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n los profundos y negros soca-
vones de las minas de estafio de
Bolivia habita desde tiempos in-
memoriales un personaje de gre-
da, con bigote y ojos grandes, la
boca abierta y la nariz ennegre-
cidas por los cigarrillos, con ojos
grandes, y un cuerpo cubierto con adornos diferen-
tes. Sentado en un trono, con las manos extendidas
para recibir ofrendas, con las piernas flexionadas y
con pies calzados con las botas tipicas de los mine-
ros, mostrando un erecto y largo pene como signo
de fertilidad. Los socavones de la mina son su rei-
no. Es el famoso Tio, el diablo, aunque ningin mi-
nero se refiere a él con ese nombre, sino con la
designacién mis afectuosa de Tio, acompanado
muchas veces de nombres de pila. Es, por consi-
guiente, una divinidad maligna, pese a que los mi-
neros no se refieren a él como supay, la palabra
quechua para designar al diablo, pese a que tam-
bién la traduccién de supay por diablo fue el resul-
tado de traducciones y transacciones idiomdticas
poco convincentes. En quechua, recuerda Estens-
soro (2003: 105-110) no existe una palabra para
designar malo, mientras que supay se definid_ini-
cialmente como trasgo (duende y espantajo), fan-
tasma, la sombra de la persona, de apariciones pero
no de seres sobrenaturales, de los muertos que es-
tdn en las sepulturas” y que se le aparecen a sus
deudos para decirles si cumplen o no sus obligacio-
nes para asegurarles el descanso eterno. En cam-
bio, sefiala Estenssoro, una misma rafz, nuna era
empleada para significar espiritu, alma, dngel, como
demonio, de tal manera que si en la lengua nativa
se termind limitando el uso del nuna, o su variante
runa, para designar al hombre, la opuesta diaboli-
zacién del supay fue el resultado de una politica de
la traduccién acorde con las condiciones cambian-
tes de la evangelizaci6n. _
Divinidad maligna, pero cuya ambivalencia
entre el Bien y el Mal hace que no se limite a produ-
cir el dafio, sino que es al mismo tiempo protector
de la vida de los mineros frente a los accidentes
inevitables del trabajo en las minas, ademds de ge-
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nerar prosperidad al permitir el descubrimiento de
vetas ricas de mineral de estano o de plata. Para
prevenir lo primero (los desastres) y para fomentar
lo segundo (la riqueza y la proteccion) el Tio debe
ser objeto de culto y de homenajes, de ch'allas, de
pagos, aquellos ritos ancestrales con los cuales los
hombres de Los Andes reconocen y agradecen la
generosidad de la pacha-mama, la madre tierra.
Esas ofrendas son muiiltiples: los martes y los vier-
nes, al entrar y salir de las minas los mineros le
ofrecen hojas de coca, k'uyunas (cigarrillos), bote-
llas de aguardiente para aplacar su sed. Ademis,
cada martes de carnaval los mineros ch'allan la
mina, rociando el suelo con chicha, alcohol o cer-
veza, envuelven su cuello con serpentina y colocan
bebidas y comida alrededor del trono del 7io, mien-
tras que en la vispera del primero de agosto, le brin-
dan un k'araku, una ofrenda que consiste en el sa-
crifico de alguna llama o alpaca y cuya sangre es
esparcida por las paredes de los socavones. Otras
veces la wilancha, o sacrificio de sangre de un au-
quénido, adopta una forma distinta: “los mineros
colocan una llama viva, con los aditamentos de fies-
ta, sobre una vagoneta, cargada de ofrendas dulces
e impregnada de alcohol y querosene que es en-
cendido al tiempo que se empuija el vagén hacia las
profundidades de la mina” (Ferndndez Judrez, 2000,
30). El animal sacrificado hace parte del banquete
ceremonial de los participantes, y los restos son
enterrados como parte del “pago” al socavén.

