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LA RESISTENCIA SIMBOLICA EN LAS
HACIENDAS DE LA SIERRA SUR PERUANA

VERONICA GIORDANO*

“Se incliné como un gusano que pidiera ser aplastado™.
J.M. Arguedas, Los rios Profundos.

Pero, ciertos gusanos se convierten luego
en mariposas y se echan a volar.

Introduccion

La hacienda como unidad de produccién aparece en el siglo XVII'y se perfec-
ciona durante el siglo siguiente dando lugar a un sistema de produccién denomina-
do sistema de hacienda; este sistema funciona a la vez como mecanismo de domina-
cién y reproduccién social. Es en este sentido que consideramos al sistema de
hacienda como matriz de la sociedad y del Estado en América Latina. La hacienda
sento las bases para la constitucion de los Estados Oligarquicos y molde6 un tipo de
comportamiento particular de los sectores dominantes: el modo de ser oligarquico.
También, desde el punto de vista de los sectores dominados, el sistema de hacienda
generd un conjunto de practicas sociales cuyos rasgos caracteristicos son la sumi-
sién y la obediencia.

El gamonalismo(!) andino ejercié su poder en el ambito de la hacienda. Ella
fue la que dio las pautas econémicas, politicas e ideolégicas para el funcionamiento
de las sociedades latinoamericanas. La hacienda, matriz de esas sociedades, molde6
la historia llenandola de ambigiiedades:
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—En el plano econémico volcé su mirada al mercado capitalista internacional,
mientras que hacia adentro sostuvo un tipo de explotacién servil de la fuerza de
trabajo.

—En el plano politico le adjudicé al gobierno el titulo de “nacional” con una
pretendida universalidad que estuvo sesgada por el monopolio privado de las
atribuciones puiblicas.

—En el plano simbélico el paternalismo, que resalta el amor y la proteccién
del “padre”, se enfrenté con realidades mas crueles de violencia directa, como el
castigo fisico y el hambre.

Dejando de lado las contradicciones econémicas y politicas, que nos llevaria
mas de algunas paginas desentranar, nos concentraremos ¢n el plano simbélico.
Nos interesa particularmente la dualidad que caracteriza a la violencia ejercida por
los gamonales, que se presenta tanto en forma fisica como simboélica. Entendemos el
concepto de violencia simbélica como “todo poder que intenta imponer significacio-
nes, ¢ imponerlas como legitimas disimulando las relaciones de fuerza que son el
fundamento de ese poder”.(?)

El par violencia directa/violencia simbélica tiene como contrapartida otra
ambigiiedad que se manifiesta en el par sumisién/resistencia. Sobre este tema
Bourdieu se hace dos preguntas que resultan esclarecedoras. La primera: “si, para
resistir, no tengo otro recurso que reivindicar aquello en nombre de lo cual soy
dominado, ¢se trata de resistencia? Segunda pregunta: cuando, a la inversa, los
dominados trabajan para perder lo que los senala como wulgares:, y para apropiar-
se de eso en relacion a lo cual aparecen como vulgares, ses sumision?”. (3)

El hecho de oponerse a determinada fuerza puede expresarse en forma directa
o por medio de simbolos. En el primer caso se trata de un fenémeno de resistencia
activa, mientras que en el segundo caso ésta es pasiva y se esconde bajo la apariencia
de actos de sumision. En los términos de Bourdieu, este tltimo tipo de resistencia
se refiere a la situaciéon en la que los dominados resisten aun reivindicando aquello
en funcién de lo cual son dominados.

En un dmbito en el que el manto de la tradiciéon parece cubrir casi por
completo la capacidad creadora de la imaginacién, en un ambito en el que la
violencia es cotidiana y oprime, la sumisién es atractiva. Cuando un indio*® se
agacha, con la cabeza descubierta y el cuerpo casi desnudo para honrar a su patrén,
es posible pensar que es un sentimiento de sumision el que lo mueve a actuar de ese
modo. Bien lo ilustré Arguedas: parecen gusanos. Un gusano que se arrastra por la
tierra puede ser sumiso, pero si ese gusano sabe que esta en su naturaleza convertir-
se en mariposa, la sumisién es liberadora.(3)

A lo largo de este trabajo nos proponemos estudiar las posibilidades de resis-
tencia a la forma de dominacién oligarquica por parte de los indigenas de la sierra
sur peruana.

Las marcadas diferencias dentro del territorio peruano —diferencias étnicas,
geograficas y econémicas— hacen preciso acotar el anilisis a una regién particular.
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En nuestro caso, nos ocuparemos de las haciendas de la sierra sur por ser el lugar
donde las tradiciones indigenas estan mas fuertemente arraigadas y por ser ese el
escenario de un fenémeno singular: el gamonalismo.

Estudiaremos ¢l periodo 1895-1923, considerando que en él la dominacién
oligarquica alcanza su maximo apogeo. Resulta interesante ver como a pesar de que
las caracteristicas del espacio y el momento histérico parecen poco propicios,
existen elementos que dan cuenta de la resistencia. Sin embargo, y atendiendo a la
ambigiiedad resistencia/sumisién senalada por Bourdieu, los elementos aqui ca-
racterizados como parte de una estrategia de resistencia pueden estar encubiertos
bajo actos de sumision.

