espaciosdelrito

Existetambién unajerarquia de los espacios sagrados: toda comu-
nidadandina puede, en efecto, servirde espacioaciertosritos, peronoa
todos. Esasicomo en La Pedregosa se celebra a San Rafael, a San Benito
en la comunidad misma. Pero los campesinos deben ir a Lagunillas
si quieren consultar a un mojan o hacer bautizar a su hijo por la lagu-
na; deben ir a La Parroquia para asistir a los “ejercicios” de la Semana
Santa, yvanalLlaParroquiayaZumbaparacelebrar LaCandelaria.
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Lagunillas, La Parroquia y Zumba representan tres comuni-
dades importantes en la cordillera. La importancia religiosa de
Lagunillas no esta en relacién con su importancia econémica, que
hoy es nula, pero tal relaciéon existia en la época prehispdnica, si
creemos los documentos espafioles que relatan la conquista de la
zona. La numerosa poblacién indigena que tenfa entonces su eco-
nomia floreciente, lo mismo desde el punto de vista agricola como
desde el punto de vista comercial (gracias a la explotacién e inter-
cambio del “urao” que se sacaba de la laguna del mismo nombre),
fue, segtin el cronista fray Pedro de Aguado, la causa de que los es-
pafoles quisiesen fundar primero la ciudad en este sitio, en 1558.%

Lagunillas habra sido entonces, antafio, en la época prehispa-
nica, un importante centro econémico de los Andes, asi como un
importante centro religioso, si consideramos el papel que todavia
tiene enlosmitosyenlavidadelos campesinosactuales.

El pueblo de La Parroquia, situado en la punta de la meseta de
Mérida, fue el segundo lugar donde se fundé la ciudad de Mérida, y
tuvo importancia durante la Colonia bajo el nombre de “Rancheria
Vieja”. Paso a ser mas tarde la cabeza de la municipalidad “La
Punta”, aunque este ultimo nombre se ha cambiado en 1974 porel de
Juan Rodriguez Sudrez (o Judrez), el conquistador y primer funda-
dordelaciudad de Mérida.'*

Enlos alrededores de La Parroquia existia un grupo de indige-
nas cuyo nombre aparece como el de los “Tateyes” (o “Tatuyes”), que
poblaba probablemente la zona de La Pedregosa, de Los Curosy de
LaParroquia. El pueblo de Chama estaba situado probablemente li-
geramente masal este, oal noreste, aunque los documentos espatio-
lesnotengan claridad al respecto.’

En cuanto aZumba, caserio situado en medio de plantacionesde
cafia de azucar, a la salida de La Parroquia hacia Ejido y Lagunillas,
su caracter sagrado le fue adquirido: gracias al culto de la virgen de
La Candelaria cuya capilla esta situada en Zumba, como ya dijimos.

131 FrayPedrode Aguado. Recopilacion historial..., op cit, 1963.
132 FrayPedrode Aguado. Recopilacién historial..., op cit.
133 Jacqueline Clarac. La persistencia delos.., op. cit.
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LaimportanciadeZumbay de La Parroquia serevela principalmente
en el momento dela fiesta de estavirgen, es decira principios del mes
de febrero. La importancia de Lagunillas es menos visible y menos
oficial, pues ninguna fiestaimportante delaIglesia se celebra ahicon
todo el aparato que tiene en otras partes (como en La Parroquia para
LaCandelaria, o en La Pedregosa para San Rafael). Suimportancia le
viene enrealidad de sulaguna, lamas sagrada delos Andes, asi como
de susmojanes, estrechamente unidos ala presenciadelalaguna.'

Lagunillas es, para todos los campesinos andinos, especial-
mente los dela cordillera de Mérida, (aunque también acuden a este
sitiolos de Trujillo y Tdchira) una “tierra de mojanes y buenos médi-
cos”, porque “es unatierra caliente, donde hay muchas matas medi-
cinales” y porel saber de sus hechiceros. Seviene a Lagunillas para
hacerofrendasalalagunade Uraoyparahacerse curar.

Sin embargo, en el calendario religioso no hay ningtn ritual
que se mencione para Lagunillas. Es que los rituales de este calenda-
rio estan todos ligados a fiestas de la Iglesia de algtin modo, aunque
no sean reconocidos por esta (como es el caso de San Benito), mien-
tras que los rituales que se realizan en Lagunillas asi como en otras
zonas de lagunas se relacionan con las creencias y con los mitos in-
digenas, y se pueden celebrar todo el afio: basta que se declare una
inundacién o una sequia fuerte, que se enferme de gravedad alguien
delafamilia, que un recién nacido necesite recibir proteccién ritual,
que alguien quiera hacerle una ofrenda a la laguna para obtener al-
gun favor de ella. Existe, sin embargo, un tipo de sacrificios y ofren-
dasqueserealizaanualmente, aproximadamente en lamisma fecha
(depende solo de la luna), con caracter estrictamente secreto, y que
correspondeenel calendarioal mesdelas paraduras, cuyo significa-
dotienerelacién condichoritual alalaguna, comoyalaindicamos.

134 Hay otros mojanes en los Andes, se consiguen donde haya lagunas
con cardcter sagrado, aunque todas esas lagunas son miticamente
dependientes delade Lagunillas, como vimos anteriormente.



CAPITULO?2
LOS CARGOS

A.Elgrupodelos médicos

El médico, en la concepcién andina, no es solo “el que cura las
enfermedades”, sino también quien las puede provocar y que tiene
la capacidad de lanzar “dafios” a los demads. Por esta razén distin-
gui seis tipos de médicos que mencionaré por orden de prestigio.
Conservé en todoslos casos el término utilizado por los campesinos
paradesignarlos.

El sistema médico andino se puede ubicar dentro de los siste-
mas sociomedicinales, a diferencia del sistema occidental, que se
puede considerar esencialmente biomédico'®. Se relaciona estre-
chamente, como todo sistema no occidental (aunque la falta de es-
tudios etnomédicos acerca de la medicina occidental no permite
todavia afirmar que no sea también el caso de esta), con las creen-
cias del grupo y con un sistema conceptual del cuerpo, de la salud,
delaenfermedadydelamuerte.

Ya vimos cémo la concepcién del cuerpo humano reproduce la
estructura social, al reafirmar la superioridad del hombre en tanto
que macho adulto, reproduciendo asi también el poder de los médi-
cos, reclutandose los més famosos entre los hombres (machos). La
enfermedad, en efecto, no solo se reproduce a s{ misma biolégicay
fisiolégicamente, sino que es una necesidad social, es un “discurso”
que dominan médicos y pacientes, en el cual participan de ambos
lados, y que viene siempre areconfirmar el poder de los que curany,
asi, a legitimarla organizacién social.

Podemosdistinguir entonces, entre los médicos andinos:

135 Serge Genest. “Introduction a 'Ethno-médicine, essai de synthe-
se”, Anthropologie et Sociétés, Ethno-médecine, Ethnobotanique,
Universidad Laval, Québec, 1979.
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1.Losmojanes.
2.Losmédicos.
3.Lossobadores.

4. Lascomadronas.
5a.Lasbrujas.

5b. Los brujos.

6. Loszanganos.

En el cuadro que presento a continuacién, nos podemos dar
cuenta de la importancia del mojan, verdadero intermediario entre
los dioses y los hombres, y que participa de la naturaleza de ambos.
Es, en efecto, el inico hombre en poder hablar el lenguaje de los
dioses, el Unico en poder participar de todos los espacios, sagrados
y profanos. Lo mismo que Arco y Arca, sus maestros, tiene un doble
caracter: es positivo y negativo, benéfico y maléfico, mientras que los
deméds médicos: yerbateros, sobadores, comadronas, poseen solo el
lado positivo; ylosbrujos, brujasy zanganos, solo el lado negativo.

El mojan es el sacerdote-médico-hechicero, también llamado
en los Andes “médico hechicero” o “aguatero” (por su gran relacién
con el agua). Es temido y respetado en todo el territorio andino de
Venezuela, y lo era también en Colombia en la época prehispanica,
sicreemos los documentos espafoles de principios de la Colonia. El
documento mas antiguo que haya conseguido con respecto a ellos
tiene como fecha 1561 y fue escrito en Cartagena por un Oidor de
nombre Melchor Pérez Arteaga. El titulo de dicho documento es:
“Para que se prendan los mojanes y hechicerosy se derriben los bo-
hiosdelos santuarios del diablo y se quemen los idolos”. '

Quedan pocos mojanes hoy en los Andes, pero los hay, y son
muy temidos en toda la regién de la cordillera pues se teme sobre
todo el “mojanazo”, ese terrible “dafio” que solo ellos pueden “man-
dar”yquesoloellossoncapacesdecurar. Viven en caseriosaislados,

136 Archivo General de Indias en Sevilla, Seccién Santa Fe, Legajo N° 56,
folios25a27,1561.
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especialmente en las zonas de lagunas, y naturalmente los hay més
en los alrededores de la laguna de Urao, “la madre de todas las la-
gunas”. Los hay también en zonas tales como Aricagua, Acequias,
Santo Domingo, Mucubaji, cerro San Bailén, cerro de Santa Hita,
entre otros, es decir, en zonas de lagunas, lo que se explica perfecta-
mente ya que sus funciones, y lo mismo su propia iniciaciéon, estan
estrechamente ligadasal agua sagrada.

Ellos conocen, gracias a su iniciacién, el “lenguaje de las lagu-
nas”yel “lenguaje delosaires” controlan por consiguiente, las fuer-
zasdelaNaturaleza, esdecir, lasdivinidades acudticasyaéreas. Son
los responsables de los ritos, sacrificios y ofrendas a las lagunas, y
son “Los mejores entre los médicos”, aunque al mismo tiempo son
también los hechiceros mds temibles que existen, segun la tradi-
cién. Tienen, en efecto, una naturaleza dual, y sus técnicas son se-
cretas, solo las revelan a un discipulo, a través de la iniciacién y de
unlargo aprendizaje, que dura afios.

Tales conocimientos se transmiten en las mismas familias ge-
neralmente (entendiendo por este término la “familia extensa”, que
vimos también es la mas comun en la cordillera). Conoci un caserio
pequeno entre otros donde habia siete mojanesy dos yerbateras.

El mojan es, ademas, el gran conocedor y conservador de los
mitos autéctonos, y de la historia indigena. Se muestra indulgente
hacia los demds campesinos que simplifican los mitos y abando-
nan las “costumbres de los Antiguos”, pero lamenta esta situacién.
Siempre habla con nostalgia del pasado.
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ALGUNAS CARACTERISTICAS DEL GRUPO DE LOS MEDICOS

Mojanes Médicos Sobadores Comadronas Brujas Brujos Zinganos

— Inicia X
— Es iniciado
a) por la laguna
b) por un hombre
— Cardcter sagrado
— Aprendizaje
Poderes mdgicos:
a) buenos
b) malos
— Conocimiento del

AR KK KK
o
o
o

lenguaje de lagunas
y aires

— Técnicas de curacién:
a) el “bramido” X
b_ el “maraqueo” X
c) “chupa” la enferm. X
d) ol Edptaiojan se escaxide, no le gusta que lo reconozcan oficialmen-

%ﬁgeﬁéignﬁﬁ'& ha gido perseguido desde la Conquista en el siglo

erep.mﬁha dglesia duvante laxColonia, hoy por el Colegio de Médicos.
s ﬁgﬁé‘ﬂﬁ“@ﬁte que haya lg(grado mantenerse'”. Su Gran Maestra
es Afg@@ gien ensend la medicing a los hombres, segiin el mito
d ‘ég'fg@?i')d@lllatiagu?fa las duales gon un solo y mismo personaje.
ﬁjﬁ%}ﬁﬁ;&]{n embargo los inicos en sabetlo con claridad, ya que
1®lsffccmtlppgsmos en g&neral tienen la tendencia a c&ns1dérar a Krca
l}obin nmos feto.

ydatasund, ¢oo dos,persongjes digtintos. Si es tedtido el mojan, es

prrgaedgpasticipa dela diviniklad, a causa dekmito qwie circulaacerca

ol

de él: en efecto, segin la creencia popular, lalagunalo escoge desde
lainfancia, selolleva al fondo de ella misma, y ahfloinicia durante
varios afios, para devolverlo luego aloshombres.'*

Asi como domina el chamdan de Norteamérica el fuego, el mo-
jan domina al agua (de ahi su otro nombre de aguatero). La domina
bajotodossusaspectos, ytambién dominalosaires, entre los cuales
estd el fuego (la Candela). Sin embargo, segiin Mircea Eliade, gran
numero de pueblos representan el poder magico-religioso como

137 Jacqueline Clarac. Etnografia crondlogica..., op. cit.
138 Esto fue desarrollado en el capitulo sobre los mitos, en la versién de
losmojanes.
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un “poder que quema”, por lo cual utilizan, para expresar esto, tér-
minos como “calor” y “quemadura”. Este autor piensa que esto es lo
que caracteriza particularmente a los grupos indigenas de Norte y
Suramérica'®. Sin embargo, enlos Andes de Venezuela, siempre en-
contré el poder magico estrechamente unido al agua y no al fuego,
cosa tal vez observable también en otras regiones del pafs, a través
de ciertos mitos de los Llanos (la Llorona, la Sayona, el Silbén) ast
como en las creencias en los “encantos”, que siempre tienen alguna
relaciéon con el agua, bajo la forma que sea. Lo mismo sucede con
el culto de Maria Lionza, cuyos grandes centros de peregrinacién
tienen una relaciéon manifiesta con el agua, tratese del rio Yaracuy
y sus afluentes, o de los “arroyos” de Agua Blanca, en el estado
Portuguesa.'*

De modo que en los Andes encontramos muy claramente el
aguamagica enlugar del fuego magico, y si sustituimos el fuego por
elagua, podemosconsiderar, lomismo que Eliade, que enlaconcep-
cién del campesino, el mojdn, lo mismo que el chamdn del norte,
“hasuperadolacondicién humanay participa dela condicién de los
espiritus”#

La base del poder de los mojanes y de su sistema terapéutico
estd entonces en su poder magico, reconocido por todos, el cual
comprende su real conocimiento botdnico de la regién, asi como de
regiones lejanas (pie de monte y orillas del lago de Maracaibo, por
ejemplo). Como también conocen el arte de la soba, se puede decir

139 Mircea Eliade. Le Shamanisme, Payot, Lausanne, 1974. pp. 369-372.

140 El elemento “fuego” en el culto a Marfa Lionza estd relacionado, en
el culto originario, solo con el tabaco, que se fuma ritualmente. Los
fenémenos que hoy se observan en el culto: quemaduras inicidaticas,
caminarsobrebrasas, el simbolo delasvelasprendidasalrededordel
paciente, o de los circulos de polvo que se quema, son, sin duda, de
integracionreciente (calculo que esto se hizo durantela década delos
setenta, através de laimportacién de elementos del vodd, de la sante-
rfacubanaytalvezdel macumbé).

141 MirceaEliade. Op. cit., p. 267.
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que dominan todo el conocimiento medicinal de los Andes, que los
demédsmédicosdominan soloen parte, cada uno segin su especiali-
dad. Los conocimientos del mojén son vistos como superiores, por-
que son totales, mientras que los de otros médicos son inferiores,
porque son parciales.

Solo €l tiene acceso a ciertas técnicas, tales como el “mara-
queo”, o “lenguaje de las maracas” para alejar malos espiritus, el
“bramido”, o “lenguaje de las lagunas”, el “soplado” y el “chupar
la enfermedad”, que se realizan directamente sobre el cuerpo del
enfermo. El es ademds el inico en saber volar, lo que hace “ayuda-
do por un espiritu del aire en forma de nube” o “por un espiritu del
viento, de esos quevivenen losairesyayudanal Mojan avolar cuan-
do quieracontemplarlatierradesde arriba”.

Los campesinos piensan que los mojanes pueden curar todas
las enfermedades sin excepcidn, si quieren. Como pago se les lleva
chimo, fiemas (huevos), piscos (pavos), gallinas, entre otros. Pero
no siempre aceptan recibir pacientes, y a causa de esto se acostum-
bra a buscar més al yerbatero. Es que el gran prestigio del mojan lo
envuelve en una aureola de misterio, cosa que asusta a los campesi-
nosyloshacen buscaraotrotipo de médicos.