Es en los carnavales que el 7io sale de las mi-
nas, disfrazado de Lucifer para bailar con los otros
diablos, cubierto de una capa de terciopelo que es
la envidia de danzantes y espectadores del carna-
val. La capa bordada con hebras de oro y plata estd
cubierta con serpientes, sapos y dragones, mientras
su vestido vislumbra con lentejuelas y cristales des-
tellantes. Portan una mdscara que inspira miedo y
terror, con dientes feroces y orejas puntiagudas, con
ojos movedizos que destellan rayos en la noche y
colores fuertes en el dia, es decir un atendo que
enfatiza su preeminencia en el reino del Mal. El Tio
y sus ritos aluden a una clara procedencia occiden-
tal, profundamente mimetizados como consecuen-



cia del contacto con la cultura andina, lo que pro-
bablemente explica la familiaridad con la que lo tra-
tan los mineros. Ritos y ofrendas, en otras palabras,
permiten controlar las fuerzas del mal, devuelven a
la tierra y al subsuelo, en un acto de reciprocidad,
los minerales que se retiran de los socavones, al
mismo tiempo que terminan incluyendo al Tio en
espacios de sociabilidad festiva.

Conviene senalar, no obstante, que el interior
de la mina es un espacio fundamentalmente mascu-
lino, porque sélo incluyen al Tio y a los mineros.
Las mujeres tienen la prohibicién terminante de in-
gresar a las minas, porque su presencia es sinénimo
de desgracias y que las vetas desaparezcan, exclu-
sién que igualmente comparten con los curas. Esta
prohibicién no sélo rige para las actividades labora-
les, sino también para las ceremoniales. Las palliris,
las mujeres que escogen el mineral de entre los des-
hechos y que con frecuencia son viudas de los mi-
neros, deben por lo mismo trabajar fuera de las mi-
nas. Los tios y los diablos no son por cierto una
especificidad de las minas de Potosi y de Oruro,
sino que con nombres diversos estin igualmente
presentes en otros socavones de las extensas mon-
tanas andinas. Por ejemplo, en Cerro de Pasco, Ti-
clio, Morococha, o Casapalca, para mencionar los
principales yacimientos mineros de la sierra central
del Peri, un personaje semejante es el muqui, el
demonio a quienes los mineros atribuyen caracte-
risticas y potestades semejantes, y ante quien es
necesario invocar la proteccién o alejar el mal que
conllevan a través de pricticas rituales.

¢Pero qué significado tiene la presencia de dia-
blos, tios, muquis en las profundidades de los soca-
vones de Los Andes, con las ceremonias y ritos ads-
critos a su culto, y cuiles son sus implicaciones para
la comprensién del orden natural y social de las
sociedades de montaia?. Para empezar, habria que
reconocer, como recuerda Godelier (1973, 330) a
propésito del razonamiento de Marx y de Engels,
que el pensamiento primitivo piensa espontinea-
mente la naturaleza de manera analégica al mundo
humano, y cuando se pregunta sobre el contenido
y la forma de estas analogias postula que ellos re-

presentan las fuerzas y realidades invisibles de la
naturaleza como sujetos, es decir como seres dota-
dos de conciencia, de voluntad, comunicindose
entre ellos y con el hombre. Para Godelier las con-
secuencias fundamentales de esta representacién
analdgica e ilusoria son dobles. Por una parte, la
religién, como mis tarde la ciencia, se presenta
como un medio y una voluntad de conocer la reali-
dad, de explicarla, es decir de dar cuenta del enca-
denamiento de las causas y de los efectos que fun-
dan el orden de las cosas; por otra, la religién —
porque ella representa estas causas bajo una for-
ma humana, es decir como seres dotados de una
conciencia y de una potencia superiores a las del
hombre pero andlogas a ellas- se presenta inmedia-
tamente como un medio de accién sobre estos per-
sonajes ideales, anilogos al hombre, por consiguien-
te capaces de escuchar, de entender sus llamados y
de responder favorablemente. Por esta razén, con-
cluye Godelier, toda representacién religiosa del
mundo es inseparable de una prictica (imaginaria)
sobre el mundo, aquella de la oracién, del sacrifi-
cio, de la magia, del ritual. Godelier sugiere tam-
bién que la religién no es solamente accién sobre el
mundo sino también accidn sobre si ejemplificado

