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Una de las formas de expresion y comunicacion estética, no escritas, mas llamativa de
los habitantes de toda la sierra andina son las fiestas. Este ensayo se centrara en dos
fiestas del ambiente urbano: el Carnaval de Oruro en Bolivia y la Fiesta de la Virgen de
la Candelaria en Puno, Perd. Ambas fiestas estan vinculadas a leyendas o mitos.
Muchos de ellos han sido transformados o incluso inventados segun los intereses de
algun sector social, por lo general poderoso y dominante en el terreno politico y
economico local. Oruro tiene alrededor de 220.000 habitantes y Puno unos 125.000.
Ambas urbes son capitales de departamentos del mismo nombre, encontrandose las
dos en la zona altipldnica a mas de 3.700 msnm. Las fiestas son el evento cultural
dominante en ambas regiones, y quien no participa activamente en ellas —y en un lugar
prominente— tendra grandes dificultades de mantener o de ascender a una posicién de
liderazgo social o politico local. El analisis de la evolucién histérica y actual de las
fiestas es una de las principales bases para comprender las culturas andinas tanto las
indigenas como las mestizas y, por ende, su posicionamiento frente al mundo. Son
culturas que no se expresan en primer lugar a través de la escritura, y que no
transmiten sus valores, su saber y su historia necesariamente en libros o academias y
gue —ya desde antes de la conquista espafiola— han ido procesando influencias y
aportes de otras culturas.

Este articulo versara sobre un aspecto determinado de estas fiestas: los mitos
supuestamente prehispdnicos. Estos mitos muchas veces se utilizan para interpretar
una de las representaciones de danza y teatro emblematicas del Altiplano, la Diablada.

Un tema que esta estrechamente vinculado con la creacién —o por decirlo en alusién al



término de Hobsbawm-— con la invencién de las tradiciones y, sobre todo, con la
construccion de las identidades regionales o incluso nacionales. Para una mejor
comprensién de la transformacién y cambiante funciéon de los mitos, y para poder
descifrar las claves de la Diablada, en primer lugar se hara referencia al desarrollo
histdrico y a la importancia actual de las fiestas. Luego, se abordaran los origenes, las
funciones histéricas y actuales de la Diablada asi como sus lecturas contradictorias en

el Altiplano peruano-boliviano.

Importancia y funcidn de las fiestas de Oruro y Puno
El Carnaval de Oruro nace después de la Gran Rebelidn a finales del siglo XVIII como
una fusion de la fiesta de carnaval —de la cual hoy no quedan muchas huellas— con una
fiesta en homenaje a la virgen asignada en tiempos coloniales a los mineros, la Virgen
del Socavén, cuyo otro nombre de advocacion es Virgen de la Candelaria. A su
equivalente punenfa, la Fiesta de la Candelaria, se la conoce en su forma actual —con
procesiones acompanadas de grupos de musica y baile— desde finales del siglo XIX.
Ambas han sido hasta la segunda mitad del siglo XX pequefnas fiestas
marginadas y mal vistas por las élites urbanas. Hasta ese entonces sus protagonistas —
muchas veces de procedencia campesina-indigena— habian sido, sobre todo, miembros
de gremios, trabajadores, artesanos y pequefios comerciantes. Su presentacién publica
con conjuntos de danzas y musica persiguio, entre otros, el objetivo de establecerse
como grupo social en el medio urbano y fomentar una identidad nueva en un
ambiente bastante hostil. Después de los profundos cambios politicos y sociales
producidos en los dos paises en la segunda parte del siglo XX, también las dos fiestas
han experimentado una enorme transformacion®. Desde entonces, los protagonistas
de ambas fiestas son las —mas o menos— nuevas élites locales: los mestizos y los cholos
adinerados. Ellos se apropiaron de estas fiestas con la clara intencion de demostrar,

legitimar y defender en el plano simbdlico su creciente poder social, politico y

! Se refiere aqui a la asi llamada Revolucion de 1952 en Bolivia con su subsiguiente discurso que
pretendié formar una nacidn mestiza, a las reformas del gobierno del general Velasco en Peru desde
finales de los afos sesenta, asi como los movimientos migratorios masivos del campo a las ciudades, la
integracion del campo al mercado capitalista, la difusion de medios de comunicacidon masiva y un mayor
acceso de la poblacidn a la educacién formal.



econdmico. Las fiestas se convirtieron desde entonces en el escenario idéneo para su
puesta en escena con simbolos ostentosos y llamativos de fuerza y poder.