El mojan generalmente esta casado y tiene hijos, cultiva su te-
rreno, como otros campesinos, y no depende econémicamente de
estos para vivir. De modo que, aunque “monopolizalas condiciones
de acceso a lo divino”, los bienes que recibe son considerados solo
comoun “intercambio” por sus servicios, y estos constituyen para él
amenudo untrabajomés, que procura evitar.'*’

Losmédicos ylasmédicas

Estosvienen enseguida, despuésdelos mojanesen lajerarquia,
yesparaellosqueseutilizageneralmente este término de “médicos”

142 Conversacién con dos mojanesde Lagunillas.
143 Maurice Godelier, Fétichisme, Economie et Religion dansles sociétés
primitives, Maspero, Paris, 1972. p. 351.
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en los Andes, ya que los médicos que representan la medicina occi-
dental son diferenciados con el otro término de “doctores” (con el
sentido de médicos de la ciudad). El médico también puede ser una
mujer, aunque es menos corriente. Se dice igualmente “médico yer-
batero”, o simplemente “yerbatero”, o “médico ramero”, o “ramero”,
y estos nombres ubican enseguida a estos especialistas entre aque-
llos que curan con yerbas.

El yerbatero aprende con otro yerbatero, y completa él mismo
su aprendizaje mediante la practica. El no participa, por consi-
guiente, en el cardcter sagrado del mojan, lo estiman y respetan,
pero no le tienen miedo. Lo miman, le llevan “regalos” en canje por
sus servicios (los mismos que se llevan al mojan). Puede curar todas
lasenfermedades (de la concepcién andina, por supuesto), menos el
mojanazo."

La causa de las enfermedades es, a menudo, magica y social,
para el médico como para sus pacientes, ya que la “envidia” es re-
conocida por ellos como la causa mds comun de ellas. El yerbatero
establece el diagndstico de distintos modos, sea interrogando indi-
rectamente al enfermo oaun familiar de este, sea atravésdela “lec-
tura de las aguas” (o lectura de orina), sea mediante la “lectura de
una prenda”, o de una foto, del paciente. No es necesario, en efecto,
que él vea directamente al enfermo, basta que lo vaya a consultar
un familiar o amigo, a menos que seaimportante administrar al pa-
ciente algun tipo de “soba”. De modo que la videncia se utiliza tam-
bién paraestablecer el diagnéstico.

Hay mds yerbateros que mojanes en los Andes, pero esta es
una profesién que va desapareciendo poco a poco. Los campesi-
nos de ahora tienen que desplazarse a los sitios donde los hay, que
generalmente ellos conocen, tratdndose sobre todo de las zonas de
Lagunillas, Ejido, La Culata, Mucuchfes, El Vigia, Las Gonzalez,
Tovar, Aricagua. Los de la cordillera de Mérida van a veces también
hasta Valera, en el estado Trujillo, donde hay ciertos yerbateros

144 El “mojanazo” y su terapeutica han sido descritos ya en la p. 125 del
presentetrabajo.
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de gran fama; también se desplazan cuando pueden hasta Santa
Barbaradel Zulia.

El yerbatero tradicional cultiva su terreno como todo el mun-
do. Hayalgunos, sin embargo, que viven inicamente de sus conoci-
mientos médicos, a causa de sunumerosa clientela.

Los sobadores y sobadoras

El “sobador” es indiferentemente de sexo masculino o feme-
nino (aunque los hay mads entre los varones) y se especializa, como
lo indica su nombre, en la “soba”, masaje muy importante en la cu-
racién de ciertas enfermedades tales como el mal de ojo, el cuajo
caido, el mal de madre y, naturalmente, en todos los casos de trau-
matismos. Aunque la presencia del sobador es deseable en general,
en caso de una de esas enfermedades, cualquier anciana puede, en
realidad, llenar esta funcion si conoce el arte de la soba, arte mas
corriente que las otrastécnicas terapéuticas.

La soba no solo comprende las distintas técnicas de masaje
(distintas segun las enfermedades y los traumatismos) sino tam-
bién ciertos mitos segun las enfermedades y la edad y sexo del pa-
ciente; sin contar una forma de limpieza o “despojo” que se realiza
“barriendo” el cuerpo de la persona enferma (sobre todo cuando se
trata de unnifio) con ciertasramas.

Cuando se trata de fractura o de tobillo torcido, es recomenda-
ble ver a un verdadero sobador, pues solo él puede reconocer una
verdadera fractura, caso en el cual administrara a su paciente el
muy famoso “hueso de culebra”, cuyas virtudes son utilizadas en
otras regiones de Venezuela ademés de los Andes (en Zulia, por
ejemplo). El sobador muele hasta reducirlo a polvo un pedacito ya
seco de una culebrita cuyo nombre en ciertas zonas es “tata-cua”.
Luego echa este polvo en un frasco que contiene miche (o ron) y ad-
ministra esta bebida al paciente, dos o tres veces al dia ademds de
sobarlo también con la misma preparaciéon. Todos los campesinos
reconocen que este remedio no puede ser administrado sino por
un sobador, pues dicen que si alguien lo tomara sin verdadera ne-
cesidad (en el caso, por ejemplo, de no tener realmente fractura)
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“entonces el hueso de culebra camina por toda la sangre, hasta lle-
garalsitioy cuandollega ahijtac! quiebrael hueso”.

Hay diferentes técnicas para la soba'*. Cuando se trata de un
tobillo torcido algunos soban el miembro enfermo, otros, muy cu-
riosamente, soban el otro miembro (el sano), y para reducir mas ra-
pidamente la hinchazon se utiliza a menudo el bafio con siete hojas
diferentes, o se mantienelaarticulaciéon con unos pedazos de corte-
za del drbol llamado “maitin” (matapalo). También se inmoviliza el
miembro con unastablitasde “magiiey” cuando hay fractura.

Todo pueblo y caserio andino tiene, generalmente, por lo me-
nos un sobador, de modo que esta es la categoria de médicos mads
comun en la cordillera. El sobador tiene, ademds, muy a menudo,
algunos conocimientos de yerbas, y puede servir de yerbatero en
ciertasocasiones, asi como también el yerbatero puede servir de so-
bador.

Las comadronas

Hay por lo menos una en cada pueblo o caserio, y este es un
trabajo “de mujer”. Se ejerce ilegalmente, pero las jovenes que de-
sean ser comadronas procuran conseguir algiun diploma de enfer-
mera (cuandoviven enlacercanfadeunaciudad)afindenorecibir
molestias en la profesion. En este tltimo caso mezclan los conoci-
mientos tradicionales con las técnicas occidentales aprendidas,
aunque utilizan mds los primeros, a causa de las condiciones en
las cuales ejercen en la zona rural, y de los medios a su disposi-
cién'*. Las comadronas conocen a menudo también algunas téc-
nicas de soba, especialmente cuando se trata de las enfermedades
infantiles (mal de ojoy cuajo caido). Las consultan a veces acerca de

145 Algunassondescritasenel Anexoacercadelasenfermedades.

146 Asimismo, las enfermeras que trabajan en el hospital de Mérida uti-
lizan a menudo procedimientos tradicionales para ayudar a los pa-
cientes, tratese dealumbramiento o de enfermedades.
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plantas medicinales, especialmente cuando se trata de una mujer
endieta” (que dio aluz) o de un nifio enfermo.

Lasbrujas

Son muy temidasy las hay de dos tipos: las mujeres brujasy las
brujas miticas (clasifiqué a estas en la corporacién de los médicos
porque los campesinos las conciben como seres reales, y porque tie-
nen ciertos atributos de los médicos: conocen el arte de la magia'y
pueden provocar ciertas enfermedades). Estas ultimas viven de no-
che, enlosarboles, en el “maitin” especificamente, razén por la cual
también llaman a este “el 4rbol de las brujas”. Ahi bailan y de ahi
selanzan al ataque de los campesinos ebrios o demasiado atrevidos
para pasear solos en la oscuridad. Son espiritus malignos, capaces
de toda clase de maldades, y son particularmente capaces de enlo-
quecer a los hombres. En efecto, “pasar la noche en un maitin con
lasbrujas”esunadelascausasdelalocuraenlos hombres (machos).

Contra este tipo de brujas se utiliza la proteccién de las “con-
tras” o talismanes, entre los cuales destacan: un cuchillo, una
cuchilla®; o un machete con la punta dirigida hacia ellas (contra
parecida a la que se utiliza contra Arco cuando se cruza un rio); un
puflado de sal, una gallina, una cruz o una imagen de la Virgen del
Carmen, objetos todos que se deben tirar a la cabeza de las brujas.
Sin embargo, si no se dispone de ninguno de ellos, basta gritar sus
nombres: “{Machete! jCuchillo! jSal! jGallina! jCruz! {Virgen del
Carmen!”y, como dicen los campesinos, “si se sabe gritar, daigual”.

En cuanto a las mujeres brujas, las hay de dos tipos: la "ladro-
na de ninos” de la cual ya hablé en un capitulo anterior, y la “bruja
por envidia”. Vimos que la primera se identifica practicamente con
Arca, pero solo con relacién a uno de los papeles negativos de esta.
Aquipodriamos establecerlarelacién comadrona-bruja-Arca, enla
cual Arca y la bruja tienen la misma funcién, representando la co-
madrona lafuncién contraria:

147 Unacuchillaesun pequefio machete.
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En una comunidad, la comadrona y la ladrona de nifios (bruja)
se encuentran entonces en una relacién de oposicién. A la ladrona
de nifios, como se la teme se le hacen regalos a cambio, con el dere-
cho a esperar que permitird que la vida humana se reproduzca nor-
malmente en el seno de las familias que obtienen sus favores.

El segundo tipo estd menos bien definido: la etiqueta de “envi-
diosa” puede ser pegada, en efecto, a cualquier mujer de la cual se
sospecha en caso de alguna desgrama Las brujas por env1d1a son

Vi /A ‘ Vi ’ " Vi
broqﬁlpnngr‘nmnniﬁlqd dela esaparicionde osnifios

A
ellnamala

cosec] é‘“&@ﬁﬁ%‘éffdﬁ%%‘odel nacimiento de nifios anormales de los
proble%qeanébeaﬁa(l)zﬁommos Uno eltonces obsérva a sus vecings ,puesla
nino a nacer,

env1d1ﬁ)<§,¢jp[ggtpmar una cara concreta, unggecuerda ciertos gestos o
actos; tievdespalaktadely, con la ayuda de un médico (mojan o yerba-
tero) dfeseadebnifia mujer culp&ble de haber “mandado u¥dano”, se
la declara bruja, uno desconfia de ella, procura evitar su trato y, so-
bre todo, sus visitas. Finalmente, con la ayuda también del médico
seutilizan ciertas contrasenlacasaoenel cuerpo, como proteccién
contraella.

La envidia se manifiesta especialmente cuando una familia
0 una pareja construye una casa de apariencia mas moderna que
la casa campesina tradicional, o moderniza su propia casa, gastos
que generalmente son costeados con la venta de un lote de tierra.
Sinembargo, lacomunidad atribuird dichos gastos, sin falta, al des-
cubrimiento de un tesoro. A partir de este momento, una serie de
calamidades empieza a producirse en la familia en cuestion. Esta

ultima, ayudada por un médico, buscard unas primeras soluciones
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en la utilizaciéon de contras pero, si esto no basta, puede suceder
(como tuve varias veces la ocasién de observar) que la familia se
mude y regrese a la antigua casa, la casa tradicional, de modo que
la nueva o se alquila, o se conserva solo para recibir visitas y hacer
fiestasalli, perode ningiin modo para “vivir” enella.

Elcasomaésespectacular que conociconrelaciéon ala construc-
cién de una nueva casa, fue una familia que atribuyo a este hecho
(unido a la envidia y malevolencia de vecinos) las desgracias si-
guientes que, segin los miembros de dicha familia, cayeron todas
sobre ellos después de que empezaron a habitar su nueva vivienda:
lalocura del padre, lalocuray muerte del hijo mayor, lalocuradela
hijamayor, dos hijas que nacieron “mendigas” (idiotas de nacimien-
to), otras tres con dificultades para hablar, una enfermedad “miste-
riosa” deotra (sele hinchéydesfigurd la cara), dos incendios.

La envidia también puede darse por causas mas sencillas,
como por ejemplo el hecho de poseer un hermoso naranjo, o una
vaca que acaba de parir, o un hijo que estudia en la ciudad. Es decir,
todo lo que se sale de lo ordinario, de lo que todo el mundo tiene,
como si hubiera un ideal de igualdad en todo que habria que man-
tener, pero que no se mantiene en la préctica, como ya tuvimos oca-
sion dever.

Losbrujos

Se acusa mucho menos a los hombres de brujeria (exceptuan-
do, por supuesto a aquellos brujos, los mas prestigiosos de todos,
que son los mojanes, los cuales practican una brujeria de alto nivel).
Los hay, sin embargo, y también pertenecen al tipo “envidioso”. En
efecto, no hay brujos miticos, ni tampoco brujos ladrones de nifios.

Una vez que se ha detectado a un brujo (0 a una bruja), toda la
comunidad lo comenta en voz baja, pero no todos aceptan este ve-
redicto. Debemos recordar, en efecto, que tales brujos pertenecen a
estamisma comunidad, de la cual son miembros totales. Tienen la-
zos de parentesco conlos demdsy, finalmente, cualquiera puede ser
acusado de brujeria, en cualquier momento, lo que produce como
consecuencia el espaciamiento de las relaciones entre individuos y
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grupos familiares a veces durante varios meses, incluso afios, y el
aumento repentino en la comunidad del prestigio de aquel o aquella
que haempezadoatenerlafamadeserbrujo.

Loszanganos

El zdngano es dificil de definir, y las informaciones contradic-
torias que se recogieron acerca de él podrian hacer pensar que se
tratade un ser semimitico, semihumano.

Los campesinos lo temen mucho y, segin ellos, el zdngano
“vive enlos pozos u otros puntos de agua para agarrar a las mujeres.
Hace enamorar a una y luego, cuando se da cuenta ella de que es
un zangano, entonces la mata”. El hecho de “vivir en los puntos de
agua” podria hacer pensar que pertenece a la familia de los Arcos.
Sinembargo, también dicen los campesinos que setratade hechode
un “hombre que toma la forma de un animal: cochino, gato o perro,
paraconquistarauna mujer. Cuando ellayanolo quiere, pone en su
comidabostade burro, ylamataagolpes”. Algunosaseguran que “el
zangano es mas fuerte que el brujo, pues es alguien capaz de visitar
el infierno cuando quiere y hasta durante el dia”. Lo mismo que en
el caso del brujo, “cualquiera puede llegar a ser zangano”. De modo
quelafunciénaparente del zdngano es siempre lamisma: enamorar
aunamujer parahacerlatrabajar, luego enfermarlaymatarla.

Es interesante observar el desplazamiento de sentido que ha
adquirido este término enlos Andes, particularmente en ciertas zo-
nas, donde selosteme més'*. En el diccionario, esta palabrasignifi-
ca, en efecto:

1) Macho de la abeja-maestra o reina. De las tres clases de in-
dividuos que forman la colmena, es la mayor y mas recia, tiene las
antenasmaslargas, los ojos unidos en lo alto dela cabeza, carece de
aguijonyno labramiel.

2) Fig. y Fam. Hombre holgazan que se sustenta de lo ajeno.

148 Especialmenteenlazonade Lagunillasyzonasadyacentesaesta.
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3) Hombre flojo, desmafiadoy torpe.

EnVenezuela, en general tiene el sentido de hombre holgazén,
flojo, sinvergtienza, malo.

Encontré, sin embargo, un sentido similaral dela cordillerade
Mérida en un libro de Carlos Esteban Deivé, Vodu y magia en Santo
Domingo*”. Deivé trata de los zdnganos en su capitulo acerca de la
metamorfosisdelosbrujos. Escribe:

Se diferencian muy poco de los galipotes. Lo mismo que estos
ultimos se transforman en animales de diferentes especies.
Cualquiera puede transformarse en zangano si quiere, con la
ayuda de un brujo. En la provincia de Elias Pino se cree que los
zanganos son invisibles. Se los combate como en el caso de los
galipotes. Hay numerosas historias que cuentan que un hombre
es manco, cojo o tiene algun defecto fisico producido por arma
blancaporque erazangano.*

El autor no indica, sin embargo, la funcién del zdngano en Santo
Domingo, y cudles son los beneficios que puede sacar de su metamor-
fosis. Pareceria, sin embargo, que el sentido fuera el mismo que enlos
Andes de Venezuela (y tal vez venga de la Espafnia medieval), menos
ciertos detalles: el zdngano de la Republica Dominicana depende de
un brujo paratransformarlo, mientras que elandino es auténomo.

Aunque hablé de una “corporaciéon” de médicos, debo especi-
ficar que estos no forman una verdadera “organizaciéon”, en el sen-
tido de nuestras instituciones: son todos independientes unos de
otros, los yerbateros sobadores no dependen de los mojanes, sus

149 Carlos Esteban Deivé. Vodu ymagia..., op. cit., p. 260.

150 Carlos Esteban Deivé. Vodu y magia..., op. cit., pp. 248, 249. Segun el
autor, para combatirlos “se debe utilizar el dorso de un arma blanca
magicamente preparada y darles numerosos golpes con un palo de
cruz cortado un Viernes Santo, sin hablar con nadie”, o “mandarles
un perroconcincoufas’.