“por el hecho que todo ritual, toda préctica mégica,

se acompana de alguna restriccion o de alguna pro-
hibicién de parte de quien lo oficia o del piblico, v
en ese sentido la accién religiosa implica y pone en
movimiento una accién del hombre sobre si mismo
para comunicarse con estas fuerzas, alcanzarlas, y
hacerse escuchar y obedecer por parte de ellas.
Marx y Engels habian afirmado que para la
humanidad primitiva la naturaleza y la sociedad
revisten espontineamente formas fantdsticas, mis-
ticas, es decir sagradas, de tal modo que ahi se en-
contraria la fundamentacién teérica del rol central
que la ideologia religiosa juega en el desarrollo de
las formas de conciencia y de lucha politica, y de
ahi su insistencia sobre el papel politico de las he-
rejias religiosas y de las formas religiosas de la lu-
cha politica. Con estas premisas Godelier, apoyin-
dose en La Pensée Sauvage y en las Mythologiques
de Lévi-Strauss, intenta el esbozo de una teoria ge-
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neral de la ideclogia proponien-
do que de la misma manera que
se piensa la nawraleza por ana-
logia, v que la nawraleza no pue-
de aparecer en la conciencia de
: los hombres sino como dominio
j“m“m de fuerzas superiores al hombre,
H‘* el fundamento de esta aparicién
de la naturaleza se encuentra al
exterior de la conciencia. “Es ob-
jetivo y no subjetivor Reposa so-
bre y expresa un cierto tipo de
relaciones sociales de los hombres entre ellos y la
naturaleza...(Por consiguiente) el pensamiento se
representa al mundo inhumano (naturaleza), o las
causas ocultas del mundoe humane Chistoria), analé-
gicamente a las relaciones de los hombres entre
ellos” (Ibid, 337-338). Apoyindose en las investiga-
ciones de Lévi-Strauss, Godelier afirma que las rela-
ciones de parentesco son las que constituyen el ar-
mazon, el esquema sociolégico de organizacién del
mundo mitico, esquema que “no se puede deducir
ni de la naturaleza ni de los principios formales del
pensamiento. No se puede obtener sino del mismo
contenido de las relaciones sociales de las socieda-
des primitivas. Tiene pues su fundamento en fa so-
ciedad a una etapa determinada de su desarrollo
histérico™ (1bid, 338-339).

Este nicleo material en el dominio de lo ideal,
para citar las conclusiones de otro libro importante
de Godelier (1984) si bien abre una pista para Ia
comprensién de las relaciones de los hombres de
Los Andes con su mundo sobrenatural, no agota
todas las dimensiones de esta articulacién. Los An-
des, en efecto, desde las cilidas playas del Caribe
colombiano y venezolano hasta los fiordos gélidos
de la Tierra del Fuego son una cadena de montanas
que se extiende a lo largo de 4500 millas y figuran
entre las mis altas del planeta (Bernbaum, 1990), y
fueron el asiento de las mis importantes civilizacio-
nes del Nuevo Mundo, empezando por Chavin de

Hudntar, a fines del segundo milenio antes de nues-

ira era. Los hombres de Chavin, como los de Ti-
ahuanaco, y los del Tawantinsuyo mis tarde, vincu-
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laron a esas majestuosas montaias como el inicio
de sus origenes, y el albergue natural de sus dioses,
a quienes en reconocimiento les brindaban ofren-
das y sacrificios humanos como la institucién del
capacocha lo evidencia.