Nuestro objetivo es dar cuenta de la forma de manifestacion de la resistencia
de los indigenas frente al modo de dominaciéon oligarquico. Para alcanzar este
objetivo nos proponemos:

En primer lugar, analizar, por un lado, las caracteristicas de la resistencia
simbélica, tomando como sujetos de la accién al indio pongo.(6)

En segundo lugar, analizaremos los alcances de la rebelion de Rumi Magui
(1915) en tanto forma de resistencia activa. Las luchas armadas fracasaron en el
plano de lo real por no alcanzar resultados inmediatos, pero en el plano de la
resistencia simbélica fue expresiéon de la esperanza latente de la proximidad de
otros tiempos. Intentaremos comparar algunos aspectos de ambos tipos de resisten-
cia con el fin de establecer la capacidad que tuvo cada uno de ellos para crear una
contralegitimidad.

Por iltimo, procuraremos dar cuenta de la relacion que existe entre las
practicas religiosas y la resistencia simbélica.

La legitimidad de la dominacién oligarquica fue lograda por una “estrategia de
la dominacién (que) exige la expropiacion, por parte de una minoria, de la
capacidad simbélico-instituyente de lo social colectivo. Ya ello concurren todos los
intentos por mantener bajo sus velos al imaginario sagrado de la institucién”.(?) Los
elementos simbolicos que el sector dominante utiliz6 para mantener esos velos
sirvieron de base al contrapoder: a la violencia simbélica de los dominantes se
opone una resistencia simbélica no menos efectiva y violenta. El contrapoder es, en
consecuencia, €l intento por de-velar la dominacion.

Sostenemos entonces como hipotesis de trabajo que, lejos de resignarse a la
sumision, los indigenas de la sierra sur aceptaron el orden establecido dejando filtrar
elementos de subversién. 8) Para sustentar la afirmacién anterior nos apoyamos en
otras dos hipétesis:

—La resistencia pasiva constituyd el modo mas eficaz de oposicion a la domi-
nacion oligarquica en Peri. La resistencia se define como una fuerza opuesta a otra
y capaz de crear un nuevo orden. En este sentido, la resistencia activa no pudo
cumplir con estos fines; sin embargo hubo un tipo de resistencia que pudo “imagi-
narlo”, en la cotidianeidad de los actos, a través de simbolos.
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—La religion fue uno de los canales, y quizas el mas importante por la
organicidad de su discurso, a través del cual se articul6 la dominacién oligarquica
en el plano simbélico, pero también constituy6é una via de creaciéon de una contra-
legitimidad.

En las paginas siguientes intentaremos recrear el mundo de la hacienda y el
mundo mitico en el que estaban sumergidos los indigenas. Para re-crear el pasado
tomaremos en cuenta tanto los relatos literarios como los relatos miticos, a fin de
re-construir una imagen socio-histérica de ese pasado.

Paternalismo y Hacienda

En el interior de la hacienda se combinan mecanismos de coercién con otros
mas sutiles de violencia simbélica, difundidos a través de instituciones como la
Familia, la Escuela y la Iglesia. Estos mecanismos sutiles son los generadores del
consenso e impiden que la explotacion quede al descubierto. El sistema de hacien-
da constituye un nicleo de poder politico y militar y un imnodelo de autoridad cuyo
fundamento es el paternalismo que estd asociado a las creencias cristianas que
establecen en la figura de Cristo la dualidad enue El Padre y El Hijo. Efectivamente,
esta dualidad sirve para la legitimacion de las relaciones en el interior de la
hacienda: el hacendado se asume como el “Padre”, al indigena se le adjudica el rol
del “hijo” sufriente, el que carga con la cruz.

La hacienda funciona como una gran familia y como tal cuenta con mecanis-
mos de control internos. Estos, junto con otros factores de orden externo, colabo-
raron con el afianzamiento y la legitimacién del poder de los hacendados. El modo
de dominacién oligarquico puede graficarse como una piramide en cuya base se da
una ausencia de comunicacion y cuya cuipula esta ocupada por grupos oligarquicos
que, redes mediante, se aseguran una comunicacién en sentido vertical. Este punto
es importante puesto que es recurrente en todos los mecanismos que la oligarquia
utilizé para erigir su dominacién.

Los mecanismos de control social pueden articularse en tres ejes: la geografia
(a), la violencia directa (b) y la violencia simbélica (c).

a) Es sabido que la geografia de los paises andinos es contrincada. Tal vez haya
sido éste el motivo por el cual exallé desde tiempos muy lejanos la imaginacion de
los hombres. Quienes salieron de sus entranas dialogaron con las montanas y
navegaron rios de sangre. Aquellos que venian desde el otro lado del océano
buscaban La Ciudad Dorada. Mas alla de los elementos magicos que las tierras del
Ande pudieron sugerir, lo cierto es que la marcada division entre costa, sierra y
selva permitié el establecimiento de un modo de dominacién que nos legé mucho
mas que cien aros de soledad.

La geografia que divide el espacio en tres regiones bien diferenciadas fue un
factor mas que imposibilité la comunicaciéon. La costa era el lugar de la moderniza-
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cién, de la moda europea, de las actividades financieras, de la explotacién capitalis-
ta. La sierra era el espacio de la tradicion, de las costumbres indigenas, de la
autosubsistencia, de la explotacién servil. La selva por ser impenetrable era el
espacio de lo simbélico: ya sea la amenaza de muerte o la ciudad analoga al Cusco
perdido.