PARTE IV Representaciondelajerarquia
CAPITULO2 Los cargos

conocimientos no se transmiten de una generacién a otra en forma
sistematica: un mojan, un yerbatero, un sobador, toma un discipu-
lo solo cuando descubre a algin adolescente interesado de verdad
en aprender su arte. Dicho aprendizaje se realiza generalmente en
el seno de la familia, se ensefa de padre a hijo, de tio a sobrino, de
abuelo a nieto o a cualquier joven familiar que quiera aprender. En
Pueblo Viejo constituye una verdadera herencia, celosamente con-
servadaenelsenodealgunasfamilias.

Estagrantradicién de mojanes en Lagunillasyzonas cercanas,
asi como en las otras zonas de lagunas, podria hacer pensar en la
antigua existencia de un grupo sacerdotal que tal vez constituia una
clase, y cuyas funciones giraban sobre todo alrededor de la celebra-
ciéndelosritualesylaprécticadelamedicinaydelahechiceria. ;Se
trataba delos unicos médicos de esa época? ;Habria pasado parte de
sus conocimientos luego a yerbateros, sobadoresy brujos comunes?
Tal vez porque los mojanes fueron sistemdticamente perseguidos
por la Iglesia durante la Colonia, como se puede ver en los numero-
sosjuicios al respecto.’®!

;Otodos esos médicosyaexistian en la época prehispanica, cada
uno con su especialidad? ;Se habran mezclado en ellos conocimien-
tos indigenas y conocimientos espafioles de la medicina? Si estaban
los mojanes concentrados en las zonas de lagunas, lo mismo en la
época prehispanica que hoy, hacfa entonces falta la presencia de mé-
dicos menoresenlosdemds pueblosy caserios, lomismo que hoy.

En todo caso, la situacion actual es como sigue: toda comuni-
dad andina tiene por lo general por lo menos una comadrona y dos
o tres sobadores. Algunas tienen un yerbatero (encontré a una yer-
batera en La Culata, dos en Valle Grande, una en El Pantano (entre
Valle Grande y La Culata), varios en Ejido, pero ninguno con el mis-
mo prestigio de las yerbateras de Lagunillasy cierto yerbatero de la
zona de Valera, Trujillo). No consegui yerbateros en La Pedregosa,
ni en Zumba, ni en Los Curos, pueblos cuyos habitantes van a ha-
cerse curar a Ejido, a Lagunillas y a veces a Valera. Tiene gran fama

151 Jacqueline Clarac. La persistenciadelos.., op. cit.

245



246

JACQUELINE CLARAC DEBRICENO
Diosesenexilio

también en la regién un yerbatero situado en la parte sur del lago de
Maracaibo zona de Santa Barbara).

Podemosdistinguir entonces los médicos con prestigio local de
los médicos con prestigio regional. Este prestigio se debe a las cua-
lidades personales de tal yerbatero o tal mojan, salvo en el caso de
Lagunillas, donde se une al prestigio personal el prestigio del lugar
sagradoentretodos.

Existen, sin embargo, en los Andes, otras situaciones de pres-
tigio, en las cuales se adquiere este por la funcién misma del cargo,
y no de la persona; no depende, en efecto, del saber de esta, quiero
hablar de los cargos religiosos, que tienen todos que ver con la rees-
tructuracion de los rituales, mientras que las funciones del mojan
solotienen que ver con losritualestradicionales. Losindividuos que
ocupan esos cargos se llaman siempre “socios”y, al contrario de los
médicos, estan organizados en forma de cofradias, aunque este tlti-
mo término no se utiliza actualmente en los Andes, por lo menos en
la cordillera de Mérida. Lo utilizo porque es a este tipo de organiza-
cién que se parece masladelossocios.

B.Los socios

Unicamente los hombres pueden ser socios. Las mujeres no
jueganningun papel enlosrituales, excepto el de prepararlascomi-
dasdurante lasfiestas.

El origen de los socios se sitia probablemente en la Colonia es-
pafiola: entonces se constituyeron numerosas cofradias bajo la pro-
teccién de algtin santo catélico. El escritor Miguel Acosta Saignes
estudi6 algunas cofradias de negros esclavos para la region de
Caracas. En su articulo “Las cofradias coloniales y el folklore”,**?
explica que estaban estrictamente jerarquizadas bajo el mando de
un mayordomo, a quien asistia un vicario eclesidstico. Parece como
si fuesen asociaciones que funcionaban solo durante la Semana

152 Miguel Acosta Saignes. “Las cofradias coloniales y el folklore”. En:
Cultura Universitaria, N°9, 47, Caracas, 1955.
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Santa. No admitian mujeres en general, y sus miembros debian pa-
gar cierta suma anual, en dinero o en productos naturales. Acosta
considera que “esas cofradias realizaron funciones sincréticas al
mezclar alosrituales catélicos las ceremonias que los africanos ce-
lebraban en suslejanastierrasenhonorasusidolos”.!*®

Todavia no se ha estudiado las cofradias de Mérida durante la
Colonia, y menos aun la funcién que cumplian. Estas sociedades
son también jerarquizadas, y estan bajo el mando de un mayordo-
mo. Ademastiene aveces su estructura unarelacién evidente conla
muy compleja cofradia de San Benito en las comunidades afrovene-
zolanas del sur del lago de Maracaibo, de la cual nos dice Michaelle
Ascencio que setrata de una “sociedad secreta”.*>*

Los socios de mayor importancia en el estado Mérida son,
sin duda, los de San Benito, de San Isidro, de San Rafael y los de La
Candelaria. Se consiguen ademads numerosas otras asociaciones en
relacién con santos de devocion local, como por ejemplo Santa Rita,
el SantoNifio de La Cuchilla, la Virgen del Carmen, San Juan, etc.

Tienen, generalmente, una estructura sencilla, ya que se di-
viden en “mayordomos” y “vasallos”. Se ingresa normalmente a la
asociaciéon através del grado de “vasallo”, a fin de cumplir una “pro-
mesa” que se le hizo al santo para obtener un favor de él o por haber-
loyaobtenido. Esel individuo mismo quien hacela promesa, a veces
essumadre cuando setrata de un nifo (por ejemplo, en los socios de
La Candelaria). Hay vasallos de todas las edades, particularmente
entre los socios de San Benito, de La Candelaria. Estos se dividen
generalmente en: portadores, o cargadores del santo, abanderados,
danzantes y musicos (dos tambores, uno o dos violines, una o dos
guitarras, a veces un cuatro o un tiple). Las funciones de portadores
ydanzantessonintercambiables, los primeroshacen bailarademas
al santo cuando se trata de San Benito. San Rafael no tiene danzan-
tes, pues “no es un santo bailén”. Los vasallos viejos tienen una gran

153 Ibidem, p. 88.
154 Michaelle Ascencio. San Benito, jsociedad secreta? Universidad
Central de Venezuela, Caracas, 1976.
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experiencia del ritual y ellos inician a los jévenes, bajo la orienta-
cién del o delos mayordomos.

Los mayordomos se vuelven tales por decisién personal, no
por eleccion, sea porque vivieron alguna experiencia mistica reve-
ladora, sea por deseo de prestigio. Me fue contada una de esas ex-
periencias misticas por uno de los principales mayordomos de San
Benito en La Pedregosa, donde hay varios: siendo adolescente se
encontraba un dia en el potrero de su familia con un caballo. Este
se puso de repente a correr por todos lados, y el muchacho a seguir-
lo. Mientras corria oy6 de repente que resonaban los tambores de
San Benito, y siguié corriendo. Mds ofa los tambores, mds corria
tras el caballo, y pronto vio a toda su familia que lo segufa. Luego
vino también una multitud, que bailaba detrds de él que corria y
bailaba, siempre con los tambores. Asi entré en éxtasis, toda la tar-
de. Cuando por fin se pard, vio a la familia y a los vecinos en la otra
punta del potrero, que lo miraban con extrafieza, y para ellos ya no
hubo duda: “Vas a ser mayordomo de San Benito”, le dijeron. Se hizo
entonces vasallo del santoy, cuando pudo, se fabricé una estatuilla
del santo y organizé una gran fiesta para este, en la cual todos be-
bierony bailaron mucho, a partir de lo cual se volvié mayordomo de
San Benito.”®

Las obligaciones de un mayordomo de dicho santo son las si-
guientes: primero debe tener su propia estatua, de la cual él es
“guardidn”; estd obligado a organizar una fiesta al afio a fin de “pa-
sear asusanto”, porque este es su compromiso mayor con él; lo pue-
de pasear durante la fiesta colectiva, sea en cualquier momento del
afio, o cuando alguien haga una promesay le pida dirigir el baile con
su santo. En este ultimo caso es mds barato para él pues entonces la
mayor parte de los gastos corre a cuenta del que hizo la promesa. El
fijalafecha, el sitio de salida del paseo, el territorio que debe atrave-
sar el santo, las casas adonde va a entrar. Cuando es él mismo quien

155 Esdeobservaraquilaimportanciadel caballo, al que sigue el mucha-
cho en su éxtasis, importancia que coge ain mas relieve al recordar
queestaesunadelasformasde Arco.
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“pagala promesa”, debe costear todos los gastos, lo que significa ba-
sicamente la bebida (miche) que hay que servir sin cesar a los dan-
zantes y musicos, asi como al santo, durante dos dias y dos noches,
esdecir, varias cajasde aguardiente.

Durante la fiesta colectiva o en cualquier promesa “pagada’,
dirige el paseo, lleva él mismo al santo, y lo hace bailar y beber co-
locandolo en su mano derecha. A veces lo cede a un vasallo que se
lo pide, pero permanece a su lado. Recibe las peticiones de las per-
sonas que desean recibir al santo en su casa, examina dichas peti-
ciones y toma las decisiones al respecto. Puede modificar el paseo
como quiere, o “siguiendo los deseos del santo”.

La jerarquia de los socios del santo es mds compleja al sur del
lago de Maracaibo que en Los Andes. Es que este es el Unico san-
to de gran importancia en aquella regiéon; pero lo curioso es que la
estructura de los danzantes del sur del Lago se parece més a la de
La Candelaria, en Mérida, razén por la cual las compararemos. En
cuanto al mayordomo del San Benito del Lago, no es iniciado direc-
tamente por el santo, como en el casoandino, sino que es elegido por
la asamblea de los vasallos a la muerte del mayordomo anterior, te-
niendo cada pueblo su mayordomo; mientras que en Mérida puede
haber varios mayordomos del santo en el mismo pueblo. En efecto,
depende de la voluntad del santo, puesto que es él mismo quien los
“escoge”, através deun suefio o de una experiencia mistica.

En un mismo “paseo” del santo puede haber todos los mayor-
domos del santo, pero uno solo dirige el ritual y toma a su cargo
los gastos de la fiesta. Los demads hacen oficio de cargadores o de
simples vasallos. Las libaciones se hacen siempre con los gritos
de “jViva San Benito! {Vivala musical“.

Engeneral, el mayordomo también pagalacomida a danzantes
y musicos. Pueden constituir gastos importantes para un mayordo-
mo, si asisten todos los vasallos y mayordomos, los cuales pueden
llegar a ser hasta unos treinta. La colectividad ayuda, sin embargo,
enla mayoria de los casos: cada vez que el santo entra con sus vasa-
llos una casa para bailar ahi, el amo de la casa ofrece el miche, mas
sisetratade un “bodeguero”.
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Lasobligaciones de un mayordomo de San Rafael son menores,
pues tiene menos autonomia: depende mas de la Iglesia, ya que el
sacerdote participa en el paseo final del santo, y no se puede beber.
Ademas, como dije en otro capitulo, las fiestas de San Rafael consti-
tuyen un compromiso de toda la comunidad ya que se trata de una
promesa colectiva hecha por los Antiguos, y el mayordomo, o los
mayordomos (también son generalmente varios) forman partedela
“Tunta” que se encarga de la organizacién de las festividades y toma
las decisiones. En dicha Junta, ademas de los mayordomos de San
Rafael y San Benito hay también otros campesinos que gozan de alto
prestigio por ser duetios de la novena o porque tienen més tierras o
una bodega. De modo que los gastos estdn mas compartidos en las
fiestasde San Rafael que en las de San Benito, siendo también mayo-
resenlasprimeras, porque son mas fastuosas.

Los mayordomos de San Rafael escogen serlo por promesa
hecha al santo. Los viejos mayordomos inician entonces al nuevo,
quiendeberesponsabilizarse por una gran parte delos gastos. Estos
comportan también el almuerzo que se da el ultimo dia a los demés
mayordomos, a la Juntay al sacerdote que vino parala misayla pro-
cesion. Hay un “don” también en dinero que hace el nuevo mayor-
domo al santo, y que se utiliza parala fiesta. Antiguamente este don
se podia pagary se pagaba generalmente en productos. Otra de las
responsabilidades del cargo de mayordomo de San Rafael consiste
en participar en los gastos de mantenimiento de la capilla del santo
(vimos que en La Pedregosa hay dos capillas, situadas ambas en la
mitad de arriba: la de arriba-arriba es de San Benito, y la de arri-
ba-abajoesde San Rafael).

EnLa Pedregosa, los mayordomos de San Benitoy de San Rafael
pertenecen todos alamitad de arriba. Dos de ellos son mayordomos
al mismo tiempo de ambos santos y pertenecen a la Junta; uno de
elloseseljefedel partido politico Copei.

LosnegritosdelaVirgen o danzantes de La Candelaria

Esta sociedad fuertemente jerarquizada se compone igual-
mente de un mayordomoyde unosvasallos, pero presenta grandes
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diferencias con los demads socios: el papel del mayordomo tiene en
efecto un carécter estrictamente hereditario, ya que es la misma
familia que provee el mayordomo cada generacion. Se trata de una
familia de pequefios comerciantes de La Parroquia (familia exten-
dida).

Los vasallos son de La Pedregosa, de Los Curos, de la misma
Parroquia, y sobre todo de Zumba, que da ademés su nombre a esta
sociedad:los “negritos de Zumba”.

Estdn organizados del modo siguiente:

Elmayordomo, cargo hereditario.

Elcapitande plaza, elegido alamuerte del predecesor.

Elmandador, elegido del mismo modo.

Eldirector delos musicos, idem.

Elprimerabanderado, idem.

Elsegundoabanderado, idem.

Eljefe deloscargadores, idem.

Elprimer cargador, idem.

Elsegundo cargador, idem.

Eltercer cargador, idem.

Elcuartocargador, idem.

Elprimertambor, idem.

Elsegundotambor, idem.

Los demés danzantes o vasallos, indiferenciados (salvo en la
habilidad que tienen para el baile y a veces para entrar en trance).
Los musicos, finalmente, son vasallos de la misma jerarquia que los
danzantes.

El mayordomo es, por consiguiente, el jefe indiscutible, y es
ayudado por dos oficiales: el capitan de plaza y el mandador, cuyas
funciones son esenciales para conservar el espacio sagrado durante
el ritual, especialmente en lo que trata del sacrificio de los gallos.
Los abanderados son, como lo indica su nombre, los encargados de
llevar las banderas de la virgen, y los cargadores los que llevan a la
mismavirgen enloshombros.

No se limita el nimero de vasallos: cualquier individuo de sexo
masculino puede iniciarse en esta danza, cualquiera sea su edad,
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contal hayahechosu promesa, lo quele obliga entonces a hacerse el
traje especial, muy elaborado, ya aceptarlatutela del mayordomoy
otros oficiales. Hay nifios de 4 y de 5 afios que a veces se inician, ha-
ciendo sumadrela promesaen sulugar. Los nuevos iniciados deben
“ofrecer un gallo” para el sacrificio del 3 de febrero. Los danzantes
ya iniciados no tienen que ofrecer gallos, a menos que hagan nue-
vamente una promesa. Las aves son ofrecidas, ademas, por particu-
lares o por familias que no pertenecen a la sociedad de danzantes,
pero que desean hacer una promesa o cumplir con una promesaala
virgen. En el caso hipotético de que no hubiera gallo que sacrificar,
el mayordomo tendria entoncesla obligacién de ofrecerlo.

Es interesante observar que los papeles de los oficiales y del
guardidn del gallo el dia del sacrificio son intercambiables durante
el rito de sacrificio: en efecto, a cada nuevo gallo manda el mayordo-
mo aintercambiar los papeles, y entonces los vasallos pueden hacer
papel de mandador o de capitdn de plaza por turno, los nifios igual-
mente, larazén dada por el mayordomo es que “es necesario que to-
dossepan hacerdetodo”.