El espacio y el tiempo, como Pease (1991) lo
reconoce, eran sagrados y tenian una explicacién
mitica y una representacion ritual. Su concepcitn
del espacio estuvo informada por el principio del
dualismo y por el cual las dos mitades contrapues-
tas eran el banan (arriba) y el wrin (abajo). A su
vez, el mundo aparecia como integrado por tres pla-
nos: banan pacha (el mundo de arriba), kay pacha
(el mundo de aqui), y urin pacha (el mundo de
abajo). Pachamama era la divinidad de la tierra,
que vive en las montanas o bajo tierra, v es la pro-
veedora de los alimentos. Frente a Pachamama, en
el marco de esta concepcitn dualista, el dios del
mundo de arriba parece ser Wiracocha, el dios crea-
dor andino. Luego de la fundacién, Wiracocha se
desvanece, y su lugar es tomado por el Inti, el sol,
siendo el Inka su hijo. Si bien eran Pachamama y
Wiracocha las principales deidades, no eran sin
embuargo las dnicas, y muchas veces adoptaron nom-
bres regionales distintos. Pero ademis habia dioses
mis locales como las buacas, nombre que indistin-
tamente refiere a los dioses secundarios como a los
lugares del culto.

Entre las diferentes versiones de los mitos de
origen, la versién ofrecida por Juan de Betanzos en
su Suma y Narracion de los Incas (1551) y comen-
tada por Sabine MacCormack (1991, 108-110), al
parecer traduce ¢on mayor fidelidad lo que sus in-
formantes le contaron cuando residia en el Cuzco.
En ellos, el Creador fue Contiti Wiracocha, percibi-
do como una deidad individual o como un grupo
de deidades. La gente que vivia en tiempaos lejanos,
cuando no habia luz, adoraba a otro dios. Pero en
Tiahuanaco el Creador Contiti Viracocha creé el sol
y el dia, la luna y las estrellas, y convirti6é en piedras
a los primeros habitantes en represalia por haberlo
ofendido. Con esas piedras produjo muchos tipos
de gente, con senores, mujeres embarazadas y ni-
fios en cuna, quienes fueron enviados por los otros



viracochas a las cavernas, montafas y rios de dife-
rentes partes del Perd para poblarlos. Terminé en-
viando otros dos viracochas, uno a Condesuyo y el
otro al Antisuyo, mientras que él mismo se dirigio al
Cuzco por el camino real. En el Cuzco, Viracocha
crea un principe, Alcabicca, senalando que mis tar-
de surgirin “orejones”, es decir Incas, para terminar
desplazindose hacia Puerto Viejo, en el norte, para
reunirse con su gente y desaparecer.

Betanzos informa igualmente que antes de los
Incas el Cuzco era un pueblo con treinta pequenas
casas, gobermnados por Alcabicca. Pero que en ese
tiempo de la cueva de Pacaritambo salieron cuatro
hermanos con sus hermanas, quienes cerca de Gua-
nacaure empezaron a sembrar los campos. Uno de
los hermanos, Ayar Cachi, convirtié tres montaias
en llanuras, pero fue encerrado con engafos por
sus hermanos en el cerro de Pacaritambo. Los res-
tantes, con sus hermanas, se desplazaron a Matagua
para divisar desde ahi el valle del Cuzco. Uno de los
hermanos, Ayaruchu, se queds en el cerro de Gua-
nacaure para hablar con su padre, el Sol, y ser obje-
to de culto, volando luego al cielo para volver con
el anuncio que el Sol habia ordenado que su her-
mano Ayar Manco, conocido més tarde como Man-
co Capac (el mitico fun-
dador del Tawantinsuyo),
conduzea a sus hermanos
¥ Ayarauca, el hermano
sobreviviente, para poblar
el Cuzco. Ayaruchu se
convirti6 luego en piedra,
mientras que Manco Ca-
pac eligi6 como su lugar
de residencia el futuro Co-
ricancha, el templo del
sol. Muy pronto su tltimo
hermano muere, mientras
que Manco Capac fue a su
vez reemplazado por Sin-
chi Roca, quien tomé
como esposa a Mamaco-
ca, hija del senor del pue-
blo cercano de Zano.