El traslado de una regién a otra era una tarea dura y a veces arriesgada por los
peligros de la naturaleza. La ausencia de medios de comunicacién hacia que las
distancias parecieran aun mayores. Todo esto sumado a la autosuficiencia del
sistema de hacienda dio como resultado un inmovilismo del cual fueron presa no
solo los indigenas campesinos sino ademas los hacendados.

b) La violencia directa estaba en manos del hacendado, quien eventualimente
podia recurrir a la fuerza del ejército. El hacendado o gamonal tenia una relacién
cara a cara con sus campesinos y servidores. Se trata de una estructura de poder
vertical y rigida que procura impedir la generacién de solidaridad en la base.

El tipo de violencia directa mas comiin era la fuerza fisica. Los golpes y la
tortura, incluso la muerte, eran escenas cotidianas.

Los campesinos eran también victimas de otros tipos de violencia directa. Era
usual el robo de ganado o del producto de la cosecha del hacendado, que este
ultimo ejecutaba y por el cual los indios debian pagar con sus propios bienes.
“Cuando uno entraba de pastor, ¢l ganado de saca (en condiciones de esquilar) lo
vendia, y eso, hacia aparecer como ganado desaparecido en las manos del pas-
tor”.(?)

El trabajo gratuito era otra de las formas que adopt6 la violencia directa en esos
tiempos. Quizis sea la figura del pongo la que mejor dé cuenta de esta situacion.

El hambre era también un elemento constitutivo del modo de dominacién en
la hacienda. “Cuando uno entraba de pongo mitani, la hacienda nunca nos daba de
comer; cada pongo tenia que enuar cargado de sus viveres, y si los viveres se
terminaban pasibamos hambre”.(10)

El endeudamiento, si bien era un modo de ejercer violencia sobre los indios,
era un mecanismo mas “suave” de control social. El sistema de deudas o de
“enganche” se basaba en el pago del trabajo a través de bonos. Estos bonos eran
utilizados en las dependencias de la hacienda que entregaban mercaderias por
adelantado, con lo cual el campesino contraia una deuda que nunca terminaba de
pagar. Mas ain, esos bonos servian para proveerse de aguardiente, un bien escaso
pero 1til a la hora de aplacar cualquier intento de revuelta o subversion del orden.

c) La violencia simbélica era patrimonio de los hacendados y de la Tglesia.
Existe una intima relacion entre paternalismo, compadrazgo y religion. Nuevamen-
te la ausencia de comunicacién adquiere importancia: la relacion padre-hijo, o lo
que es lo mismo hacendado-indio, es una relacion vertical que impide la comunica-
ci6én entre los “hijos”, es decir en la base.

El paternalismo se basa en tres pilares: la seguridad, la obediencia y la recipro-
cidad.
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—La seguridad que los indios tenfan esta en relacion con la necesidad de
conseguir tierras para laborar. Uno de los mayores problemas para el indio era el
acceso a la tierra y con ello la posibilidad de su subsistencia. La hacienda, encarna-
da en la figura del “padre” o “patrén”, proporcionaba tierras a sus colonos a cambio
de trabajo.

Al hecho de tener tierra asegurada se le sumaba asi la posibilidad de trabajo.
Los indios contratados en la hacienda tenian trabajo asegurado para ellos y para sus
familias. De otro modo, las fluctuaciones del mercado, las condiciones climiticas o
catistrofes naturales ponian en peligro su subsistencia.

En lo que hace a la proteccion recibida del hacendado, existen varios factores
por los cuales los indios se sentian mas seguros en la hacienda. Ella les brindaba
apoyo sanitario necesario en épocas de pestes o enfermedades. Los protegia frente
a los asaltos de bandoleros rurales u otros hacendados que buscaban mano de obra
o uerras.

—La obediencia que caracteriza al paternalismo es aniloga a la que encontra-
mos en toda unidad familiar. La autoridad del padre es dada como natural y por
ello indiscutible.

—1La reciprocidad en las relaciones paternalistas es un elemento importante
de cohesion. Ya dijimos que la comunicacién se establecia de persona a persona
(patrén-colono) y en base a ella los indios daban una serie de concesiones al tiempo
que recibian de su patrén seguridad y proteccion.

El tipo de familia difundida entre los indios como entre los oligarcas fue
también un mecanismo simbélico de control social que se expresé en el compa-
drazgo. Este tipo de relaciones de parentesco pertenecen al orden de lo simbélico
y representan una extension de los lazos familiares biolégicos.

El compadrazgo consiste, entonces, en una forma de relacionar dos familias,
creando entre ellas un conjunto de deberes y obligaciones. Estas relaciones estan
marcadas por la reciprocidad en el intercambio que consiste generalmente en
bienes o servicios pero no se agota alli.

“La reciprocidad instituida va mas alld de la lo6gica del don (doy para que me des), y no
obedece a criterios de proporcién sino a un compromiso de deberes y obligaciones, y
cuyo contenido mas profundo sera el fortalecimiento y estabilidad de la misma relacién
que le sirve de s»oporu:".(I

Si bien esa reciprocidad es el nicleo fundamental del compadrazgo, las rela-
ciones no dejan de ser asimétricas. Los indios adoptan el papel de ahijados y los
padrinos son generalmente aquellos que se encuentran en mejores condiciones
socio-econdmicas, “en este tipo de relaciéon el componente del prestigio y de la
diferenciacién son indisociables”.(12)

A pesar de esta asimetria, el compadrazgo establece un tipo de relaciones
sociales de cardcter integrador por su naturaleza ritual y religiosa. Re-liga a los
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hombres con un origen trascendente. El flujo del intercambio viene a ocupar el
lugar de la materializacion de esa union llevada a cabo en el rito.