Losvasallos dependen, por consiguiente, en forma estrecha de
sumayordomo, el cual es muy respetado porque lo reconocen como
principal detentor de la tradicién, el Unico capaz realmente de di-
rigir la iniciacién de nuevos vasallos, y sus obligaciones son las si-
guientes: organizalafiestade La Candelariaconlaayudadel curade
lapequetia parroquia, porlomenosenloquerespectaal primerdia,
eldel paseodelavirgenydelritual alaagricultura, pues el segundo
dia, el del sacrificio de los gallos y del regreso de la virgen a Zumba,
el curano participa. El mayordomo debe ofrecer también la comida
alos vasallos, asi como la bebida, en su casay en la plaza el dia del
sacrificio. Debe también pagar los gastos del cura y de la capilla. En
cuanto a los vasallos, sus obligaciones son de bailar y obedecer las
6rdenes de sumayordomoy demas oficiales.

Estajerarquia, bastante compleja, se parece mucho a la de San
Benito del lago de Maracaibo, en las zonas de Gibraltar, Boburesy
Palmarito, mas quealadel San Benito andino.
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Presento a continuacién un cuadro comparativo de estas dos
sociedades, la de La Candelaria en La Parroquia-Zumba, y la de San
Benitodel Lago:
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NEGRITOS DE CHIMBANGUELES
LA CANDELARIA DE SAN BENITO '

Mayordomo Mayordomo
—— 1.er Capitdn de lengua
-- 2.0 Capitin de Lengua
Capitdn de Plaza 1.er Capitdn de Plaza
—— 1.er Capitdn del Santo
—— 2.0 Capitdn del Santo
—= 2.0 Capitdn de Plaza
Director de los Musicos 1.er Director de Banda
- 2. Director de Banda
—— Capitdn de Brigada
Mandador 1.er Mandador
—— 2.© Mandador
- . e.er Mandador
Al comparar ambas Orgamzag;l;qg}ggdopodemos pensar que

tienen un mismo origen y podemds Mapbder, o bien que “faltan”
algunos grados o cargosen lade losijg%/[g:rﬁlgiz(ggide Zumba, o que la or-
ganizacion dedrSuandeldbago (los chimhamgueleros) la complicaron
mas de lo quéérbaidsitacipio. 2.0 Abanderado
.- Jefe de los Cargadores Jefe de los Cargadores ..
La difergpcag.ggs0bre todo muy gpargnde en cuanto a los musi-
cosyaltipo deugika que se toca: ebd@sgaimunidades de origen ne-
: 2., I : ] I
tamente afrléé%(é; gﬁgﬁo.a orillas degﬁ gg%‘g? ocho tamlgores, todos
perfectamente dugerenmados, que sgendtgan todo el afio para esta
fiesta, y particutarmente de octubréd géitg?émbre. Hay también flau-
tistas, mientras que, entre los negri{% é?; O%rgoandelaria, que sonde
origen indio y mestizo, los tamboresHadenas dos (indiferenciados
entre si) han sid“o’sgstituidos por indeF A% Venezolanos tipicos
.er, Tambor . 1.er Gran Tambor .
tales como e} ¥ campesino, la guiashameltiple v el cuatro. En
cuanto al paso deda danza, es reguldmybmonétono entre los negritos
de La Candelaria; recibe suritmo deileélé\éﬁ”??{gﬁlﬁ% que cada danzante
agita en una mano, de un lado y de etrey@ttida a la derecha, arri-
ba a la izquierda); y difiere asi totaldsefesidetos bailes que pueden
= 1.er Flautist: .
llegar a ser frenéticos en las comurga’r gtgfe Bobures, Palmaritoy
Gibraltar, dondelos danzantes son denBiitsedos por toda la comuni-
dadybailan %} son delostambores. De fifodo que podemos decir que
o e
el “tambor” esglalmadel baile al surdelLago, yloesla “maraca”, en
los Andes. Laplntusicos o “chimbangueteros” son los que constitu-
« - Guagre Baila toda la comunidad .
yen la soc1e§ac‘1 vle dan sy nombye, sie doESASOCie %1d de hom-
anza etocdn las intluyeéndo a mujeres y ninos),

es, qu
bres, no inclw&&l@&%ﬂﬁgantes va giireesies.son todos los miembros
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de la comunidad. Mientras que, entre los socios de La Candelaria,
el énfasis es puesto sobre el baile mismo y no en la musica, tenien-
do los hombres el monopolio de ambos. Las mujeres, en efecto son,
comoyadije, observadoras pasivas.

El “capitdn de lengua” que no existe entre los negritos de
Zumba, es “el que conoce lalengua del santo”; él es el encargado en-
tonces de las oraciones, rezosy cantos. Su funcion se acerca a la del
rezandero andino y también a la del mojan ya que este es el tinico
en “conocer el lenguaje de la laguna y de los aires”. Solo que, en el
casodelmojan, este asume todas las funciones sagradas, es el inico
sacerdote de los rituales tradicionales, mientras que en los rituales
reestructurados estas funciones son distribuidas entre los diferen-
tes socios delos santos.

Acosta Saignes, a quien ya cité con relacién a las cofradias de
esclavos negros en Caracas, escribe:

Los esclavos africanos tuvieron fiestas de expansion anuales,
los cuales eran apoyadas por las autoridades coloniales deseo-
sas de permitir el escape simbdlico de las tensiones acumula-
das en las relaciones sociales ordinarias. Es as{ como el Dia de
los Inocentes, de San Juan, de San Antonio o de San Benito, los
esclavos tomaban temporalmente el gobierno de pequefias loca-
lidades, ataban alos funcionarios o lesimponian multas y admi-
nistraban la justicia en pequefios litigios. Durante veinticuatro
horastenian lailusiéon de un cambio colectivo, de una alteracién
de las normas coloniales que regian las castas. Todavia se con-
servan en diversos sitios estas funciones de equilibrio artificial y
momentaneo.’

Encontramos este mismo tipo de poder en las fiestas de San
Benito del Lago: el mayordomo y sus oficiales toman entonces el

156 Miguel Acosta Saignes. Las cofradias coloniales..., op. cit.
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mando de la plaza durante una semanay la policia local pierde sus
derechos.*’

En los Andes también queda algo de este poder temporal en la
funcion del mayordomo de San Benito, pero es masvisible en la fies-
tade La Candelaria durante el cual el mayordomo, el capitdn de pla-
za y el mandador son realmente los “amos de la plaza” en el pueblo
de LaParroquia, mientrasdure el ritual.

C.Loscantores

Se da el nombre de “cantores”, como ya vimos, al conjunto de
los cantantes y musicos quienes, en cada comunidad andina, se res-
ponsabilizan cada ano durante el mes de enero por el desarrollo de
las paraduras, delas cuales se puede considerar que ellos son los sa-
cerdotes.

Durantetodo el mes de enero, las cantores son los hombres méds
buscados y respetados en todos los pueblos y caserios andinos. Sin
ellos no se pueden hacer las paraduras, son los Unicos en conocer
el “lenguaje de la paradura”, es decir, los cantos, rezos entonacién
particularesaestafiesta. Ellos no cobran nada por su trabajo, tocan
y cantan “a bandera negra”, como dicen. Sin embargo, se les ofrece
comidaybebidaen cadacasa.

Estdn menos jerarquizados que los socios, pero reconocen un
jefe tacitamente: se trata, generalmente, del cantor més viejo, que
tiene mds experiencia, que ha cantado mas paraduras en su vida
v que, por consiguiente, conoce mejor que nadie todos los versos y
todalamusica, que nunca se equivoca, que decide los momentos del
descanso. Luego vienen los demés cantores y musicos los viejos en-
sefian a los jévenes este extrafio arte que es el canto de la Paradura.
Cuandounnifio se pone a cantar espontadneamente los cantos de pa-
radura, se la anima a seguir y se le predice que va a ser cantor. Los

157 Michaelle Ascencio. San Benito, ;sociedad secreta? op.cit.
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cantores son muy estimados, esuntrabajo sagrado, exclusivamente
masculino: las mujeres solo preparan la comida y asisten pasiva y
respetuosamente al desarrollo del ritual, en el cual solo participan
en principio del mismo, cuando se realiza el “paseo” del Nifio Jesus,
cosaque se hace casi siempre antesde lallegada de los cantores.

Es cansadora la tarea del cantor, pues no tiene practicamente
descanso durante todo el mes de enero. Una paradura facilmente
puede durar de cuatro a ocho horas y cada familia hace la suya. Se
considera que es muy dificil cantar las paraduras, y que se debe te-
ner un talento especial, razén por la cual se admira grandemente
a los cantores. Es tan intensivo su trabajo durante el mes de enero,
quetienen que abandonartoda otraactividad ordinaria.

D.Los duefiosdelanovena

Los duefios de la novena también son llamados “rezanderos”.
Rivalizan entre si para apropiarse los rezos funebres de la comuni-
dad, asf como los rezos de santos, especialmente los de la novena de
San Rafael en el mes de octubre. No cobran nada por este trabajo,
perolesconfiere gran prestigio.

Las “novenas de muertos” deben realizarse durante nueve no-
ches seguidas a partir del dia de la muerte, y deben repetirse seis
meses después, yluego un afio después del deceso, razén porla cual
el rito entonces se llama “cabo-de-afio”. Las familias mas influyen-
tesrepiten dicha novena a cada aniversario del deceso de uno de sus
miembrosimportantes.

La novena se celebra en la propia casa del difunto, pero nor-
malmente toda la comunidad asiste ala misma. Estd muy bien visto
haceractode presenciaenestasceremonias. Esademdslaunicadis-
traccién de la comunidad, la tnica ocasién de encontrarse con fa-
miliaresyamigos que viven lejos. Hasta en el caso de disputas entre
familias o grupos familiares, se olvidan las disputas en la ocasién
de un rito funebre. Es decir que las novenas son eventos de impor-
tancia en una comunidad, y son muy respetados los responsables
delrezo. Este duraa menudo varias horas, es preciso entonces tener
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una memoria extraordinaria y tener cierto entrenamiento para po-
der mantener el ritmo del rezo todo este tiempo.

Lamayoria de los adultos de los caserios andinos son analfabe-
tas, de modo que los rezanderos deben demostrar tener una habili-
dad especial desde pequeftios, para retener todos los rezosy poderlos
utilizar cuando se lo pidan. Es, por consiguiente, un “don” ser rezan-
dero: elnifio aquien le gusta se entrena con los rezanderos adultos en
las novenas, se reine también con ellos de noche para orar y rezar.
Los rezanderos de mas prestigio se vuelven duefios de la novena, y
los convidan més que a los otros cada vez que hay una novena. Ellos
también tienen derecho adirigirlos rezos de San Rafael, lo quelesda
aun mayor prestigio. En general, en una comunidad hay varios re-
zanderos, pero un soloduefio de lanovena (que puede ser una mujer).

Gracias al talento y a la buena voluntad de esos rezanderos, los
muertosdejan en paza los vivos: un difunto para quien no se hiciera
la novena apareceria, en efecto, todas las noches a sus familiares,
los espantaria y les causaria toda clase de desgracias, entre las cua-
leslatemible enfermedad “del espanto”, o “del espantado”.'*®

Sin embargo, y a pesar de la novena, sucede que los muertos
regresan de todos modos para molestar a los vivos. La forma mads
comun bajo la cual regresan es la del cocuy, ser a la vez real y miti-
co. Real, porque existe un insecto que lleva este nombre, especie de
coledptero luminoso, de mayor tamatio que la luciérnaga, y menos
frecuente que esta. Tiene el cocuy largas antenas provistas de ra-
mificaciones, y la luz que emite es rojiza y muy viva, mientras que
ladelaluciérnaga es “verde”, dicen los campesinos. No se teme esta
ultima, mientras que se siente un miedo espantoso hacia el cocuy, el
cualentraavecesdenocheenunacasayesidentificadoenel acto: se
trata de fulano de tal, muerto reciente familiar o amigo, con el cual
se piensatenertodavia alguna deuda: no se le harezado bastante, se
le debia una plata antes de su muerte, o no se le devolvié un servicio,
dejo huérfanosytal vezlesfalte algo a estos. Sele hace entonces una

158 Ladescripcién de estaenfermedad estd en el Anexo.
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cantidad de promesas, muy rapidamente, para que desaparezca el
cocuy; se puede organizar también unanovena.

Avecesapareceademésel cocuyaorillasdelacalleodelossen-
deros, y persigue a las personas bajo la forma de una enorme “bola
roja”, que encierra a su victima en sus circulos magicos y le impide
todo movimiento.

Lasnovenas sirven entonces para proteger alos vivos contralos
muertos. Perocomotodo el mundono saberezarhay que tener espe-
cialistasdel rezoentoda comunidad, y es asi como los rezanderos se
vuelven también, cuando adquieren cierto prestigio, duefios de las
novenas, puessolo ellos tienen el derecho arezar cuando serealizan
estas, incluyendo la novena de San Rafael, cuya funcion esla de pro-
teger a la comunidad contra todos los peligros invisibles y visibles,
particularmente contra el peligro siempre latente que representa el
agua.

Hay, sin embargo, un rito funebre en el cual no hace faltalano-
venay no tiene, por consiguiente, ninguna funcién el rezandero: es
el “rito del angelito” que se realiza cada vez que muere un nifio pe-
queho (generalmente, antesdelos 4 afios). Este rito se hamantenido
entodaslascomunidadesdel estado Mérida, aunque yanoserealiza
hoy en todos sus detalles: en la actualidad se consigue la momifica-
cién del cuerpo del nifio (cociéndolo con ciertas plantasy ciertos tu-
bérculosymazorcasdemaiz, loscualesseingieren luego), el adorno
del cuerpo preparado con pintura y dos alitas (de donde su nombre
de angelito), solo en los caserios alejados de los grandes centros. Lo
encontramos tal cual enlos paramos, por ejemplo, y en ciertos case-
rios escondidos en pequefios valles de la cuenca del Chama. Solo en
este tipo de caserio se conserva también la costumbre de “prestar-
se” el angelito de una casa a otra, hasta que haya pasado por todas
las casasdelacomunidad, cosa que puede durar un mesyse realiza
porque “trae suerte”acadaunadeesascasas.

Enlascomunidades cerca delasciudadesno se ha podido man-
tener de este modo esta costumbre, por interdiccién oficial. Pero se
conservo la forma de adornar el cuerpito, asi como la fiesta que se
realiza en lugar de rito funebre: “Los que tocan” en una comunidad
son invitados, y ellos pasan toda lanochey el dia, hasta el momento
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del entierro, cantando y tocando alegremente, y bebiendo mucho
miche, conjuntamente con toda la familia y amigos. Nadie llora, ni
siquieralamadre, quien sirve comiday bebida.'

Este ritual es demasiado sugestivo, y méas cuando conocemos
va el contexto en el cual se hace, para poder pasarlo por alto. Si re-
cordamos, en efecto: a) la gran importancia que tiene el nifio en la
concepcidén bioldgico-social del adulto, b) la importancia que tiene
enlosritualesdeofrendasysacrificiosalaslagunas, porque consti-
tuye un intercambio para la obtencién de grandes favores de parte
delas divinidades (buenas cosechas, salud para todos, numerosos
hijos, es decir, que la ofrenda voluntaria del nifio produce fertili-
dad de suelos y de mujeres), c) las desgracias que suceden cuando
no hay sacrificio voluntario, d) la interpretacién que hemos dado
alritual de la paradura del nifio Jesus, en relacién con todos los he-
chos anteriores, es facil comprender que el ofrecimiento (aunque
involuntario) de un nifio muerto se haga para obtener los mismos
tipos de favores a la comunidad (todos se prestan el cadéver por-
que trae suerte) y para sustituir el sacrificio voluntario que fue pro-
hibido a partir de la instalacién en la region de los conquistadores
espafioles. Unavez mas se reestructuro el rito tradicional anterior,
utilizando elementos de la nueva creencia impuesta: el nifio bauti-
zado esun “angelito que va al cielo” cuando muere, y que trae suerte
a su familia. Sin embargo, he tenido la ocasion de ver “angelitos”
que no habian sido bautizados pero que llenaban su funcién igual-
mente bien.