Para que las fiestas cumplan su funcién de escenario de los mestizos y los
cholos acomodados, todo el mundo debe interesarse por ellas, y de hecho, miembros
de todos los grupos étnicos y sociales participan en esos eventos buscando una mayor
aceptacion social. Por medio del tipo de representaciones de danza y teatro cada
grupo busca visualizar su posicidn social, real o anhelada. Pero son los conjuntos
urbanos establecidos los que se aseguran la mayor atenciéon con sus actuaciones
espectaculares, dejando en un segundo plano a los demas, y fortaleciendo su primacia
también en el plano simbdlico. Ese mecanismo de distincion y distanciamiento
funciona gracias a la innovacion constante de las representaciones, los trajes y las
mascaras que, en su mayoria e irénicamente, son de origen indigena (aymara y
guechua). En la segunda mitad del siglo XX ambas fiestas se convirtieron en eventos de
importancia nacional, lo que aumentd su valor social y permitié contar con una
asistencia mds masiva. Hoy en dia, on transmitidas por la televisidn, se ven fotos de
ellas en todos los periddicos, se han convertido en un incentivo para el turismo y —por
el dinero que mueven— compensan en cierto modo la falta de una potente industria

local.

La Diablada
La representacién mds emblematica con que se identifica a Oruro y Puno es sin duda la
Diablada, que aqui se contemplara como una versiéon andina de un auto sacramental
espanol con el titulo “Los Siete Pecados Capitales” o “San Miguel y los Diablos”.
Fragmentos de tales espectaculos se ven también hoy, sobre todo en Cataluia, al igual
que en algunas otras partes de Espafia (Agromayor, 1987; Amades i Gelats, 1954;
Belascoain, 1988; Sanchez Gdmez, 1995). Una version andina de un auto sacramental
significa que desde tiempos coloniales han sido integrados en la representacion
continuamente varios elementos de la estética y cosmovision de las siempre
cambiantes culturas andinas.

El auto sacramental espafiol fue importado por los misioneros en la época
colonial temprana para apoyar su objetivo de cristianizar a los pueblos conquistados.

Su argumento central es la lucha exitosa del arcangel San Miguel contra los siete



pecados capitales, representados por diablos, o bien dngeles caidos. Con este método
teatral impactante y didactico, los misioneros ademas pretendian inculcar a la
poblacién andina los conceptos del Bien y del Mal, conceptos que en esa forma
dicotédmica no se encontraba en la filosofia andina. Al contrario de la religién catdlica,
segun la cosmologia andina, no existe nada que sea visto como absolutamente bueno
o malo, ya que con las fuerzas sobrenaturales hay que entrar en un proceso de
negociacidon porque ellos pueden tanto apoyar a los seres humanos o, por el contrario,
pueden complicarles las cosas.

Aqui vamos a considerar que la Diablada es una herencia cultural comun del
Altiplano peruano-boliviano que ha tomado diferentes vias de desarrollo en Oruro y en
Puno, sobre todo a partir del proceso de industrializacion y de crecimiento urbanistico
a principios del siglo XX. El auto sacramental original fue reducido en los ultimos siglos
a un espectaculo pantomimico danzado, del cual sélo en Oruro se conserva una
versién dialogada (Beltrdn Heredia, 1956 y Fortin de Ponce, 1961). En cada época
existieron y existen lecturas contrarias e interpretaciones polémicas de su origen y
funcién segun la posicién ideoldgica y sociocultural de los actores, del publico y los
académicos, que muchas veces intentan utilizar esta representacion como signo de

legitimidad cultural y ganar con ella terreno en el plano simbdlico.

La interpretacion de la Diablada en Puno
En Peru se ha estudiado poco los origenes y la evolucion de la Diablada. Sélo unos
cuantos autores indigenistas (Barrionuevo, Garcia, Portugal Catacora, Merino de Zela 'y
Vellard) relacionan la versién rural-indigena de esta representacion con creencias y
practicas prehispanicas, al igual que Cuentas Ormachea, que es el Unico autor que
aplica esa misma lectura también a la Diablada urbana-mestiza. Todos ellos
interpretaron la decoracién de las mascaras con figuras zoomorficas, asi como la
introduccion del papel de diversos animales en la Diablada como una integracion de
rituales y simbolos de fertilidad o de danzas de la caza prehispdnicos.