Todas estas consideraciones sobre el paternalismo, el compadrazgo y el discur-
so religioso nos sirven de sustento para el estudio de un personaje muy particular
dentro de la hacienda: el pongo. Veamos, ahora, cémo jugaron estos elementos en
la relacion pongo-hacienda y a través de qué canales se filré la resistencia.

Imégenes de un pongo

“Y lo que no sabes es lo uinico que sabes, y
lo que posees es lo que no posees.
Y donde estds es donde no estds.”
T. S. Elliot, Miércoles de ceniza.

Tal como lo afirmamos, el régimen de la hacienda consiste en un doble juego
de coacciéon/donacién. Llamamos donaciones a todos esos beneficios concedidos
por el hacendado (seguridad, tierra, proteccién), en tanto se trata de “regalos” que
el hacendado hace a sus hijos “indefensos”.

De un lado se coacciona a los sujetos, sujetos al yugo del trabajo servil, a
obedecer ciertas reglas de comportamiento favorables al funcionamiento de la
hacienda y que benefician econémica y politicamente a la oligarquia. Por otro lado,
se provee a €sos mismos sujetos, sujetos a un conjunto de practicas de tradicion
andina, de un sistema de creencias que esta marcado por el sincretismo religioso y
que sirve de sustento, en el plano simbélico, a la violencia directa.

Sin embargo, no podemos escapar de la contradiccion que el pongo representa
dentro de este esquema. El indio que tiene el estatus de pongo en la hacienda esta
sometido a actos de violencia directa como el castigo fisico, el hambre y el trabajo
gratuito. ¢Cudles son las donaciones que recibe de su amo?

El pongo, en la mayoria de los casos, no recibe tierras para laborar, no tiene
familia ni natural ni de parentesco simbélico. La lengua quechua refleja esta
situacion de coincidencia entre la pobreza y la orfandad. El término “huaccha o
wajcha” significa tanto “pobre” como “huérfano o sin parientes”.

La percepcién del propio pongo peruano acerca de sus origenes da cuenta de
esta situacion:

“Asi andamos en el tempo de la hacienda, que de padre sélo tuvimos al viento y de
madre a la neblina de estas lomas”™."

El hecho de no reconocer ningiin padre biologico o ritual también se deja
traslucir en el siguiente testimonio:
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“Yo [slo%' el hijo de aqucllos que atardecicron sus vidas sirviendo de pongo a la hacien-
da”.

Si bien aqui existen marcas de algiin pasado ancestral, éstas no son suficientes
para entroncarse con una historia genealogica tradicional concreta.

El indio pongo tampoco recibe pago alguno por el trabajo doméstico que
realiza en el interior de la casa-hacienda. Uno de los motivos que ayuda a explicar
el hecho que estos seres, sin un pasado ancestral que los contenga y venidos al
mundo sin tener un espacio determinado que ocupar, soporten la humillacién es
su deseo de pertenecer a la tierra.

Mas alla de esta idea de consenso otorgado por el pongo, otra lectura es
posible. Retomando la metifora de Arguedas, el pongo puede aparentar ser un
gusano que pide ser aplastado, sin embargo, existe la posibilidad de que ese gusano
pueda volar convertido en mariposa.

Estudiemos entonces dénde se abren las grietas que dejan filtrar la resistencia.
La inversion del orden creado por la hacienda se percibe en la concepciéon misma
de los derechos sobre la tierra. Mientras que el hacendado es el “propietario”,
término que implica el ingreso a un modo de produccién que lleva las marcas del
capitalismo, el indio es el “duenio”. He aqui la voz de un pongo que sustenta este
modo de ver la resistencia:

“La hacienda nos expulsé a los runas, a los nacidos aqui, a los !cF'\

imos senores, a los
mayores, a los que desde otros tiempos siempre existieron aqui”.'"”’

Evidentemente, desde esta perspectiva, resistir significa imprimir la marca de
su propia naturaleza en actos cotidianos tan silenciosos que resultan a veces imper-
ceptibles a los oidos vanidosos del amo.

El testimonio de un pongo, recogido y traducido del quechua por los antropé-
logos Ricardo Valderrama y Carmen Escalante, nos revela la realidad de la sierra
peruana. Este testimonio da cuenta de la vision que un pongo de Huancavelica
ticne de la hacienda: “Asi a la hacienda hemos alimentado con nuestro sudor, con
nuestra sangre, desde que nuestros ojos se abrieron a la luz en estas lomas”, (16)

Tal como lo hemos sefialado anteriormente, ¢l pongo e¢s el indigena que
trabaja gratuitamente en la casa-hacienda. La percepcién que este indio tiene de si
mismo es la de servir al hacendado “de dia y de noche como animales”, ....“todo el
tiempo, en su casa, teniamos que estar sin ojotas, con la cabeza desnuda, sin
sombrero. Asi, hasta lo que escupia, teniamos que recibir en una vasija de pla-
@”.(17)

En un pasaje del relato de Arguedas, “El sueiio del pongo”,(18) el hacendado
dice al indio:

“Creo que eres un perro, jLadra! ™. Y el pongo humillado obedeci6. “El hombrecito
sabia correr imitando a los perros de la puna”.
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Contrastando las palabras del indio huancavelicano con el relato de Arguedas
podemos concluir que los indigenas eran percibidos como animales. Sin embargo,
esta identificacién con la naturaleza animal puede entenderse mas como una
mimetizacion con la naturaleza que como una internalizacién del discurso domi-
nante. En la cosmovision del indigena el mundo “natural” no se distingue del
mundo “social”. El hombre es naturaleza. Asi, ya es posible vislumbrar uno de los
mecanismos de resistencia: obedecer no en funcién de una obligacién sino en
tanto el mandato se relaciona directamente con su cosmovision. No es humillante
actuar como un animal, esto puede entenderse como una oportunidad para demos-
trar su saber sobre el mundo que los rodea.

En resumen, la inversion de las relaciones de dominacién se da en dos sentidos
sumamente relacionados entre si: frente a la muerte y frente a Dios.

La muerte representa para los indios el momento en el que se reciben los
premios y castigos por las acciones realizadas en este mundo. Asi percibia el pongo
huancavelicano la muerte de su patrona:

“Su muerte ha sido padecimiento y castigo, porque esta patrona, hasta el altimo, sélo
nos dio tristezas y nos hizo llorar a toda su gente”,

El indio asociaba la muerte de su patrén con el fin de su sometimiento.

“Al ver esto, nosotros deciamos: esto es «chiki», o sea mal aguiero, es anunciacién de un
fino porque cuando una persona de un momento a otro la termina el piojo es «chiki,
para que desaparezca del todo su ganado o para que muera, Asi desde esa vez estaba
anunciado para que ¢l tiempo de ia hacienda se termine”.

Este hecho, producto de supersticiones, revela el poder de la resistencia
simbolica. El indio aceptaba cuidar a su amo hasta su iltimo momento, sin embar-
go, es posible pensar que lo hacia porque eso era un paso hacia su liberacion.

La muerte aparece en “El sueno del pongo” jugando el mismo papel. El indio,
humillado tantas veces por su amo, sélo se awevié a hablarle para contarle lo que
habia sonado:

“Padre mio, sefior mio, corazén mio. Soé anoche que habiamos muerto los dos
juntos”.

En estas palabras podemos leer, nds alli del acto de sumision expresado en la
férmula usada para dirigirse al hacendado, la condicién de igualdad en la que el
pongo se enfrenta a su amo. La muerte los iguala frente a Dios.

Arguedas cuenta que encontrindose ambos desnudos frente al Padre San
Francisco, éste los examiné para determinar el valor de lo que fueron y de lo que
son. El pongo vuelve a hacer una concesion al decir:
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“Como hombre rico y grande, ti enfrentabas esos ojos, padre mio.” (...) “Yo no puedo
saber lo que valgo.”

Pero luego de esta concesion, en su sueno, el pongo humillé a su senor.
Arguedas cuenta que Dios le pidi6 al dngel mas hermoso que embadurne con miel
dorada al hacendado y al dngel mas ordinario que unte con excremento al pongo.

Una vez hecho esto, el sueno concluye con la voz del Padre San Francisco:

“Todo cuanto los dngeles debian hacer con ustedes ya esta hecho. Ahora jlamanse el
uno al otro! Despacio, por mucho tiempo”.

Nuevamente la muerte libera al indio humillado. De aqui se desprende el
hecho de que esos actos de sumision, en realidad, no eran tales puesto que le
esperaba un final mejor,

Tal como lo expusimos mas arriba, en lo que concierne a los simbolos de la
resistencia, existe una confluencia de dos temas: Dios y la muerte. Estos mismos
temas también estan presentes en el testimonio del pongo huancavelicano:

“Asi, este fin de animal, ha tenido esta patrona; un dia, en nuestras manos murio.
Pahneidndose, murié callada sin dccir_]esﬁs”.(

Frente a Dios y a la muerte el orden se invierte y los castigos siempre son bien
merecidos. Quienes siempre habian sido tratados como animales y humillados por
no tener la gracia de Dios, acompanaron hasta la muerte y sostuvieron en sus
manos a quienes durante mucho tiempo les habian provocado tanto sufrimiento.
Son finalmente éstos los que mueren “como animales” y “sin decir Jesuas”.

El calendario indigena en la rebelion de rumi maqui

Manuel Burga y Alberto Flores Galindo(2?) distinguen cuatro tipos de luchas
sociales: a) las luchas interétnicas, b) las insurrecciones artificiales, c) las luchas
entre gamonales y d) las insurrecciones de indios. Nos ocuparemos de estas tiltimas
en especial dado que ellas representan una forma de resistencia activa a través de la
cual los indios cuestionaron el sistema de dominacién oligarquico peruano, el
gamonalismo.

Estas insurrecciones “son insurrecciones masivas, dentro de un ambito geogra-
fico mayor, lideradas por alguien que viene de fuera del mundo campesino o por
dirigentes étnicos, que nacen por motivaciones antifiscales, pero que terminan
cuestionando el orden total para luego proponer la restauracion del Tahuantinsu-
yo”.(23) En lineas generales, las insurrecciones indigenas estan en contra del siste-
ma de explotacién en su conjunto y son verdaderas guerras contra el misti. (24



LA RESISTENCIA SIMBOLICA EN LAS HACIENDAS... / Verdnica Giordano 171

La rebelion de Rumi Maqui por contener todos estos rasgos puede ser caracte-
rizada como una insurreccion de indios. Si bien no es nuestra intencién hacer una
cronologia de los hechos, trataremos de encontrar en el desarrollo de los episodios
elementos que nos sirvan para establecer el alcance de este tipo de rebelién en lo
que se refiere a su capacidad de “revolucionar” el orden establecido.