Unos detalles del ritual actual nos podrian dar tal vez una pis-
ta sobre algun ritual similar en el pasado prehispanico: cuando se
ofrecfa un nifio en sacrificio, antes de tirarlo a la laguna, sse mata-
riay conservaria un tiempo, mediante un procedimiento de embal-
samiento similar al que se realiza en la actualidad? ;Comulgarian
todos los miembros de la familia bebiendo conjuntamente el

159 Sellamaenunacomunidad Losquetocan alosmusicos, asi como Los
que piden son los encargados de recolectar los dones para las fiestas
religiosas colectivas.
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agua en la cual se cocinaba primero el cuerpo? (que seria tal vez
agua de laguna, ademaés). Conjuntamente con el cuerpo se cocina-
ban algunos tubérculos o mazorcas de maiz, es decir, los productos
mas importantes para la subsistencia del hombre, que son también
los que se ofrecen hoy a las lagunas y que, al ser cocidos junto con el
cuerpo del sacrificio, aseguraban el porvenir de la comunidad. ;Se
prestarian asi el cuerpito del sacrificio ya embalsamado, de casa en
casa, a fin de que la comunidad participara en los favores obtenidos
0 a obtener de la divinidad? ;Y solo entonces se tirarfa el cuerpo a la
lagunasagrada?®

Se entiende que el ritual de “angelitos” no tenga necesidad en-
tonces, por lo contrario, de la presencia del rezandero, y que jamads
selehaga “novena” a unnino. Y aqui vemos aparecer otra vez la dua-
lidad: el adulto muerto no puede sino traer desgracias a la comuni-
dad de los vivos, mientras que el nifio muerto no le puede traer sino
suerte.

160 Jacqueline Clarac. La persistenciadelos..., op. cit.
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CAPITULO3
JERARQUI'A SOCIAL, DESIGUALDAD SOCIAL

Lasfunciones jerarquizadasno son totalmente independientes
unas de otras, si consideramos a los hombres que ocupan los dis-
tintos cargos: las diferentes asociaciones religiosas se recortan, en
efecto, ylosmismosindividuos son amenudo, aunque no necesaria-
mente, socios, cantores,y negritos.

Esosrecortes se hacen particularmente a nivel de los vasallos,
pero se puede encontrar que los mayordomos de San Benito y de
San Rafael sean también cantores, y que un mayordomo o un vasa-
llo de cofradia pueda llenar también las funciones de yerbatero o
de sobador.

Los individuos mas méviles son, sin embargo, los vasallos, con
una movilidad particularmente horizontal, aunque a veces puede
también ser vertical: es posible conseguir por ejemplo a un vasallo
de San Rafael que sea, al mismo tiempo, mayordomo de San Benito,
pero hay cierta tendencia a conservar su rango: es as{ que un due-
fio de la novena procurard también ser mayordomo de San Rafael
lo mas pronto posible, y nunca serd danzante de La Candelaria, es
decir, negrito de la Virgen, pues sabe que no podria ser nunca ma-
yordomo en esta sociedad, ya que este constituye en ella un cargo
hereditario.

Pocos cargos son totalmente estaticos, pero los hay: ademas
del mayordomo de La Candelaria, tenemos el caso del mojan, que
no puede ser sino mojan. Vimos, en efecto, que “se es mojan”, o “se
es yerbatero”, o sobador, no se trata de grados escalonados, que se
puedan subir.



Aparte de estas excepciones que son el cargo de mojan y el de
mayordomo de La Candelaria, uno relacionado con los rituales a la
laguna, el otro con los rituales a la Virgen de La Candelaria; el pri-
mero cargado de significado positivo y negativo, mientras que el se-
gundo solo tiene un significado positivo, son a menudo los mismos
individuos quienes cumplen en una comunidad las diferentes fun-
cionesrituales; yloshombres monopolizan todas dichas funciones,
como pudimos ver, no dejando a las mujeres sino la posibilidad de
ser “duefias de novena”, “médicas”, “sobadoras” o “brujas”. Las co-
fradias estan totalmente cerradas para ellas. Por lo contrario, todo
individuo machotiene la posibilidad tedrica de acceder a cualquier
funciénya cualquier cargo. Digo “tedrica” porque, en ciertos casos,
hace falta poseer cierto don paraaspiraraun cargo: por ejemplo hay
que saber cantar para ser cantor, hay que saber rezar y hay que de-
mostrarlo durante varios afios para poder ser duefio de lanovena, y
hay que tener ciertas posibilidades econémicas para poder atender
los gastos que tiene un mayordomo de San Benito.

El prestigio social es el principal beneficio que se saca de tales
cargos, asf como el prestigio que se gana con las seres divinos, quie-
nes se encuentran mas dispuestos a otorgar favores (y mas a un ma-
yordomo que a unvasallo) lomismo en el plano econémico que en el
delafamiliaydelasalud.

Ningunaasociaciéon es masimportante que otra, pero todas en-
tran en escena en un momento distinto del calendario religiosoy es
la asociacién del momento la que adquiere importancia. Solo el gru-
podelosmédicos guardaindependenciadel calendarioreligioso: se
necesitan sus servicios todo el afio ya que su accién favorece no solo
laconservaciéndelasaludylareproduccién delavidahumanasino
también la reproduccién de los bienes econdémicos. En efecto las
plantas, lo mismo que los rezos, que las féormulas y los gestos mégi-
cos, tienen muchasvirtudes. Esta eslarazon porlacual nopodemos
separar a los médicos de los demés cargos: todos tienen en realidad
funciones similares.

Sin embargo los médicos son los Unicos en cobrar algo por sus
servicios: se los paga sea en dinero sea, mas a menudo, en produc-
tos agricolas o animales, lo que en la concepcién del campesino no
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constituye un “pago” sino un intercambio de servicios (en este caso:
servicio contra producto o viceversa).

El mojan no se diferencia econémicamente y hay campesinos
mas ricos (en tierras y animales) que él. ;Seria esta la situacién al
principio de la Colonia?, habrian explotado los mojanes a los otros
indios como lo pretende fray Pedro de Aguado, quien escribe:

La gente de mas reputacion entre ellos los mohanes y farautes
que con el demonio tratan los cuales son dedicadosy criados des-
de pequetos para este efecto; y estos ni labran ni siembran nitie-
nen cuidado de cosa alguna de estas porque de todo lo necesario
les proveen los demas indios y si se ven en alguna necesidad de
temporales o enfermedades acuden a ellos que los remedien ¢!

Segun los espafiolesdelaconquistalos mojanes habrian consti-
tuido por consiguiente una especie de elite, una “clase religiosa” tal
vez, mantenida por los demds indios en intercambio por los cuida-
dos médicos y servicios religiosos que propinaban. Esta diferencia,
en el caso de que haya existido realmente, desaparecié totalmente
ya que no se consigue hoy, a pesar de que todavia se consiguen mo-
janes.

Hay, sin embargo, de parte de los mojanes, una apropiacién del
lenguaje sagrado (el de los aires y de las aguas) que ellos son los ini-
cos en conocery gracias al cual pueden dominar de cierto modo no
solo a las fuerzas de la Naturaleza sino también a los hombres, ya
que ellos son capaces de conseguir el agua que se necesita para la
tierra, pero también de atraer catastrofes sobre el individuo como
sobrelacomunidad. Ellos aseguran la proteccion del agua y neutra-
lizan a los aires, aseguran de este modo la reproduccion de la vida
y de la sociedad, esta continuidad preciosa que antafio habia sido
perdida segtin el mito y que algin dia podria ser perdida de nuevo,
amenaza constante que pesa sobre las comunidades humanas. Asi
es como el sacrificio del recién nacido (nifio o animal), las ofrendas

161 FrayPedrode Aguado. Recopilacién historial..., opcit., cap 4. p. 476.
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alagunasy piedras sagradas, que necesitan la presencia activa del
mojan para realizarse, aseguran la reproduccién de la alianza en-
tre las divinidades acuédticas (Arco-Arca, lagunas y rios) y las divi-
nidades celestiales (paramos y piedras sagradas) por una parte, y
el hombre por otra. En las comunidades donde no hay mojan esta
alianza esasegurada de todos modos, gracias a los vasallos y mayor-
domosdelos santos, asi como alos cantores.

El beneficio del mojan reside en la renovacién de su propia
alianza con las aguas y los aires, pero obtiene ademas el prestigio
social (entendiendo este como positivo y negativo ala vez)y, a veces,
bienestangibles.

Elmonopolio del mojén es asegurado también por el mito: sino
sehaceelritual desacrificiosyofrendas, lalagunay Arcasevengan:
toman por la fuerza a los nifios que no se les quiere dar, agreden a
las mujeres embarazadas, enferman alos hombres y destruyen sus
cosechas, mediante inundaciones o grandes sequias e incendios. El
mojan mismo es mensajero de lo divino y “manda el mojanazo”, de
modo que la dominacion (efectiva y mitica) del mojan sobre el hom-
bre ordinario se reproduce obligatoriamente.

Es entonces el mojan quien mejor “monopoliza las condicio-
nes de acceso a lo divino”, lo mismo que el chamén de quien habla
Godelier. Los vasallos y sus mayordomos, asi como los cantores,
también monopolizan estas condiciones, aunque con medios mu-
cho menos impresionantes, y ellos las monopolizan sobre todo con
relaciéon a las mujeres. Estas ganan en cambio la posibilidad de re-
cibir también los beneficios de los rituales, sin haber tenido que
realizar un trabajo-de-mds. La marginalizacién en la cual se las
mantiene tiene sobre todo que ver con el prestigio social sagrado,
mientras que pueden beneficiarse de un prestigio familiar, gracias
asu propia fertilidad o a su capacidad para organizar ciertos traba-
joscolectivos. 12

162 Maurice Godelier, Economie, Fétichisme et religion dans les socités
primitives. Maspero, Par{s, 1972. p.351.
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El prestigio produce poder moral y el poder produce obliga-
ciones, las cuales producen nuevamente prestigio (cuando se cum-
plen):

El prestigio es moral y social; el poder es moral, social y politi-
co (en el momento de las elecciones, por ejemplo); las obligaciones
son sagradas, perotambién econémicas (gastos que deben hacer los
mayordomos en beneficio dela comunidad).

Siel prestigio reproduce prestigio, (los mayordomos ya presti-
giosos son nombrados en la Junta) y aunque no siempre logre repro-
ducirlo (ya la Junta debe hacer grandes esfuerzos en la actualidad
para poder conservar su prestigio)'*®, no reproduce necesariamen-
te las riquezas materiales, hasta las puede destruir en ciertos casos
(losmayordomos de San Benito quedan “limpios” de dinero después
de pagar una promesa a San Benito, a veces quedan ademés endeu-
dados).

Naturalmente, las riquezas materiales estan ligadas al presti-
gio (enel casodelosmayordomos, por ejemplo), ya que se debe tener
para poder redistribuir. Se puede tener, por lo contrario, riquezas
sin prestigio, y por consiguiente, sin poder moral, social y politi-
co: es el caso de algunos miembros de ciertas familias con rincén,

163 Ladificultad es mayor en las comunidades invadidas recientemente
por gente de la ciudad: esta ha creado “juntas de vecinos”, que son las
que tienen que tomar decisiones ahora con respecto a estas comuni-

dades.
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quienes habiendo obtenido tierras de sus copropietarios y habiendo
vendido unas parcelas a precios muy buenos, tienen hoy riquezas
materiales que ya no redistribuyen: no buscan ser mayordomos, ni
lideres politicos.

Ladialéctica de este sistema es que la forma de parentescoy de
propiedad de la tierra que tiene, el sistema de intercambio y de re-
distribucién procuran ser equilibrantes y produ(:lr igualdad. Pero
constituyen de hechou 13 jerarquia soqpflﬂ elsr gg})r gdemgualdad so-
cial. 1ot Ob = Obligaciones

Elrechazo de lgg mujerss del terreno ritual es compensado por
su importancia ep’el sistema arentesco el cual, como pudimos
ver en la primefa parte del pré®nte trabajo, muestra una franca
tendencia a GeJ ﬂ‘%ﬁhﬂ«éﬂhﬂ:@%&@on toda probabilidad antigua-
mente (époc&prehispdnica).

Las mujeres han de Conquistar, sin embargo, individualmen-
te, su estatus social y su prestigio familiar al tener hijos vivos, y al
mostrar sus dones para la organizacion del trabajo colectivo (en los
cafetales particularmente). Asimismo, los hombres deben adquirir
su prestigio social mediante la adquisicién, voluntariamente con-
sentidaybuscada, de responsabilidad ritualistica, y mediante la re-
distribucién de una parte de sus bienes. Los mojanes y médicos no
tienen este tipo de obligaciones, pero tienen responsabilidades mas
fuertes desde el punto de vistamédicoyritual.

El dnico personaje que nunca pierde prestigio cualquiera sea
su forma de actuar (ya que siempre es respetado y temido) es el mo-
jan, razon por la cual pienso que representa el més alto grado de je-
rarquiasocial enlaconcepcién andina.

Las mujeres comparten con los hombreslas responsabilidades
ligadas a la medicina y a las ceremonias funebres, dos actividades
relacionadas con un tipo especial de sociedad humana: los enfer-
mosylosmuertos.

164 Maurice Godelier. “Anthropologie Economique”, (seminario). Escue-
lade Altos Estudios en Ciencias Sociales, Paris, 1978-1979.
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Podemos considerar entonces que nos encontramos frente a
dos tipos de rituales: los que establecen la comunicacién entre la
sociedad humana yla divina y cuya responsabilidad incumbe a los
hombres (varones), ylos que mediatizan los vivos por una parte y los
enfermos y muertos por la otra, cuya responsabilidad recae sobre
las mujeresylos hombres.

Los hombres son, por consiguiente, intermediarios directos,
las mujeres solo intermediarios indirectos entre ambas sociedades,
la humana y la divina; los enfermos y los muertos constituyen una
especie de mediacién entrelos humanosylosdioses.

Los hombrestienen, por consiguiente, una superioridad religio-
sa, porque se considera que tienen una superioridad “natural” (bio-
légica); las mujeres tienen una superioridad en el seno de la familia
pero, en tanto que individuos, deben adquirir un estatus bioldgico de
adulto para tener derecho al estatus social. Sin embargo, cierto esta-
tusreligiosoy, por consiguiente, también cierto estatus social, puede
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sustituir para ellas, si logran obtenerlo, la falta de estatus biolégi-
co-social (esel casode ciertas duenias delanovena).

Consideremos ahora como se reparten los cargos dentro y fue-
ra de las comunidades. Tomaremos La Pedregosa como modelo de
comunidad corriente, y Lagunillas y La Parroquia-Zumba como los
centrosreligiosos que son:

M F
mojanes + -
médicos + +
socios + -
cantores + -
rezanderos + +
médicos enfermos
Sociedad mujeres —|  rezanderos muertos Sociedad
humana < hombres diViI‘la
mojanes
mayordomos
vasallos
cantores

269



270

JACQUELINE CLARAC DEBRICENO
Diosesenexilio

UN "SISTEMA DE IMPUESTOS"
A)

La Lagunillas La Parroquia-
Pedregosa (Pueblo Viejo) Zumba
Podemos observar en egte ultimo cuadro como la mitad de
a?f)f nejfsposee los mayordomos as{ como los cantores v rezanderos
(en}l IEISPEiies los muy prestlglosos duefios de la novena), es de-
ciédisesdakdemrias importantes dela comunidad, alos cuales hdy que
agqse%%r los miembros de la Junta y el jefe del"partido politicoCopei
emasracia Cristiana). Lamitad de abajo, aparentemente tiene de-
r&c%on?gl% aRVf_islallos (los miembros de mejor jerarquia en las cofra-
1as a médicos inferiores, como sobadores y brujos comunes, y al
Jefe cfe‘l) partido politico AD (Accién Democratica).

maydnosesvenos ademas que-las tierras queposeen los mojanes de
nuayd.prestigio y los mejores médicos superiores (yerbateros) son
porel el contrariolas tierras consideradas como de abajo, pues sonlas
mascatidas ycuyas plantas tienen virtudes espemales por eJemplo
1 R58A A AN P famos entonces representar esta diferencia entre

a&pba}{]adlgcgsjo enla cor. dillera del modo s}igélduente

superiores a OS yer! ateros O rameros,

inferiores” a los sobadores, comadronas y brujos comunes)
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B)
LA PEDREGOSA
ARRIBA ABAJO
Masc. Masc. Masc. Masc.

mojanes - - - -
médicos superiores - - - -
médicos inferiores + + + "
Vasallos 4 - 4 _
moyordomos
(S. Benito, S. Rafael, ¥ - _ _
S. Isidro)
mayordomos de la
Candelaria B B - B
Cantores + - - -

+ + - -

Duefio de la Novena

Ahora bien, como los espafioles fueron percibidos por los in-
dios como “de abajo”, y hoy todavia los campesinos hablan de ellos,
asf como de los hacendados como de gente “de abajo”, podriamos
descomponerotravezlarelaciénarriba/abajo como sigue:
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Serfa, sin embargo, ahwidpra3gs ¥ gifablecer una equivalen-
ciatalcomo: ARRIBA Mayordomos

fios de la Novena

ARRIBA=Indios= a§Pol11r omos = Copel.
ABAJO=Espatioles=Mojanes=AD.