Las montanas y los cerros son, entonces, luga-
res sagrados por ser de dénde salieron los padres
fundadores y son, por lo mismo, referentes centra-
les de una identidad mitica que fue a su vez histéri-
i a su manera. Como lo recuerda Rappaport (1998),
la oposicién entre mito e historia, las dos variantes
de la memoria colectiva, empieza a perder su radi-
calidad anterior, tanto desde la Historia como desde
la Antropologia. White (1973) ya habia afirmado que
el contexto mitico es el resultado de la imposicién
del mismo lenguaje usado por los historiadores,
mientras que en Antropologia se reconoce que las
metiforas o las imdgenes miticas se utilizan para
representar y para explicar acontecimientos histéri-
cos. Objetos de cullo, ademds, para honrar esa tra-
dicién, para pedirles su proteccién, para reciprocar-
les con sus ofrendas las riquezas retiradas de la tie-
rra. Habitats de dioses y espiritus como los apus,
los wamanis, los aukis, los achachilas, los mallkus,
senderos sagrados atravesados por los caminos del
Inka, o de peregrinaje y trashumancia perennizadas
por apachetas, senales de piedra, escalonadas de
ramo en tramo. Pero también, y de manera com-
plementaria, morada de los muertos y sus buacas,
en una civilizacién cuyo culto constituye una clave

e importante para entender
el ascenso y la caida del
sistema imperial Inka.
Ocurria que las pricticas
de la berencia-partica en-
tre los Inka, asi como el
culto de los ancestros, su-
ponian un gasto constan-
te que se traducia en la
necesidad de mayor ex-
pansién territorial. Adn
cuando este proceso era
legitimado por la religién
del Estado, y era un me-
canismo importante de
movilidad social para los
guerreros distinguidos, te-
nia serias limitaciones. El
reclutamiento de hhombres
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en edad productiva para el ejército imperial afecta-
ba la economia, mientras que los depésitos de ali-
mentos se agotaban en su sustento. El Estado inten-
16 encontrar diferentes soluciones para paliar estas
dificultades. Una de ellas fue la abolicién del culto a
los ancestros que intenté Huascar, el dltimo Inka,
con el fin de no seguir drenando mis recursos para
el mantenimiento de las buacas de los muertos.. El
rechazo a esta medida por parte de las panacas, los
linajes clinicos de los muertos, signific6 que Huas-
car perdiera el respaldo del Hurin Cuzco, la mitad
que incluia a los emperadores desde Inca Roca, con
su consiguiente adhesién a su rival Atahualpa, en el
contexto de una guerra civil sin precedentes (Boni-
lla, 2002, 355-361).

Puede, en este contexto, ficilmente imaginar-
se lo que significé en la conciencia de los hombres
de Los Andes la extraccién de las 181 toneladas de
oro y las 16 mil toneladas de plata que en los cilcu-
los de Elliot (1989, 19) represents sélo las remisio-
nes legales hacia Espana, y para Gnicamente la pri-
mera centuria y media de la colonizacién. Los espa-
fioles fueron relacionados con el oro y la plat,
metales que no tenian ningiin valor utilitario antes
de la conquista, y cuyo desconcierto lo expresé elo-
cuentemente en un parrafo de la carta de milfolios
que el cronista indio don Felipe Guaman Poma de
Ayala ([1613], 1936, fol.69)  escribi6 al rey Felipe
IIl en 1615, reproduciendo la pregunta que Huayna
Capac formula al espaiiol Candia: Cay coritacho mi-
cungi-;“Este es el oro que comes™, y la respuesta
del espanol “este oro comemos”.