Al promediar la primera década de este siglo comenzo6 a generarse una insu-
rreccion indigena que tuvo como protagonista a un ex-funcionario del gobierno:
Teodomiro Gutiérrez Cuevas. Este personaje, respaldado por el gobierno central,
se habia destacado por llevar adelante politicas pro-indigenas durante la presiden-
cia de Billinghurst. El presidente fue derrocado por un golpe de estado en febrero
de 1914 y Gutiérrez Cuevas se vio obligado a retirarse de la escena politica. Cuando
volvio al pais en 1915, se dedic6 a organizar la revuelta que llevé el nombre de Rumi
Magqui (del quechua, mano de piedra).

A su regreso, Teodoro Gutiérrez Cuevas comenzé los preparativos para la
organizacion de la revuelta indigena. La consigna era “Restaurar el Tahuantinsuyo”
y estaba programada para el Domingo de Carnaval (1916).

Se conoce poco acerca de la sucesion de los hechos, sin embargo, es innegable
el fracaso en el que desembocé esta efimera experiencia “revolucionaria”. Segin
nos cuentan Burga y Flores Galindo, un grupo de campesinos fieles al gamonalismo
delaté los preparativos de la revuelta cuya fecha debi6é entonces adelantarse. La
falta de armamentos y la ebriedad colocaron al “ejército campesino” en condicio-
nes atin mas inferiores respecto de sus adversarios gamonales.

En términos teéricos es acertado rotular esta rebelion como “insurreccién
india”. En efecto, el lider era exterior al mundo campesino y el fin dltimo era una
vuelta atras al imperio inca, cuestionando de esta manera la explotacion y domina-
cién gamonal. Sin embargo, en términos practicos la insuwrrecciéon no alcanzé su
meta.

El modo en que se habia estructurado el sistema de hacienda y el estado
oligarquico contribuyeron a su fracaso.

En primer lugar, queda de manifiesto la gran cuota de poder que concentra-
ban los gamonales; el hecho de que haya habido campesinos fieles a sus designios
lo corrobora. La delacién era una practica frecuente entre los campesinos; esto
tiene que ver con la ausencia de comunicacion en las bases a la que nos referimos
en la primera parte de este trabajo, estimulada por los patrones a través de mecanis-
mos de cooptacién como el paternalismo, el compadrazgo, etc.

En segundo lugar, también vimos c6mo funcionaba la ebriedad como mecanis-
mo de control social. Aun cuando se endeudaran y les fuera imposible saldar sus
cuentas, los campesinos “compraban™ alcohol; la venta de alcohol entre los campe-
sinos se promovia como una estrategia de dominacion. El alcoholismo era entonces
un mal necesario pero efectivo, este tipo de violencia “sutil” reemplazé, en el caso
de Rumi Maqui, a la represién fisica. Incluso fue mas eficaz, en el sentido de
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“adelantarse” a los hechos y “prevenirlos”. Sin embargo, esto que parece uno de los
aciertos del Estado oligarquico es también causa de su debilidad y generé mas de
un conflicto en el interior de los sectores dominantes. Si bien este punto merece ser
tratado en profundidad, vale la pena mencionar que el Estado central peruano
aparece escindido, o por lo menos “alejado”, de los poderes locales. No sélo los
gamonales tenian ejércitos propios sino que también tenian el monopolio de las
armas, es decir que concentraban en sus manos el monopolio de la violencia
directa.

Por iiltimo, en tanto clases subalternas estos sectores se encuentran divididos y
sometidos a los mecanismos de dominacién de las clases dominantes. La ambigiie-
dad del sistema de creencias al que obedecian fragmenté a los campesinos: su
identidad estuvo sesgada por el sincretismo religioso en tanto que eran los hijos del
Sol y las Montanas y, al mismo tiempo, los hijos del Sefior hacendado, repre-
sentante del Gran Senor. La fragmentacion radica en el hecho de que los campesi-
nos obedecian a ambos sistemas de creencias a la vez: en ciertos casos las tradicio-
nes indigenas pesaron mas que en otros donde las creencias heredadas de la
colonizacion lograron imponerse y ser mis fuertes.

Estos mecanismos “sutiles” fueron causa de la derrota debido a la propia
condicion de subalternos de los indigenas. Tal como lo afirma Waldo Ansaldi y
Patricia Funes, “la subalternidad de las clases subalternas ...revela las dificultades
—por no decir la imposibilidad— para construir una alternativa hegeménica, una
propuesta politica organizada y una estrategia que apunte al poder”.(25) Uno de los
pilares en los que se basa la dificultad de las clases subalternas para abandonar su
subalternidad es la existencia de lazos clientelares, como los establecidos en el
gamonalismo. Estos obstruyen el desarrollo de un espiritu critico capaz de desarro-
llar estrategias que beneficien sus intereses y permitan el acceso al poder.