Los elementos de ufia mitad no se encuentran reunidos en ella
con un mismogBEFDIo.NO mya%qy}vmlgﬂ@g@ EYdPRESSs)POT 1o menos
a primera vista. Se trata tal vez de un ensayo para equilibrar arri-
bay abajo. En efecto, si tuviésemos la situacion siguiente: ABAJO =
ESPANOLES = MAYORDOMOS (cargos visiblemente originarios de
la cultura espanola) = CopSacigmartido politico visiblemente ligado
para el andino a la religidicgaterdsa, religion de los espafioles), se-
ria establecer WRBIB&omip demasiado radical entre arriba y aba-
jo. Mientras que Igs mojangs, gue pertenecen muy claramente a la
cultura indigena, resta e%%%aﬁl reo%uihbrio al estar situados abajo,
al mismo tiempSBAIOlos |espanoles. En cuanto a AD, partido consi-
derado como “popular” n@glﬁlgzﬁoe[ﬁi penetrd en una época relati-
vamente reciente en la cohiNadBHi#ina, y llegé por “abajo” todo
lo que en la tradicién es considerado “bueno” pertenece a “arriba”,
mientras que lo “malo” pertenece a “abajo”. Los espafioles fueron
malos y llegaron de abajo, lo mismo que la gente de la ciudad, y en
La Pedregosa el jefe politico que representa a AD pertenece a una
familia de abajo.

En cuanto al mojan, vimos que también es considerado como
“brujo malo”. Es entdB&dBAatdrdibyue esté situado abajo, lo mis-
mo que 14BH¥ S 1a cual es a menudo “mala” con los hombres.
Sin embargo, la laguBAIO tarkipaiielébuena” ya que da fertilidad a
los terrenos, da la salud a los hombres cuando estos se lo piden
como es debido; adefdIRAertddayepdomes eBluehosideaddevem el pa-
ramo, es @asgeshiriba, siendo también el paramo a veces malo.
El mojan es tambié¢r\BA¢hejdvaiagdico que hay”, el hechicero de
mayor prestigio, de modo que mojan y laguna pertenecen tam-
bién ambggfepiripa B RFeet6Elos consigue abajo (topografi-
camente Jiilagafld) en la relacion La Pedregosa-Lagunillas, o La
Culata-Lagunillas,\o ¥BNKYe M&rida-Lagunillas, pero también hay
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lagunasen las alturas, en los pdramos, y por consiguiente también
hay mojanes en esos sitios: tal es el caso por ejemplo de las lagunas
morochasde Sarabiades, situadasarriba enrelacién a Lagunillas:

ABAJO=TLagunade Urao (Lagunillas) =Mojanes
ARRIBA=Lagunasde Sarabiades=Mojanes

Elagua, de la cual las lagunas no son sino una de las represen-
taciones, aunque la més importante, pertenece, en efecto, a arriba
yaabajo, comovimos en el capitulo delos mitos, donde el agua hace
el papel de elemento contradictorio por excelencia en la concepcién
césmica. De modo que, cuando se dice que el mojan estd “abajo”,
es un criterio de espacio no solo fisico, ya que el mojan pertenece a
Abajo también porque es “malo”; por otro lado pertenece al mismo
tiempo a arriba porque es también “bueno”. Asi que el espacio aba-
jo-arriba no estd constituido solo por dos subespacios de naturale-
za fisica, sino por una cantidad infinita de subespacios diferentes,
dentro de un sistema de puestos simplemente llamado “abajo-arri-
ba”, cuyo funcionamiento desconocemos.

Un elemento puede encontrarse arriba en ciertos subespacios,
y abajo en otros. Habria que descubrir la ley que rige el sistema, y
luego el conjunto de leyes que rigen el sistema conceptual entero.
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CONCLUSION

En 1558 los indios de la cordillera de Mérida vivieron entonces
la invasién de un pueblo desconocido, que pronto los redujo a “en-
comiendas”ylos obligd a adoptar nuevos dioses, una lengua nueva,
nuevos métodos de trabajo.

Esta brutal imposicién, que hubiera debido poner fin a las cul-
turas indigenas, no causo, sin embargo, ruptura definitiva. Una
continuidad sorprendente, si consideramos la presencia constan-
te de los espafioles, de la ley espafiola, de las persecuciones y vigi-
lancia de la Iglesia, se mantuvo en ciertas zonas, como es el caso,
por ejemplo, de Lagunillas que fue en la época prehispdnica un
brillante centro econdémico y religioso, y sigue siendo, después
de mds de cuatro siglos de Colonia, un centro religioso y médico de
gran reputacién enlacordillera.

Una reestructuracion se hizo en las otras zonas, que muestra
que la sociedad agredida no se dejé imponer pasivamente la nueva
cultura, sino que reaccioné mediante una reestructuracién dina-
mica, en la cual se comprometio el ser de aquellos que no quisieron
desaparecer como etnias, y que lograron organizar en la préctica
dos realidades que iban a ser suyas en adelante: la realidad prime-
ra, que se procuraba destruir, yla realidad segunda que se imponia,
destruccién e imposicién que venian del abajo geogréfico (los espa-
fioles llegaban siempre desde las llanuras y tierras bajas del oeste,
del este y del norte). Ambas realidades se reestructuraron a partir
de la estructura mental de los indigenas, la cual conservé intactos
algunos de sus elementos, gracias a cierta marginalizacion en la
que dejaron los espafioles a los grupos indios encomendados. Pues
si se les hizo participar en la produccién, fueron marginados de la



religién (ya que solo recibieron ciertos sacramentos y retazos de en-
sefianza malimpartida), de la politicaydetodolosocial en general.

En un tipo de sociedad como la sociedad andina, donde la
Historia solo tiene importancia a escala individual y grupal, donde
los eventos pasados y presentes son integrados dentro de un tiem-
po ciclico anual, un cambio repentino (como fue el caso de la im-
posibilidad cultural espanola) no pudo ciertamente ser percibido
en la totalidad de su significado histérico, sino como evento local,
alo mas, regional, y en el tiempo ciclico anual; esto debié facilitar
la integracién de elementos culturales nuevos, pero percibidos se-
paradamente de su contexto, a través del proceso de la repeticién
anual. Tal perspectiva impedia a los indigenas comprender toda la
amplitud y la extensién del cambio, y reducia asf dialécticamente
paraellos estaamplitud y esta extension.

Por consiguiente, los mitos y rituales de los espafioles fueron
probablemente asimilados como realidades locales y del momento,
y solo fueron asimilados aquellos que lo podian ser, por su propia
estructura, asf como por las condiciones en las cuales se hizo (o no
sehizo) el adoctrinamiento religioso.

La persecucién de mojanes y la destruccién de santuarios de-
bieron ser percibidos por los indios como problemas locales, par-
ciales y momentdneos, desligados de sus consecuencias histéricas
y generales. El mito ademads estaba ahi, para ensefiar alos hombres
queladiscontinuidad existe, pero que la continuidad luego regresa.

Lallegada delosespanoles fue sin duda una catdstrofe, como lo
fue el diluvio de antafio, pero la continuidad renace, como renacié
antafio: Arcoy Arca fueron en aquella lejana época sus autores, los
santoslaaseguran hoy.

Esos santos, lo mismo que Arco y Arca, bajan de arriba, con-
trariamente a los espafioles que vinieron de abajo. Los santos y los
espafioles encontraron entonces su puesto en una estructura de
principio binario, acostumbrada a las oposiciones, y que bien podia
asimilar también la oposicién de estas dos praxis (la espafiola y la
indigena).

Las oposiciones, concebidas a veces como una lucha entre dos
contrarios, pueden resolverse mediante una tercera categoria que
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sirve deintermediarioyasiayudaa conservar el equilibrio, hasta si
este es precario. El sistema binario se transforma entonces a menu-
doen ternario: la “pelota” sirve para equilibrar por suno movimien-
toel “abajo”yel “arriba” del cuerpo humano (que el movimiento, ala
inversa, desequilibra); la mujer-sin-hijos es intermediaria entre el
nifioy el adulto, el rincén de Las Ddvilas entre las mitades de arriba
ydeabajo, elaguaentreel cieloylatierra, Arcoy Arca (luegolossan-
tos) son intermediarios entre cielo y tierra; el mojan, los cantoresy
los mayordomos, entre el mundo profano y el mundo sagrado, los
enfermos y los muertos entre los vivos y los dioses, los rezanderos
v los duetios de la novena entre los vivos y los muertos; y tal vez po-
damos considerar el mestizaje y la reestructuracién cultural como
una especie de intermediario también entre la cultura tradicional
(celosamente conservada por losindios de Pueblo Viejo) yla cultura
de los espafioles, representada por los hacendados y la gente de la
ciudad.

Los principios de reciprocidad y redistribucién, también ca-
racteristicos de este sistema, lograron manifestarse en la sociedad
indigena reestructurada, a través de un nuevo sistema de parentes-
co, de propiedad de la tierra y de trabajo colectivo, en el sistema de
intercambios de productos y de servicios (econémicos y rituales),
particularmente a través de la mano ‘e vuelta y las obligaciones de
redistribucién de los mayordomos delos santos.

Dichos principios (de reciprocidad, de redistribuciéon) impli-
can contradicciones en el sistema, como hemos podido ver en el
curso del analisis, pero entonces el principio binario, que caracte-
riza también al sistema, permite asimilar las contradicciones, y el
principio ternario permite, a veces, resolverlas por lo menos a nivel
conceptual.

En larealidad de su praxis los indios andinos encontraron en-
tonces un compromiso que, a pesar de la dominacién espafiola, y
a escondidas de ella, les permitié sobrevivir no solo en tanto que
grupo, sinotambién en tanto que cultura. Integraron en una misma
estructurareligiosavariossistemasrituales (porlo menos dos), con-
servando en parte el paralelismo de sus secuencias: en uno los ritos
forman un sistema segun un eje sintagmatico, estando cada uno



CONCLUSION

necesariamente precedidoy seguido de otro, y siendo sus funciones
complementarias: se hace el juego bajo diferentes formas para me-
jor asegurar la apuesta. Este es el caso del ritual de San Rafael, que
debe seguir en ciertas zonas al de San Benito, o ser seguido de él en
otras para ser ambos seguidos luego por las paraduras, que prece-
den obligatoriamente la fiesta de La Candelaria, que las cierra; y el
ritual de San Isidro, a mitad de tiempo, entre La Candelaria y San
Rafael.

Elotrosistema, que noobedeceaun calendario, sigue méas bien
un eje desordenado: sus rituales no tienen fecha fija, dependen de
circunstancias imprevisibles, climéticas o particulares (sequia
muy larga, inundacioén repentina, enfermedad de algin familiar,
nacimiento de un nifio).

Ciertos rituales pertenecen, sin embargo, aambos sistemas: el
de San Benito, que serealiza aveces en unafecha aproximadamente
fija, pero también a diferentes momentos del afio, escogidos por los
campesinos al azar de sus posibilidades econémicas, o de la buena
voluntad del santo (quien otorga o no otorga favores) y de sus mayor-
domos. Asimismo, el ritual anual alalaguna de Urao, celebrado por
losmojanesde Lagunillas, puede repetirsevariasvecesenel afio, en
las mismas circunstancias y por razones similares a las que hacen
queserepitael ritual de San Benito.

Larepeticion simbolicay el paralelismo entre ambos sistemas
no pueden sino reforzar y asegurar la proteccién de los bienes de
partedelasdivinidades.

Todos los grupos indigenas no reaccionaron, sin embargo, del
mismo modo, ni en los Andes ni en otras regiones americanas: los
motilones, los gliigiiires y los giraharas son una prueba de esto, ya
que libraron contra el invasor una lucha desesperada y prefirieron
moriroretirarseazonasselvdticaslejanasantes que dejarse reducir
aencomiendas.

En cuanto a la transculturaciéon impuesta a los indios andinos
no significé un rechazo de ellos a su tradicién. No hubo ruptura,
comovimos, se establecid mas bien una continuidad, la cual serees-
tructuré muy dialécticamente.
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Deltraumatismo dela Conquistanotenemosningin documen-
tocomo es el caso paralosindios peruanosymexicanos. Sin embar-
go, quedaron otros tipos de rastros enla cultura que nos interesa: es
asi como, con la asociacién del caballo a la divinidad acudtica méas
temida en la regién (Arco con cabeza de caballo gigante, que bebe
el agua de rios y lagunas), los indigenas andinos lograron expresar
y lograron dejarnos a través de la imagen de este animal mitico la
gran impresion de terror que sintieron los indoamericanos de todo
el continente a la vista de este instrumento de conquista que fue el
caballo parael europeo.

Hoy en dia, el mundo del andino recibe una nueva conmocién,
atravésdeuninvasor mastemibleymasrapidamente destructor de
culturas que el espafiol: el sistema capitalistainternacional.

;Lograra el campesino asimilar este nuevo choque? Los princi-
pios de reciprocidad y de redistribucién dificilmente podran resis-
tir y ya muestran, ademds, seflales de su préxima desintegracion.
¢Podrdn los principios binario y ternario bastar para la integracién
deestenuevo sistema? ;O se producird estavezlaruptura?
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ANEXO |
DESCRIPCION DE LAS ENFERMEDADES

I.Enfermedades de nifios

1.Elmaldeojo

Solamente los nifios lo padecen. Hay dos tipos de mal de ojo:
el “bobo”, que pueden contraer ninos de distintas edades, y el “bra-
vo” 0 “comun”, que solo contraen los niflos muy pequenos, quienes
estdn sujetos a tener esta enfermedad mientras tanto “el pequefo
pozo que tienen en la cabeza esté blando”, es decir, hasta que se cie-
rre su fontanela, hacialos dos afios.

Causas declaradas delmalde ojo

a) “Cuando una mujer siente mucho calor después de haber ca-
minadoyledademamarasu hijo, lasangre de este se pone pesada”.

b) “Sangres que novan juntas”, lo que sucede, segtin los campe-
sinos, cuando los miembros de la familia se muestran indiferentes
haciaelnifio.

1. Lafaltade carifio por parte de los familiares hacia el nifio.

2. “Cuando una persona curiosa mira a un nifio le da mal de
0jo”.

3.“Cuando ciertas personas que tienen sangre pesada miran al
nifio la sangre de este también se pone pesada”. La mirada “pesada”
penetraentonces através de los ojos del nifo.

4.“Cuandole hacen mala sangre alnifio al molestarlo”.

Esta creencia de que no se debe molestar al nifio muy pequefio

porque le causa mala sangre y mal de ojo se puede relacionar quizds



con este texto del cronista espafiol Pedro de Aguado acerca de una
costumbreindigena que sorprendié alosespafiolesasullegadaalos
Andes. Cito textualmente a Aguado:

Tienen otra costumbre que a mi parecer es la mas barbara que
gentesindianasnide otrasnaciones se puede haber oidonivisto,
yes que los hijos tienen dominio sobre los padres, y no los padres
sobre los hijos, en tal manera que no solo esta obediente el padre
al querer del hijo por enojo o por otra furia o célera alguna se in-
digna contrael padreyleday castiga, tiene licencia para ello sin
que el padre se lo pueda contradecir ni repugnar, aunque el hijo
sea muy pequefio; y tienen por méxima y opiniéon que si el padre
azotasey castigase al hijo se morirfa luego, y asi lo han visto por
experiencia algunos espafioles de los de esta villa, porque vien-
do delante de sf algunas inobediencias que los muchachos han
hecho a sus padres los mandaban azotar por ello a sus propios
padres, los cualeslorehusaban diciendo que se habian de morir,
y, sin embargo, de esto los hacian azotar allf en su presencia y
luego otro dia el padre que habia azotado al hijo caer malo con
esta imaginacion de que se habfa de morir por haber azotado a
su hijo, y yéndolo a visitar su encomendero le dio la propia razén
v asi se fue consumiendo hasta que murid, y asi con esta bestial
costumbre viven y vivirdn hasta que se ponga remedio en ello. 1

Esta creencia indigena hacia el castigo dado a los nifios perma-
nece en cuanto se trata de nifios muy pequefios y sujetos potenciales
a contraer el mal de ojo, pero no existe en cuanto a nifios mayores,
los cuales son al contrario muy azotadosy maltratados.