Otros autores entienden a los personajes diabdlicos de esta representacion
incluso como una continuidad de la cultura andina prehispdnica, porque ven en ellos
una personificacién de poderosos seres que habitan en las minas. En este sentido, los

argumentos de Lafrance apuntan a una lectura de la Diablada como un discurso de



resistencia de la poblacidn andina, una opinidén que aqui no se comparte: “La asimetria
entre los dos mundos antagdnicos sigue presente, expresada por un ritual que
representa la perduracién de creencias prehispanicas que pudieron disfrazarse frente a
la opresién catdlica” (Lafrance, 2003: 277). Sin embargo, y por lo general, en las
lecturas peruanas de la Diablada, el elemento prehispanico jugd un papel muy poco

importante.

La interpretacion de la Diablada en Oruro

Al contrario de lo que sucedié en Perd, desde los afios veinte del siglo pasado muchos
indigenistas bolivianos comenzaron a interesarse por las fiestas y las representaciones
populares, y se iniciaron los primeros trabajos de la mal llamada folklorologia. Las
mascaras de la Diablada se explicaron a raiz de las distintas versiones del mito de Wari.
A éste y a otros mitos prehispdnicos se remiten también varios autores bolivianos
como B. Augusto Beltran Heredia, Guillermo Francovich, José Victor Zaconeta o
recientemente Victor Montoya. Desde entonces, posiblemente muchas de las
versiones contempordneas de los mitos y leyendas orurefios, a su vez, habran sido
influenciadas por estas elaboraciones literarias y cientificas.

El mito de Wari que se transmite en varias versiones puede ser considerado
como un mito fundador de Oruro. El pueblo prehispdnico de los Uru-Uru, que habitaba
en la zona —y que, supuestamente, inspiréd el nombre a la ciudad de Oruro— dio la
espalda a un ser mitico del subsuelo, una deidad con nombre de Wari, para adorar a
otros dioses. Wari, entonces, quiso destrozar a los Uru-Uru enviando sucesivas plagas
de animales gigantes y flamigeros: una serpiente, un sapo, un lagarto y, por ultimo,
legiones de hormigas. Pero los Uru-Uru invocaban a la Austa® Anta-Wara vy ella
intercedid a su favor. Segun la creencia popular, ella convirtié a la serpiente, al sapoy
al lagarto en las rocas que se encuentran en las proximidades de Oruro y a las
hormigas en las arenas que en numerosos montecillos bordean por el este de la ciudad
(segun la versién de Beltran Heredia, 1962: 13 y ss.).

Los espafoles superpusieron o, para decirlo claramente, sustituyeron a la

princesa prehispanica de este mito por la Virgen de la Candelaria, que de esa forma —

2~ . . .
Nusta quiere decir princesa en quechua.



incluso antes de la Conquista— habria demostrado su poder y su lealtad especial con el
pueblo de Oruro. Vencido y herido en las batallas contra la Austa, o bien la virgen, Wari
se escondid en las entrafias de la mina para sobrevivir. Segun algunas leyendas, se
supone que de ahi los mineros lo transforman (o lo reconstruyen), y lo fusionan con las
concepciones del diablo catélico, convirtiéndole en el tio. El tio —que al igual que la
virgen es homenajeado en los socavones— es considerado como una entidad religiosa
no-cristiana que tiene el poder de mostrar a los mineros las vetas mas ricas o de
imposibilitarles su trabajo. Algunos autores locales defienden la idea —que aqui no se
comparte— que la Diablada, en realidad, fue originalmente una danza de los mineros
en honor al tio y que, por lo tanto, en el Carnaval de Oruro se sigue rindiendo tributo
tanto a la virgen como al tio.

De todas maneras, en el imaginario orurefio la Diablada se nutre de dos raices
distintas, ambas de mucho renombre: por un lado, la prehispanica que procede de un
pueblo noble que estd ayudado por la Virgen cristiana y, por el otro, la colonial-
catdlica. Para subrayar la conexion entre el mito de Wari y la Diablada, las figuras de
animales que se encontraban en las mdscaras de los personajes de la Diablada, sobre
todo, las culebras y los lagartos, fueron interpretadas como reminiscencias del mito. A
medida que crecid la importancia de la fiesta, la difusidon de estas concepciones cobré
mas peso. Con ello se pensd enaltecer la posicion de Oruro y asi aumentar el capital
simbdlico que significaba esta supuesta herencia cultural. Y, de ese modo, también a la
representacion popular de la Diablada se le otorgd a posteriori un origen digno vy

ligado directamente a Oruro.