Sobre la experiencia de Rumi Maqui, de la cual ya dieron cuenta Burga y Flores
Galindo, no agregaremos aqui nada mds. Sin embargo, es pertinente rescatar parte
de los acontecimientos para ponerlos en relaciéon con los aspectos simbélicos de la
resistencia.

En efecto, ya desde un comienzo la vinculacién de la revuelta con los antepasa-
dos incaicos es evidente: “Restaurar el Tahuantinsuyo” era su consigna, ademas del
nombre que llevaba: Rumi Maqui, nombre traido del quechua. Por otra parte, la
definicion misma de “inswrreccion indigena” dada por Burga y Flores Galindo
alude a una reivindicacion de la cultura inca y un manifiesto desco de vuelta hacia
atrds.

Pero los vinculos no se agotan alli. La fecha inicial de la revuelta estaba
programada para el Domingo de Carnaval. Este hecho no es producto del azar sino
que esta directamente relacionado con la significacién que adoptan los carnavales

en el sur peruano.
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“El carnaval es la fiesta mas grande de los pueblos indios peruanos. No conocemos bien
su verdadero origen. Pero tiene sus danzas propias y su misica propia. Y es la mas
hermosa miisica de todo el folklore peruano. Debe tener un lejano origen indio puro;
porque en el norte, en el centro y en el sur la miisica de carnaval tiene un genio comin.
...Pero lo importante es que en Apurimac, en estas quebradas del gran rio, es donde el
«carnaval> cobra todo su esplendor musical™.!

El hecho de llevar a cabo la insurreccién el domingo de carnaval tiene su
explicacién en la profunda unién entre acciéon e imaginacion. Al objetivo utépico
de restaurar el Tahuantinsuyo se le suma toda la significacion del carnaval. Para los
indios peruanos, y en especial los de la sierra sur, la misica del carnaval inspira un
espiritu guerrero ain mas alentado por las condiciones climiticas propias de la
estacion.

“Es musica bravia, guerrera, tragica y violenta como?el cauce del gran rio; misteriosa y
triste como la orilla inalcanzable del Apurimac...”.(? )

Los carnavales se festejan en febrero. En este mes, Paucarhuaray, los rios crecen
y hay grandes temporales de lluvias y tormentas. Segiin cuenta la tradicién, en esta
época, “Dios manda las aguas y los torrentes”™: (28)

“Es el tiempo del carnaval. En estas noches, cuando la voz del rio suena con su maximo
poder, en todos cstos pucblitos de la quebrada, prendidos sobre el abismo, salen a
cantar y a bailar el carnaval, el canto guerrero, gue es como la ofrenda al rio crecido y
terrible, al cielo agitado y a la noche 16brega”.*”)

La unién entre la naturaleza y el indio se expresa en innumerables mitos y
leyendas. Las estaciones del ano representan diferentes ciclos del alma que se
superan indefinidamente. Identificados con la naturaleza, los indios ven su espiritu
agitarse, al agitarse las aguas del rio.

“Es como un insuperable deseo de luchar y de perderse, como si la noche l6brega
dominada por la voz profunda del rio se hubiera apoderado de nuestra conciencia, y se
canta sin descanso, cada vez con inds ansia y con mas angustia. Es un desenfreno de
tristeza y de coraje. Toda la esencia del vivir humano agitada con ardiente violencia en
todo nuestro mundo interior sensible”.

A pesar de su dificultad de llevar adelante con éxito la toma del poder, los
indigenas en Perii lograron crear una contralegitimidad gracias a la fuerza de sus
simbolos. La dominacién oligarquica logré subyugar sus cuerpos pero no logré
aplacar sus espiritus. El haber imaginado Rumi Maqui ya es haber creado un
contrapoder; que fue reprimido en términos practicos, cierto, pero que en el plano
simbélico demostro la capacidad de los indigenas de mantener firme sus creencias
y esperanzas y de estar dispuestos a movilizarse por ellas.
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K’osko: La Ciudad Ombligo

Uno de los significados de la palabra k'osko (Cusco) es “ombligo”. Desde
tiempos muy antiguos el ombligo representé el origen y la manifestacién de los
ciclos vitales. En el origen esta el espiritu, en la manifestacién esta el cuerpo. La
ciudad del Cusco representa la union entre estos dos elementos. La resistencia
simbolica toma su realidad del hecho que los indios no distinguen lo simbélico de
lo real, es decir, entre espiritu y cuerpo. Esta unidad queda de manifiesto en sus
ciudades:

“Los indios captaban la belleza del mundo en sus grandes ciudades, perseguian la
unidad entre ¢l horizonte, el ciclo y el paisaje con la urbe; hacian de la ciudad la
imagen dcl%}mivcrso, el mirador de la belleza del mundo en su sitio mis excelso y
sensible...""

Esta identificacion entre lo real y lo simbélico hizo que la resistencia no
pudiera deshacerse de sus componentes “imaginarios”. De lo expuesto acerca de
los modos de resistencia se sigue que la inversion de los términos de la dominacion
tuvo lugar sélo en el espacio simboélico. Sin embargo, no hay que entender el
término imaginario como el contrario de real. “El imaginario es creacion incesante
y esencialmente indelerminada (social-histérica y psiquica) de figuras/formas/ima-
genes, y solo a partir de éstas puede tratarse de <algo:. Lo que llamamos «ealidad:
y «racionalidad: son obras de esta creacion”.(32) En este marco, pensamos que asi
como la oligarquia utilizé su poder simbélico para legitimarse, los indios lo utiliza-
ron para “imaginar” una contralegitimidad.