165 FrayPedrode Aguado. Recopilaciéon histérica de Venezuela, Tomo 11,
LibroXI, p, 475. Bibl. dela Academia Nacional dela Historia, Caracas,
1963.
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Sintomas del mal de ojo

Se hundelafontanela, llamada “mollera”, y el nifio “tiene un ca-
lorén dentro del cuerpo”. Enflaquece y vomita continuamente, tiene
diarrea, escalofrios, llora sin cesar y, cuando se duerme, despierta
de repente “como si algo lo espantara”. Esta es una descripcién muy
comun del mal de ojo bajo sus dos formas pues la diferencia entre
ellas es solo de grado: los nifios mayores se curan mas facilmente
de esta enfermedad porque resisten mejor la mirada de los adultos
y los malos tratamientos (su fuerza vital es mayor); por esta razéon
se llama el mal de ojo en el caso de ellos mal de ojo bobo, siendo sus
efectosbenignos.

Terapéutica

Existen varias técnicas terapéuticas contra el mal de ojo en la
zona de Lagunillas se utiliza la siguiente: se bafia al nino en la lagu-
na de Urao (laguna sagrada) o, por lo menos se hunde su cabeza en
el agua de esta. Cuando no hay laguna cerca se procura traer agua
de una de ellas hasta la casa del enfermo y se lava la cabeza de este
ultimo con dicha agua; también se la hacen tomar. Luego se pasa su
ropa por el vapor emitido por los juncos de la laguna hervidos en el
aguadeesta.

Después de esto se busca a la persona causante (involuntaria,
en general) del mal de ojo. Es el médico (yerbatero) o el mojan quien
indica al culpable después de conversar con la madre. Se le pide en-
toncesaesapersonaunamechadepelodesunuca, laqueellaacepta
hacer facilmente cuando ha provocado la enfermedad involunta-
riamente. Se hace hervir luego dicha mecha conjuntamente con “un
objeto de oro” “un objeto de azabache y un objeto de coral”, asi como
una cinta rojay, sies posible, un junco de la laguna o un ramo ben-
dito. Elnifio toma luego este bebedizo tres veces en el curso del dia.

Entre todos esos objetos los que se acostumbra a considerar
mas indispensables en todas partes de la cordillera son la mecha de
cabellosyel objetode oro (el que sea).

Enlas zonas donde se ha perdido el ritual con agua de la lagu-
na (o donde nunca se ha tenido dicho ritual) se utiliza el “ensalme”
como en otras regiones de Venezuela, el cual consiste en barrer
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literalmente el cuerpo del nifio y especialmente su cabeza, con siete
ramasdistintas.

Cuando el mal de ojo se complica con el cuajo caido, caso fre-
cuente en los nifios muy pequefios, se hacen ademas las sobas que
describomaéslejosyque constituyenlatécnicaterapéutica por exce-
lencia de estatltima enfermedad.

Hay técnicas complementarias parael malde ojo:

Seledaalnifio piel de gallinanegra.

Se le hace tomar un bebedizo de agua de arroz doradoy de con-
chadenaranjaamarilla.

Se bafia al nifio en el “agua de claveles rojos”, y se le da también
de beber aquel agua. Cuando no hay claveles rojos se sustituyen con
rositas rojas, pues el rojo, lo mismo que el oro, revitaliza la sangre del
nifio.

Se hacetomar al nifio un bebedizo de “mierda de zamuro” coci-
daconunobjetode oroyunacaraotanegra.

Selepintalacaraconazulyselallevaafuera, cadavezen unadi-
reccién diferente, tres dias seguidos, pues esto “restablecela sangre”.

Métodos preventivos

Existe en las zonas de lagunas un ritual “de preparacién de
los recién nacidos”, que les sirve de proteccién contra todo mal
v especialmente contra el mal de ojo. Es el mojan quien reali-
za dicho ritual. Lleva al nifio al lago, vierte sobre su cabeza aguay
reza “unos rezos secretos en lenguaje de la laguna”. El mojan da
luego “unos bramidos como los de la laguna”, y agita sus maracas.
Cuandoelnifio es hijode un conocido médico (yerbatero) o de un mo-
jan, sontres mojaneslos querealizan la ceremonia “de preparacién”.

Cuando no se puede ir a una zona de laguna para cumplir con
esteritual, o cuandolos padres ya son muy transculturados, se hace
bautizar al nifio, pues el bautizo catélico es en la cordillera una ce-
remonia esencialmente protectora contra el mal de ojo y contra las
enfermedades causadas por malos espiritus. Se procura bautizaral
nifio lo mds pronto posible y hasta este momento lo esconden sus
padres a fin de que nadie lo mire. El dia del bautizo solo lo pueden
ver los padrinosy el sacerdote que realiza la ceremonia. Al regresar
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a la casa se lo vuelve a esconder en una habitacion, de modo que la
fiesta que sigue se hace sin su presencia. Se esconde asf a los nifios
pequetios de la mirada de familiares y sobre todo de extrafios hasta
que se cierre su fontanela.

Ademds de esta ceremonia preventiva, tan importante para la
salud del recién nacido andino ya que lo protege contra los nume-
rosos peligros que lo amenazaran durante su infancia, las madres
reciben muchos consejos: antes de amamantar a su hijo deben to-
mar un poco de agua fria, pues esta refresca su cuerpo y su sangre.
Una madre debe acariciar a menudo a su recién nacido y mimarlo,
esbueno quelosdemds miembros de la familia cercanale muestren
carifio, el padre en especial. Se cuela un amuleto al putio del nifio o
asu cuello, o se lo prenden de la ropa con un alfiler. Dicho amuleto
lo constituye generalmente una “mano de azabache”, una mano o
cualquier pedacito de coral, o un “ojo de zamuro”. Tienen la misma
funcién unas moneditas de plata.

Cuando el nifio empieza a comprender y a desplazarse con ma-
yor libertad; entre los dos y tres afios, se le ensetia a protegerse los
ojos con las manos cuando se encuentra frente a un familiar lejano,
un amigo de la casa o un desconocido. Todos los nifios meridefios
tienen esta costumbre, que han utilizado también en mi presencia.
Pueden permanecer dos horas con las manos sobre la cara, miran-
doentrelosdedos.

Ladisposicién que tiene generalmente la casa andina tipica fa-
cilitalanecesidad de esconder alosnifios cuando llegan visitas: esta
cerrada en general por el lado de la via (camino, calle o sendero), de
modo que se debe dar la vuelta ala casay entrar por el lado del patio
trasero. Antes de quellegue un extrafio alli generalmente ya ha sido
anunciado por los perros de la casa y por los niflos mayores. En el
casode que un nino pequeno esté en este momento en el patiolo me-
tenrapidamente dentro dela casa.

2.Elcuajocaido

Esta enfermedad también se llama “cuajo volteado” en ciertas
zonas, y en el estado Tachirale dicen “escuajada” o “basuqueo”.

Causas
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Son menos numerosas que en el caso del mal de ojo, del cual de-
pende ademas, en parte. Yavimos, en la parte del libro donde hablo
de la anatomia humana, que los nifios tienen un érgano del equili-
brio llamado “cuajo”, el cual cae con gran facilidad. Se proyecta, en
efecto, hacia abajo cuando cae el nifio, pues se despega. EI miedo
puede ser también la causa de la caida del cuajo. También el mal de
ojo, al alterarla sangre del nifio debilita a este y provoca entonces la
caidadel cuajo.

Sintomas

El nifio vomita y no puede comer nada. También le da diarrea,
ambos sintomas que también aparecen en el caso del mal de ojo,
aunque acompanados en este caso con otros, como vimos.

Terapéutica

Se comprendera que algunas de las técnicas terapéuticas coin-
cidanenel casodeestaenfermedad conlasutilizadas parael malde
ojo. El cuajo caido tiene, sin embargo, una terapéutica propia: la de
la“soba”, obligatoria para “volver a poneral cuajoen susitio”, “deba-
jodelombligoyunpoquitomasarriba”.

El “sobador” es el especialista de la soba, pero también la pue-
den aplicar los médicos yerbateros, las comadronas y ciertas viejas
queya “tienenlamano”.

Se hacen tres sobas en el caso del cuajo caido, y se utiliza en
las mismas un poco de aceite de almendra o aceite corriente (si no
se tiene de almendra), en el cual se ha hecho disolver un pedazo de
alcanfor o canelamolida.

Se acuesta al nifio con la cabeza mds baja que el cuerpo y se le
soba el vientre desde abajo hasta arriba tres veces seguidas, des-
pués de lo cual lo vendan fuertemente y lo vuelven a acostar “para
quenovuelvaacaerelcuajo”.

Se le da entonces un bebedizo como en el caso del mal de ojo:
preparado con oro, azabache y coral, pero se le agrega un poco de
canela. También se utiliza en estos casos el guarapo de manzanilla,
dezauco, deeneldo, desuelda, deborraja, derudaydeclavel blanco.
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También se puede practicar el ritual del “ensalme” ya descrito en el
casodel malde ojo.

En cuanto a la prevencién, consiste simplemente en impedir
las caidasdelnifioy en protegerlo contra el mal de ojo.

3.Elmaldelossietedias

“El nifio dura siete horas; si se cura al cabo de las siete horas
dura siete dias; si se cura al cabo de siete dias dura siete afios, des-
puésdelocualmuere”.

Podriamos decir entonces que esta es la enfermedad del nime-
rosiete, yqueno perdona.

Causasdiversas

1. “Ciertosnifios nacen con este mal porque alamadre sele hin-
charon los pies cuando estaba en estado”.

2. “Estaenfermedad viene a causa de un viento célido”.

3. “Estosucede alosnifios que nacen antes de tiempo”.

4. “Es a causa de un bichito que pica al nifio; es negro por arriba
yrojo porabajo, echaleche porlaspatas”.

5. “Es como un veneno que se extiende por todo el cuerpo del
nifioalnacer”.

Sintomas

Sonigualesentodas partes, el nifio “vomita moradoytiene dia-
rrea, se pone morado o negro, nace con las ufias moradas; luego su
boca y sus manos se ponen moradas, luego sus pies, se retuerce, le
tiembla el cuerpo, sus ojos se echan pa trds, no come ni duerme, tie-
ne fiebreylesangrael ombligo”.

Terapéutica

Segun la mayoria de la gente, esta enfermedad no tiene re-
medio, menos cuando se trata de nifios nacidos antes de tiempo.
Cuando “de milagro” se curauno es gracias al “bebedizo de las siete
flores” y al bafio que se le da con la misma agua, la que tiende a con-
firmarotravez que estaenfermedad tiene que ver con el nimero sie-
te, el cual no puede ser sino simbdlico, pues el campesino no tiene
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ninguna nociéon del tiempo exacto. Al respecto utiliza los numeros
sin precisién y con un contenido distinto.

Prevencioén

Se piensa, en general, que tampoco hay método preventivo
para esta enfermedad; aunque algunos dicen que se pueden frotar
los pies del recién nacido con aceite y ajo molido, y luego se le frota
todo el cuerpo con esta mezcla; también se le da de tomar aceite con
morasyajomolido, y serecomiendano sacar al nifio (especialmente
sisoplaunviento calido conaire calido), en cuyo caso es el calor que
esdafiinoynoelfrio, alrevésdelo que sucede conlasenfermedades
deadultosllamadas“malaire” y “pasmo”.

4.Elmendigo

Se debe hacer observar enseguida que esta enfermedad no tie-
ne nada que ver con la palabra “méndigo”. El “mendigo” (término
utilizado aparentemente solo en los Andes, por lo menos en la cor-
dillera de Mérida) es una enfermedad para la cual existe una sola
causa: sucede cuando la madre, al estar en estado, recibe “un dafio
mandado por una persona envidiosa”, lo que hace que “las sangres
delos padresnose puedanligar”.

Sintomas

Elnifio no aprende nunca a hablar, dice cosas informes, tiene ges-
tos desordenados y “cuando es adulto parece nifio”. No hay curacion
para esta enfermedad, y tampoco existe prevencién contra ella. Hay
mojanes que logran a veces mejorar un poco a esos nifilos mediante un
collar “detriaca” queseles poneal cuello en forma continua.

II. Enfermedad de mujeres-con-hijos

Elmaldemadre

La“madre” esese érganodel equilibrioydelaconcepcion, tam-
bién llamado “pelota”, y alcanza su forma adultay sexuada en la mu-
jer queyahalogrado tener hijos vivos.
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Causas

Cuando la mujer-con-hijos (especialmente en periodo “de die-
ta”, después del parto) no se cuida, cuando “se desmanda”, su pelota
se desplaza: sube hacia la garganta, desequilibrando de este modo
el cuerpoyenfermando alamujer.

Ademaésdel desmando puede haber otra causa: por ejemplo, que
lapelotatenga ganasde comeralgo que lamujernose haya cuidadode
comer para ella. En efecto, la pelota “es un bicho” y tiene vida propia,
se alimenta, pero no puede buscar sus alimentos por sus propios me-
dios. Laterapéutica toma esto en cuenta, como severa.

Sintomas
Hay un malestar general, dolores de cabeza, vémitos, diarrea,
“calorinterno”, escalofrios.

Terapéutica

Hay remedios especificos y, sobre todo, una “soba” especial,
“para ayudar a la pelota a regresar a su sitio”, ya que no es capaz de
hacerlo por si sola. Se utilizan unas yemas para esta soba, as{ como
unamezcla de queso frito, canelay nuez moscada.

Lasobaserealiza en cuatro movimientos:

a) Se soba primero “desdela corona hasta el estémago”.

b) Luego se soba del estémago alos pies.

¢) Delapuntadelos pies hasta el ombligo.

d)Finalmente se hace una soba desde la cabeza hasta por deba-
jodelacintura, luego, inmediatamente, con el mismo movimiento,
delos piesal ombligo, y se coloca enseguida en este sitio (el ombligo)
un “confortativo” que se prepard con anticipacién.

En realidad el “confortativo” es doble: hay uno para la perso-
nay otro dedicado a la pelota. Este se coloca directamente sobre el
ombligo en forma de “cataplasma de alimentos”, que comprende un
pocode queso frito, canela y nuez moscada, alimentos muy aprecia-
dosporla pelota. El queso se frie en aceite dealmendras.
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El confortativo dedicado a la persona comprende, seguin los si-
tios y los medios disponibles, un poco de malta hervida con nuez
moscada, un poco de hervido de gallina, un guarapo de eneldo, de
malva o de flor de cidra; también se utiliza el chocolate caliente, ja-
lea de res con chocolate y queso, o una mezcla de cidra yagua, con
canelaypedacitosde queso. Avecessetomaun guarapodeanis, con
canela y nuez moscada, o cerveza con huevos (las yemas batidas).
Finalmente, durante nueve dias se da a la enferma leche hervida
contresramitasde menta que se echan “volteadas”.

Prevencion

Consiste sobre todo en “no desmandarse”, es decir, no cometer
ningun tipo de abuso, comer regularmente (dos veces al dia), no ca-
minar demasiado seguido para no acalorarse, comer cosas que son
del gusto de la pelota, especialmente el queso frito, el chocolate, la
canelaylanuezmoscada.

III. Enfermedad de mujeres-sin-hijos

La“maldijada”,mal de hijada

Causas

Lacausaseencuentratambién en este érganollamado “pelota”
el cual, enla mujer-sin-hijos, esmintsculoy fijo.

La pelota se desequilibra, pero sin moverse, al contrario de la
pelota-madre de la mujer-con-hijos; esto sucede cuando la mujer se
demanda en época de menstruacion particularmente, pero tam-
bién cuando comete cualquier tipo de exceso: caminata demasiado
largaalsol, ayuno prolongado, etc.

Sintomas

Son similares alos del mal de madre: vémitos, diarrea, dolores
decabeza, deestomagoy devientre, escalofriosydebilitamiento ge-
neralizado.
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Terapéutica

También consiste en “confortativos”, los cuales son distintos en
este caso. Comprenden guarapo de manzanilla, de nuez moscada
y cerveza o café con ruda y guayabita. Se hace tomar ademas a la
enfermaguaraposdeanisodedictamo, de mentaoderudaconmiel

7

deabejas, nuezmoscada conlimén, o guarapo de “fistu”.

Prevencion

Esidénticaala que se utiliza para prevenir el mal de madre, no
hay que desmandarse, especialmente cuando la mujer esté en pe-
riodo de menstruacion. Y, por supuesto, se recomienda que tenga la
mujer un hijolomads pronto posible.

IV.Enfermedad de hombres

Elpadrejon o mal-de-padre

Esta enfermedad es la que corresponde, en los hombres, al
mal de madre de las mujeres-con-hijos y ala maldijada de las muje-
res-sin-hijos. No hay, por consiguiente, enfermedad especifica del
sexo sino con relacion a este 6rgano del equilibrio del cuerpoydela
concepcién que sellama “pelota”

En el caso del hombre se llama “pelota-padre”, es un érgano
adultoy sexuado, complemento sexual dela pelota-madre.