Pero en la conquista espaiiola de Los Andes
no se buscé solamente el control de los cuerpos y
de las riquezas de estos territorios, sino también el
control de las almas. Esta conquista espiritual, o
esta colonizacion del imaginario, para evocar los
titulos de los importantes libros que consagraran a
esta cuestion Robert Ricard y Serge Gruzinski fue
mucho més problemitica de lo que se esperaba y
cuyo resultado es motivo adin de controversia. Con-
ceplos como aculturacion, sincretismo, adaptacion
en resistencia han sido sucesivamente utilizados
para dar cuenta del choque y de las consecuencias
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de dos concepciones religiosas del mundo, y cuyo
resultado en el largo plazo es lo que se observa en
las pricticas y en los ritos de los mineros andinos, o
en festividades importantes como la del Corpus
Christi en el Cuzco de ayer y de hoy (Dean, 2002).
Es decir, simbolos y ritos polisémicos que combi-
nan, en funcién de coyunturas histéricas precisas,
las tradiciones andinas y las del Occidente: santos
de la Iglesia catdlica con huamanis, conceptos ca-
télicos del Bien y del Mal debidamente recontex-
tualizados en funcién de las nuevas experiencias y
de la opresién impuesta sobre los indios, mesas, o
misas, para el pago a la tierra y los socavones, pero
cuyo referente catélico esconde mal la continuidad
de los ritos del pasado. Y es este el entorno del 7io
y de los diablos de Potosi y de Oruro, o de los
mugquis de la serrania peruana. Son claramente fuer-
zas malignas, pero cuya domesticacién a través de
las ofrendas, permite la proteccién de la vida de los
mineros y la expansién econémica, en el marco de
un intercambio profundamente desigual, a ravés de
la explotacién de los recursos mineros y su inclu-
sién en el proceso productivo de sus economias.
En sociedades como la de Los Andes religién y
politica son dimensiones completamente enlazadas.
Fueron June Nash (1979) y Michael T. Taussig (1980
quienes en sendos libros pioneros mostraron la arti-
culacién de estas creencias miticas en la estructura-
cién de la conciencia y de la praxis politica de los
mineros bolivianos, quienes fueron la fraccién mads
educada en términos politicos en el conjunto de la
clase obrera latinoamericana, por lo menos hasta la
promulgacion del decreto 21060 de estabilizacién
econdmica promulgado en 1985 por el presidente
Victor Paz Estenssoro, que implicé la unificacién
del tipo de cambio paralelo con el oficial, seguido
por severas medidas de austeridad fiscal que pro-
dujeron el despido de 21 mil de los 27 mil mineros
con los que contaba hasta ese momento la Corpora-
cibn Minera de Bolivia (Comibol). Para Nash, su
cultura tradicional andina, y el culto al Tio en los
socavones, fueron los pardmetros a partir de los
cuales los mineros fortalecieron atin més una soli-
daridad bidsica nacida espontineamente de la con-
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viccion que se necesitaban unos a otros para en-
frentar més eficientemente los dramiticos riesgos
laborales comunes. Y que esa solidaridad, cimenta-
da por la complicidad colectiva en el culto de los
dioses de los socavones, creaba el piso mas durable
para resistir y rechazar con mis éxito las imposicio-
nes de los barones del estafio, o de los buréeratas
publicos cuando las minas fueron nacionalizadas en
el contexto de la Revolucién Nacional Boliviana
de1952.