La doble identidad del padre

La religion para los indigenas tiene una doble funcién. La religion “natural” se
ubica en el nivel de lo espiritual. La religién cristiana pertenece al orden de lo
“material”.

La figura del Cristo Padre, de quien emana la autoridad, y la del Hijo de Dios
crucificado, que encarna la humildad y la resignacién, provienen del discurso
religioso introducido en América Latina durante la colonizacién. De €l se derivé la
identificacion de los poderosos con el rol de “padre”; esto se manifiesta tanto en la
cleccion del padrino como en los apelativos utilizados para referirse al patrén:
“padrecito mio”, “diosito mio”. Y también de alli se derivo la identificacién de los
indios como los hijos sufrientes.

En uno de sus relatos Arguedas escribe, en ocasion de una revuelta por el
reparto de sal, el discurso en quechua de un cura frente a los colonos insurrectos:
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“...Todos padecemos, hermanos. Pero unos mas que otros. Ustedes sufren por lo hijos,
por ¢l padre y el hermano; el pauén padece por todos ustedes; yo por todo Abancay. Y
Dios, nuestro Padre, por la gente que sufre en el mundo entero. jAqui hemos venido a
llorar, a padecer, a sufrir, a que las espinas nos atraviesen el corazén como a nuestra
Senora! ;Quién padecié mas que ella? ;TG acaso, peon de Patibamba, de corazén

hermoso como el ave que canta sobre el pisonay? ;Ti padeces mas? ;T lloras
.. n(38)
mas...7

El sincretismo religioso fue caracteristico de las sociedades andinas. Los mitos
indigenas que explican su cosmovision se combinaron con el culto a la humildad y
a la resignacion difundido por la iglesia catélica.

El relato de Arguedas da cuenta de la importancia del discurso religioso como
instrumento eficaz de dominacién utilizado por la oligarquia para reproducir su
poder. Sin embargo, esta combinacién también dio los elementos que hicieron
posible imaginar un orden diferente en el que los senores fueron indios y los indios
senores.

Las fiestas rituales del matrimonio entre los indigenas del Peri ilustran muy
bien este modo de subvertir el orden:

“En algunos pueblos se realiza un «baile», que s una verdadera pantomima de los bailes
amistis» con que los «weraccochas», los senores de los pueblos, festejan el matrimonio de
sus hijos. ...Toda la comitiva debe bailar al estilo misti todos los bailes «extranjeros
conocidos ...Es muy probable que este baile, como muchas danzas poaulm'cs. tenga
intencién satirica; porque las parejas buscan superarse en lo grotcsco".(' )

Los elementos que expresaban la subversion del orden estuvieron dados a
través de suenos, juegos, danzas en los que nunca faltaba el componente religioso.
Estas practicas, donde la imaginacién tenia rienda suelia, significaban un abando-
no de la agobiante rutina. En razén de todo lo expuesto, creemos que es posible
establecer una estrecha relaciéon entre las practicas de orden religioso y los actos de
resistencia. Tanto en el caso del pongo peruano como en el caso de la rebelion de
Rumi Magqui, los elementos religiosos estan presentes y actian como canal de
expresion de la resistencia.

Conclusiones: Imaginacién, Magia, Creacién

Buceando en los origenes remotos de las palabras descubrimos que los térmi-
nos “imaginacién” y “magia” estin emparentados. Ambos términos vienen del
vocablo griego imago que significa “creacion”.

El poder de la accién magica “tiene su fundamento en el capital que el grupo
acumulé por su trabajo y cuya eficacia esta subordinada a un conjunto de condicio-
nes que definen los rituales de la magia social”.(35) Estas condiciones a las que esta
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sujeta toda eficacia de un rito son las de su legitimidad. La eficacia de la contralegi-
timidad indigena tiene que ver entonces con la eficacia de sus rituales magicos. Los
indios crearon, en funcion de un conjunto de bienes simbélicos adquiridos, una
realidad paralela y en tanto creacion tiene algo de “magia” e “imaginacion”.

A lo largo del trabajo hemos intentado dar cuenta de las formas que adquirié
la resistencia indigena en Peri, prestando especial atencion a una de las vias por la
que ella se manifesto: la religion. Tanto en la rebelion de Rumi Maqui como en el
caso del “pongo” los elementos religiosos estin intimamente ligados a la posibili-
dad de subvertir el orden. Sin embargo, de las formas analizadas es posible pensar
que la mas eficaz fue la resistencia pasiva, en el sentido de permitir crearimaginar
una contralegitimidad.

Para entender la forma en que se manifesto esta forma particular de resistencia
es necesario diferenciar el concepto de resignacion del de aceptacion. La resigna-
cion es un elemento central del discurso traido con la “evangelizacién” en tiempos
de la colonia, y a su vez un mecanismo de dominacién, La lectura que proponemos
en este trabajo pretende entender estos actos de “resignacion” como actos de
“aceptacién”. En este segundo caso existiria una cierta conciencia de la situacion de
dominacion que es soportada en pos de un fin ulterior: la subversion del orden.

De este modo, la resistencia pasiva es aquella que busca subvertir el orden por
medio de actos cotidianos de violencia simbélica. En el registro simbélico, el orden
impone la resignacion. [.a aceptaciéon es una manera de “violentar” ese pretendido
orden.
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