Lascausasylos sintomas de esta enfermedad son exactamente
los mismos que parael mal de madre.

Terapéutica

Alhombre le hace una sola soba, en el lugar del estémago, y los
confortativos son distintos, pues la pelota-padre tiene otros gustos
que la pelota-madre, esta vez la cataplasma de alimentos, que tam-
bién se coloca en el ombligo, se compone de moras molidas con ci-
lantro, con perejil y con una clara de huevo. En cuanto al enfermo,
se le da segun los sitios, y segtin las posibilidades, un huevo cocido
“con cola de botella”, hervido de pichén, hervido de cuajo deres, cla-
ra de huevo con almidén y azucar y, durante nueve dias, se le hace
tomar en ayunas una preparacién de concha de pifia con canelay
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clara de huevo, o un poco de malta con clara de huevoy consomé de
gallina.

Serecomienda ademds al enfermo tomar muchas bebidas bien
frias “para que el bicho se quede quieto”.

Existe también una contra en el caso del padrején, consiste en
hacer derretirunasvelas en unfrasco, el cual se envuelve en un tra-
poysecolocaenel ombligo del paciente “para pararal padrején”.

Prevencion

Es la misma que en el caso de las mujeres (no desmandarse),
con solo una recomendacion extra, el hombre debe comer de vez en
cuandoen ayunasun poco de “leche cuajadaasada”.

V.Enfermedades comunes aniiios y adultos

Ya fueron descritas en el texto las enfermedades del Arco, del
mal aire y del pasmo, las cuales estdn directamente relacionadas
con las divinidades acudticas y aéreas. Hay otra, que se llama “es-
pantado”.

Elespantado

Este término significa literalmente “el que recibié el susto por
un espanto”, pudiendo ser tal espanto una especie de fantasma, al-
gun muerto, o un mal espiritu del aire (las ideas son confusas con
respectoalo que esun espanto). Los nifios son particularmente vul-
nerablesa este tipo de apariciones, y lo son también todas las perso-
nas enfermas, por ser mas débiles que las sanas. Por consiguiente,
no se debe dejar solos a los nifios, ni a los enfermos. También los
adultos sanos pueden ser atacados por espantos cuando duermen
solosdenoche fueradesucasa.

Sintomas

A partir del momento cuando la persona ha sido “espantada”,
su cara conserva en forma fija una mueca muy fea, que es la mejor
pruebadelterror que hasentidoella. Como setrata de personas muy
feas de ver, sus familiares acostumbran esconderlas. Solo logré
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ver dos casos de espantado en la cordillera desde 1971, uno en La
PedregosayotroenLaCulata.

El enfermo se arrastra en el suelo pues no se puede parar ni
coordinar sus movimientos; tampoco puede hablar, solo emite gri-
tos guturales o grufiidos.

Terapéutica

Dicen los campesinos que hay un ritual secreto que puede rea-
lizar un mojan para “quitar el espanto”, pero generalmente se pien-
sa que es incurable esta enfermedad, sobre todo cuando es un nifio
quien la padece. Tampoco se muere de ella, se queda uno asf hasta
viejo. Sin embargo, hay quienes utilizan para los espantados, a fin
de aliviarlos, unos bafos de agua de laguna o de agua bendita, asf
como guarapos deruday miche.

Prevencion

Consiste, sobretodo, comoyadije, ennodejarsolosalosnifiosy
enfermosy, en el caso de no poder hacer de otro modo, se deben uti-
lizar unas contras a fin de protegerlos. Las constituyen un machete
yuna “cabuyanueva”. El machete puede ser sustituido por un cuchi-
llo, un hacha o un par detijeras abiertas, a fin de “cortar el espanto”
(asi como se corta también el arco en el agua con un machete o un
cuchillo). Una cruzayuda, igualmente.

VI.Enfermedades de adultos

Elmojan, lamads grave de todas estas enfermedades, yla menos
curable, ya hasido descrita en el texto.

El“coto”

Estaenfermedad corresponde alo que sellama “bocio” en otras
regiones. Es frecuente en la cordillera. Se describen sus sintomas
como “un grosor que se tiene en la garganta, por delante”.
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Causas diversas

1. “Es un viento (o un aire) que entra en la garganta de noche
cuando uno duerme conla bocaabierta”.

2.“Escuandoserecibeunaireenlanuca’.

3. “Es un saco de aire que se forma en la garganta cuando uno
hace un esfuerzo. Esto sucede cuando se chupa de nifio unos granos
de café verde o miel de café. Se dice que “el saco” crece cuando esta
lalunaen posicién delunallena”.

Terapéutica
Lasrecetasinfalibles sonlassiguientes:

1. Se ata el cuello del enfermo con uno de los cordones de la
mortaja de un “angelito” (nifio pequefio muerto), hasta que se pudra
dicho cordén.

2. Se pasa alrededor del cuello del enfermo la mano de un “an-
gelito” recién muerto.

3. Se frota el cuello del enfermo todas las noches con el vientre
de una rana, la cual se guarda luego sin darle de comer. “Cuando
muere larana estd bien la persona”.

Los campesinos saben que los “doctores” de la ciudad operan
el “coto”, pero dicen que esto no se debe hacer pues “uno queda sin
hablayluego se muere”.

Prevencion

Uno de los métodos consiste en proteger la garganta contra el
frio, y otro, cuando se duerme de noche conla boca abierta, consiste
en atar la cabeza de la persona con una cabuya que se le pasa a los
pies, a fin de mantener su cabeza en direccion de los pies y que no
pueda recibir ningun “aire” en la garganta al dormir. También se
recomienda evitar los esfuerzos “pues pueden hacer estallar las ve-
nasdel cuello”. Finalmente, cuando se es pequefio, no se debe nunca
chupar granos de caféverde.
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Elloco

Hablé en el texto de lalocuray de los conflictos de las mujeres,
porlagranrelacién quetienen con las creencias miticasylas précti-
casreligiosas. Aqui mencionaré por consiguiente sololalocuraenel
casodeloshombres, la cual estd mucho menostipificada.

Causas

Lo que el campesino llama “un loco” siempre se debe a “un
dafio” causado sea por un mal espiritu del aire o del agua, por la
puramaldad o en castigo por una falta, sea por un brujo o unabruja,
“porenvidia”, en cuyo caso se trata delos brujos comunes.

También puede ser provocada, lalocura en el hombre que cami-
na solo de noche por caminos desérticos, por las brujas (miticas) que
lollevan abailartodalanoche sobre un maitin, el matapalo.

Sintomas

Los sintomas delalocura se resumen generalmente en esta for-
ma: “Caminan mucho, hacenydicen diabluras, ven cosas extrafias,
hablan con gente que unonoveyrehtsanlacomida”.

Se desconoce receta en la tradicién campesina para curar a los
locos, “se curan con el tiempo”; se dice: “Hay que ser paciente”. Sin
embargo, no se margina al loco, este sigue integrado a la vida de la
comunidad, trabaja cuando quiere (como los demés), participa en
lasfiestasyritos funebres, se olvidan amenudo de que se tratade un
loco. “Como no se puede saber nunca cuando alguien no lo quiere a
uno” no existe prevencion contra esta enfermedad. Se recomienda,
sin embargo, “evitar de pasar solo”, y menos de noche, cerca de una
laguna, deunrioodeunmaitin. Es, por consiguiente, una enferme-
dad que se contrae sobre todo de noche. Sin embargo, no la clasifi-
can como “enfermedad”, sino como “dafio”.

El payaso es generalmente el loco mds simpdtico y querido de
las comunidades, ameniza especialmente las novenas de muertos-
haciendo estallar de risa a todo el mundo con sus chistes y gestos.
Se puede burlar de todos sin que nadie se ponga bravo; hace impu-
nemente provocaciones sexuales a nifias y mujeres, describe mi-
nuciosamente sus relaciones sexuales con ciertas mujeres, entre
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las cuales pone a veces a sumadre y hermanas, acostumbra a hacer
gestos obscenos. Se trata generalmente de solteros de los cuales to-
dosdicen quenotienen nuncarelaciones amorosas con nadie.

Estd también el “loco que habla siempre solo” y el “loco que tra-
baja aunque no haiga nada que hacer”, lo que va en contra de la con-
cepciéndel trabajo que vimos; estipica de lascomunidadesandinas
enefecto, estelocotrabaja sin parary solo.

Eltérmino “loco” también es utilizado para indicar al danzan-
te de ciertos rituales llamados “Locainas” en ciertos caserios (la
Locaina de San Isidro, la Locaina de La Candelaria, de San Benito,
entre otras).
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ANEXO |
VOCABULARIO ANDINO (CORDILLERA DE MERIDA)

Acequia: Canal deriego, de origen prehispénico.

Agalleta: Ave perteneciente a dofia Simona o Laguna de Urao.

Airdn: Pdjaro que tiene el canto muy triste y que anuncia la muerte.
Esunanimaldeagua. Esverde, amarillo, azul, rojo (se trata de
un quetzal).

Angelito: Nifio pequefio muerto. Ritual de entierro de este nifio.

Arco-Arca: Espiritus del agua, seres divinos acuaticos, arcoiris (ma-
choyhembra).

Ardita: Ardilla.

Barbapalo: Planta que crece sobre los drboles y cuelga como barba
(Spanish moss).

Cabo-de-ano: Rito funebre celebrado un afio después de la muerte
de unapersona.

Cantor: Cantante del ritual dela Paradura.

Candelaria: Virgen de La Candelaria.

Carajito: Niflo.

Cerro: Montafaalta, aveces sagrada.

Coto: Enfermedad dela garganta (bocio).

Cuajo: Organo del equilibrio en el cuerpo del nifio.

Cuajo caido: Enfermedad de los nifios pequefios que tiene que ver
con el cuajo.

Cocuy: Muerto que vuelve bajo la forma de un insecto luminoso, o
deunaboladefuego.

Cuiba: Tubérculo comestible de las zonas frias.

Culebra: a) Culebra, b) insecto temible porque es de Arco, c) diosa
queviveenlaslagunassagradas.



Curo: Aguacate.

Chamo: Nifio grande, muchacho.

Chicha: Bebida de maiz, fermentada ono.

Chimé: Preparacion de hojas de tabacoy urao que se mantiene en la
boca (que se come).

Dictamo: Planta sagrada del pdramo de los Conejos.

Dofia Simona: Nombre de lalaguna de Urao en Lagunillas.

Don Simén: Marido de dofia Simona.

Dueno de Novena: Rezandero especializado en el rezo finebre y en
elrezode San Rafael.

Espanto: Aparicién que infunde miedo (puede ser un muerto).

Espantado: Enfermedad de la persona que havisto a un espanto.

Faro: Rabipelado, animal de Arco (opossum).

Frailejon: Planta tipica del paramo, con uso medicinal.

Gallineta: Ave perteneciente a dofia Simona olaguna de Urao.

Guainfis: Pdjaro negro utilizado en brujeria.

Glino: a) Ultimo nifio de una familia y, por extension, cualquier
nino. b) Perro.

Jaguey: Pozo.

Junta: Organismo constituido por varios individuos quienes estan
encargados en una comunidad del control y justa reparticion
del agua, asi como de la preparacién de ciertas fiestas religio-
sas.

Laguna: Lago, laguna, generalmente personaje sagrado.

Locaina: Nombre dado en ciertos caserios a las cofradias danzantes
(San Benito, La Candelaria, etc.).

Loco: a) Enfermo mental, b) danzante de unalocaina.

Loma: Pequefia montafia, colina.

Lucierna: Luciérnaga (insecto distinto del cocuy).

Macoya: Juncos sagrados delalagunade Urao.

Madre de Agua: Culebra, laguna de Urao.

Maitin: Arbol de las brujas (matapalo).

Malaire: Enfermedad causada por un espiritumalo del aire.

Mal de madre: Enfermedad tipica de las mujeres en dieta (después
delalumbramiento) o queya tienen hijos.

Malde ojo: Enfermedad tipica de los nifios pequenos.
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Maldijada: Enfermedad tipica delas mujeres sin hijos.

Mano ‘e vuelta: Institucién del intercambio organizado en los traba-
josagricolasespecialmente, perotambién en otras actividades.

Mayordomo: Jefe de una cofradiareligiosa.

Meédico: Médicotradicional, delazonarural (curandero).

Mendigo: Enfermedad incurable (idiota de nacimiento).

Miche: Aguardiente que tiene a menudo un poco de anfs.

Mintoy: Sepultura de piedras del padramo.

Mojén: a) Sacerdote de lalaguna, gran médico y hechicero, b) enfer-
medad (dafio) causada por el primero.

Mojanazo: Procedimiento utilizado por el mojdn para mandar el
dafio.

Mollera: Fontanela.

Mucura: Ponchera.

Nacién: Grupo étnico, también grupo de personas.

Negrito: Miembro de cierta cofradia religiosa (la Virgen de La
Candelaria).

Nono: Abuelo, antepasado.

Novena: a) Rito funebre que se repite durante nueve noches, b) rito
de rezos de San Rafael, que se repite durante nueve noches en
octubre.

Nema:(oyema): Huevo.

Padrejon: Enfermedad tipica de loshombres (varones).

Paja: Juncos sagrados de lalaguna de Urao, que sirven para fabricar
techos de casas, escobasy esteras.

Pdramo: Parte mésalta deunamontafia, personaje sagrado.

Paradura: Rito del mes de enero, en honor al Nifio Jesus.

Papaes: Padres.

Partido: Pueblos, caserios con intercambio.

Paseo: Procesién deun santo, durante la cual este debe bajar y luego
subiroviceversa.

Pasmo: Enfermedad parecidaal malaire.

Pelota: Organo del equilibrio y de la concepcién en el adulto (varén
yhembra).

Pelota-madre: Organo del equilibrio y de la concepcién en las muje-
resqueyatienen hijos.
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Pelota-padre: Organo del equilibrio y de la concepcién en los hom-
bres (varones).

Pisco: Pavo.

Ramero(a): Médico (curandero) especializado en yerbas (ramas).

Rincén: Tierraancestral de una familia.

Rezo: a) Rezo para los muertos, b) rezo de San Rafael (o de otro san-
to).

Rezandero: El encargado del rezo (=duefio delanovena).

Ruba: Tubérculo comestible de la zona fria.

Sentido: a) Sentido, b) el quinto de los sentidos.

Soba: Masaje especial que cura ciertas enfermedades y traumatis-
mos.

Sobador: Médico (curandero) especializado en la soba.

Socio: Miembro de una cofradiareligiosa, asociado a un santo.

Surrucuco: Ave nocturna, especie delechuza.

Sute: Hijo mds pequetio.

Taita: a) Abuelo, b) antepasado, ¢) padrey madre.

Tata cua: Culebrita utilizada para la preparacién de cierto remedio
quecuralasfracturas.

Terreno: a) Tierra de propiedad colectiva de un grupo familiar, b)
tierrade propiedad individual.

Tistire: Pajaro de Arco, animal de agua, que vive en las cascadasy
tiene brillantes colores, anuncia enfermedadesy muerte (esun
quetzal).

Urao: Substancia mineral que se extrae del fondo de la Laguna de
Urao en Lagunillas, de color blanco, que se agrega al tabaco
para hacer el chimo, también sirve de alimento para los ani-
males.

Vasallo: Primer grado en la jerarquia de una cofradia religiosa.

Yerbatero (a): Médico (curandero) especializado en yerbas.

Zangano: Brujo capaz de convertirse en animal para conquistar a
unamujer.
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Girosde San Benito. Mucuchfes, Mérida.

Iglesiade Pueblo Nuevodel Sur.
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Indios de Lagunillas. Fiestade SanIsidro.

Locainade SantaRita. Pueblo Nuevodel Sur.
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Locainade SantaRita. Pueblo Nuevo del Sur.

Locainade SantaRita. Pueblo Nuevodel Sur.
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Locainade SantaRita. Pueblo Nuevodel Sur.

Locainade Santa Rita. PuebloNuevodel Sur.
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Locainade Santa Rita. Pueblo Nuevodel Sur.
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Locainade Santa Rita. Pueblo Nuevodel Sur.
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Locainade SantaRita. Pueblo Nuevo del Sur.
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Locainade Santa Rita. Pueblo Nuevo.
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Locainade Santa Rita. Pueblo Nuevo.
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Locainade Santa Rita. Pueblo Nuevo

Locainade Santa Rita. Pueblo Nuevo
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SanBenitode Mucuchies.

SanBenitode Mucuchies.
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Vasallosde La Candelaria, Mérida.
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Vasallosde La Candelaria, Mérida
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Vasallos de San Benito. Mucuchies, Mérida.
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