Taussig, apelando al paradigma marxista,
s5ostiene,

“..con la conquista, la cultura indigena no solo
adsorbio sino que también transformé la mitolo-
gia cristiana. La imagen del espiritu del mal yel
mito de la redencion fieron redefinidos para dar
expresion poética a las necesidades de los opri-
midos. Los simbolos cristianos vinieron a mediar
la pugna entre civilizaciones opueslas y eifre
Jormas conflictivas de aprebender la realidad.
Con el avance de la produccion capitalisia, como
en las minas de hoy, el terreno conquistado se
ha expandido para incluir el significado del tra-
bajo y de las cosas promovidas por la vision ca-
Ppitalista del mundo, especialmente la Jetichiza-
cion de las mercancias y la alineacion de las
personas. En contra de esa estrictura mitica los
mineros ban desarrollado sus propios ritos de
produccion. Estos ritos redefinen el simbolismo
de la produccion mercantil, lo que conlleva una
sabiduria poética y una vision politica diferen-
tes. Estas dan testimonio de una conciencia quie
resiste creativamentie la cosificacion que el capi-
talismo impone, justo como los sindicatos de mi-
neros y la bistoria politica del siglo XX ofrecen
una amplia prueba de su militancia socialista.
Los ritos de los mineros incorporan el legado de
la tradicion: una forma preestablecida de ver el
mundo que estructiira nuevas experiencias. Fs-
las nuevas experiencias, a su vez, transforman
la tradicién; incluso fodavia, esta verdadera
transformacion expresa el significado, en térmi-
nos de bistoria, del presente. Los ritos mineros
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represenian, portaiio, la expresion condensada
de la bistoria mitolégica, compuesta de tensio-
nes que trascienden dicha historia” (Taussig,
1980, 227).

Es decir, la actividad minera es el escenario de
la transformacién de los valores de uso de las mer-
cancias en valores de cambio, con la consiguiente
fetichizacién de esa mercancia-dinero en la medida
en que se profundiza la transformacion capitalista
del sector. El culto al Tio traduce entonces la resis-
tencia a esa alienacién y explotacién por parte de
los mineros.

En uno como en otro caso, tanto Nash como
Taussig reconocen la centralidad de la cultura tradi-
cional andina como el campo desde el cual los tra-
bajadores elaboran los mecanismos de resistencia a
su explotacién y a su alienacién. El culto al Tio de
las minas construye una identidad, fortalece una so-
lidariclad, a la vez que su ambigiiedad de represen-
tar el Bien y el Mal los protege y les ofrece la coar-
tada frente a las desgracias. Por estar ese culto an-
clado en lo més profundo de la memoria histérica,
no es por lo mismo casual que se constituya en uno
de los vectores centrales de su conciencia. Por otra
parte, la peculiar emergencia del capitalismo en el
sector minero de Los Andes estuvo acompanada de
una violencia similar o mayor a lo ocurrido en la
Inglaterra victoriana, sélo que esa experiencia no
encontrd un testigo como Dickens, y en ese contex-
to la analogia utilizada por Taussig para capturar
este proceso aludiendo al desdoblamiento de la
mercancia es pertinente. 56lo que ese proceso ni
fue ni lineal ni con un dnico desenlace. Los buac-
chilleros (pastores) en las estancias andinas de la
sierra central, los mismos mineros de Bolivia, los
fundidores del metal, los arrieros y los trajinantes,
lograron con sus luchas imponer condiciones de tra-
bajo compatibles con su condicién campesina para-
lela, al mismo tiempo que mantuvieron su dignicdad
¥ Su esperanza.

Dos comentarios finales son pertinentes en el
contexto de esta discusion. Estas pricticas rituales
de los mineros, permitieron de manera paraddiica
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una socializacién politica por fuera de los canales
convencionales, frente al desconcierto de sindica-
listas y funcionarios politicos de la izquierda con-
vencional. Y esa impermeabilidad obedece a la fuer-
que atn tiene la cultura tradicional andina, la
que permite a actores sociales como los mineros a
estructurar una conciencia social de resistencia mis
efectiva apelando justa-

el coro andnimo del drama (... La fuerza de los
revolucionarios 1o esid en su ciencia, esid en su
fe, en su pasion, en su voluntad. Es una fuerza
religiosa, mistica, espiritnal. Es la fuerza del
Mito(...) Los motivos religiosos se ban desplaza-
do del cielo a la tierra. No son divinos, son bii-
manos, son sociales (...) Los profesionales de la

inteligencia no en-

mente a sus parimetros
centrales. Uno de los
pensadores peruanos =
que percibié con profun-
da perspicacia esta si-
tuacion fue José Carlos
Mariitegui, lo que por
cierto le valié en su tiem-
po el anatema y la con-
dena de los burécratas
de la Il Internacional.
Escribia en Ef Hombre y
el Mito, un texto de 1925,

“todas las investigacio-
nes de la inteligencia
contempordnea sobre
la crisis mundial des-
embocan en esta nnd-
nime conclusién: la
civilizacion burguesa
stifre de la falta de un
mito, de nna fe, de
nna esperanza. Falta
que es la expresion de
su guiebra material
(...) Pero el bombre,
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contrardn la fe, lo en-
conirardn las multitn-
des” (Citado por A.
Quijano, 1991, 9-13).

De ahi la adhesidn
paraddijica y consecuen-
te de Maridtegui al So-
rel de las Reflexiones so-
bre la Violencia, y la
formulacién precisa, lle-
vada en vilo por gene-
raciones de militantes,
de que en el Peri ese
mito movilizador resul-
ta de la fusion del so-
cialismo con los indios.
“Una conciencia revalu-
cionaria indigena, escri-
bia Maridtegui en “Ef
Problema de las Razas
en la América Latina
presentada en Buenos
Aires en junio de 1929
como pcnencia ante la
Primera Conferencia La-
tinoamericana, tardari

como la filosafia lo de-
fine, es un animal me-
tafisico. No se vive fecundamente sin una con-
cepcion metafisica de la vida. El mito mueve al
bombre en la bistoria. Sin un mito la existencia
del bombre no tiene ningiin sentido bistorico.
La bistoria la bacen los bombres poseidos e ilu-
minados por una creencia superior, por tina es-
peranza super-bumana; los demds bombres son

quizds en formarse;

pero una vez que el in-

dio haya hecho suya la idea socialista, le serviri con

una disciplina, una tenacidad y una fuerza, en la

que pocos proletarios de otros medios podrin aven-
tajarlo” (€itado por A. Quijano, 1991, 227).

El segundo comentario se refiere al papel de

esta cultura tradicional como rampa para el desa-

rrollo y el crecimiento. Esti hoy ampliamente docu-
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mentado la utilizacién de estos mecanismos de soli-
daridad por parte de la poblacién andina para ate-
nuar las consecuencias de las crisis persistentes, ya
sea a través del disefio de formas nuevas de coope-
racion productiva, de reduccion de los costos a tra-
vés de la socializacidn de multiples servicios, o a
través de la puesta en marcha de mecanismos de
distribucién de bienes y servicios que eludan al mer-
cado. Ademdis, las recientes y masivas moviliza-
ciones de la poblacién indigena del Ecuador y de
Bolivia han colocado con claridad un concepto de
desarrollo opuesto al de la burocracia internacio-
nal, basado en la proteccién y en la defensa de re-
cursos no ficilmente renovables, y en la equidad
de la distribucién de los resultados del proceso pro-
ductivo. Pero para volver a la experiencia de los
mineros de Bolivia con el Tio, y asumiendo la pre-
misa de Brenner (1976) que el conflicto es la base
del crecimiento, la lucha de los mineros en contra
de su alienacidn, el cuestionamiento a la desnacio-
nalizacién del control de los recursos mineros, asi
como el rechazo a la apropiacién privada y mono-
polica de la renta minera, son también expresiones
de una lucha por un tipo de desarrollo, por cierto
diferente y opuesta a lo que es de buen gusto pre-
gonar en estos tiempos, pero no por eso deja de ser
también una apuesta por otro desarrollo.

@ 8 8 &8 88 SRS RSN
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