La modernizacion de la Diablada
Sobre todo desde hace treinta y cinco afios, ambas fiestas experimentan una fuerte
modernizacidn por las razones anteriormente indicadas. Se instalaron concursos para
los conjuntos participantes y se introdujeron muchos simbolos del mundo
metropolitano en los trajes y en el disefio de las mascaras. Y en la ejecucién de la
Diablada atraen la atencién del publico las asi llamadas figuras, complejas coreografias
masivas con pasos muy precisos.

En Puno incluso se integraron sobre todo en los afios sesenta y setenta del siglo

pasado iconos de la cultura norteamericana contemporanea provenientes del cine.



Aparte de diablos y dngeles, hoy en dia bailan en la Diablada punefia personajes como
Batman, King Kong, el Zorro, Tom Mix, Superman, el Apache, el Cowboy y dltimamente
también han aparecido figuras de las peliculas de Harry Potter —con sus escobas
volatiles y sus tipicos sombreros puntiagudos. Son personajes que deben demostrar la
fuerza, la virilidad y la capacidad de sus intérpretes de imponerse. También Ia
indumentaria de figuras tradicionales de la Diablada ha cambiado. Hoy en dia se puede
observar, por ejemplo, un Arcangel que lleva como sefial de modernidad y progreso
unas gafas de sol y un casco inspirado en el cine fantastico. Ademads, muchas mascaras
de diablos se convirtieron en signos exteriores de riqueza. Han sido
sobredimensionadas y estdn sobrecargadas con materiales considerados como

3 Otro simbolo ostentoso y poderoso incorporado recientemente y muy

“modernos
popular es el dragén, que no tiene relacidn con el imaginario andino. Dragones
multicolores que arrojan fuego, con una o varias cabezas, con o sin alas son, hoy en
dia, uno de los elementos caracteristicos de los trajes y mascaras de muchos de los
actores.*

Un objetivo importante de la introduccidon de estos elementos novedosos es
mostrar que, a pesar de ser residentes de una ciudad tildada de provinciana, uno puede
desenvolverse con éxito en el mundo “moderno”, desmintiendo de esta forma el
prejuicio del atraso. Con estas observaciones, por supuesto, no se esta cuestionando la
gran creatividad, el espiritu ludico y de experimentacion de los protagonistas. Con estas
innovaciones, ellos no se estdn asimilando a la cultura metropolitana, sino que estan

tomando elementos y técnicas de ella y los adaptan —no sin conflictos internos— a sus

necesidades.

* Otros atributos y requisitos de los diablos ya han desaparecido. Por ejemplo, la serpiente o culebra de
madera que llevaban muchos bailarines. En la religidon catdlica la serpiente o culebra es el simbolo del
diablo, y en muchas representaciones pictdricas se ve como estd pisada y destrozada por la virgen o por
un arcangel. Por lo tanto, es muy dudoso que las serpientes o culebras de la Diablada sean, realmente,
una elaboracioén artistica del mito de Wari, y no un préstamo de la iconografia catdlica. En este contexto
quisiera agradecer mucho la observacion de Edmer Calero del Mar acerca de la menciéon de una
serpiente monstruosa por el cronista Joan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui Salcamaygua en su Relacion
de antigiiedades deste Reyno del Piru (Cusco, 1993: 224), una huella por seguir en futuras
investigaciones sobre este tema.

* Fotos antiguas y actuales de las fiestas y de la Diablada se pueden apreciar, por ejemplo, en Boero
Rojo, 1991; Jiménez Borja, 1996; McFarren, 1993; Meier, 2007 y Vargas Luza, 1998.



Los mitos inventados o transformados como método de retomar

una Diablada “auténtica” y la comparacion de la funcién contemporanea

de las fiestas de Oruro y Puno

En los ultimos veinticinco afios, algunos mestizos han dado otro giro a la creacién de
una identidad cultural regional singular, con la cual desean posicionarse mejor frente a
las grandes metrdpolis. Como esta identidad no se puede construir asimilandose
demasiado a la cultura metropolitana, comenzaron a buscar y revivir raices propias. En
esa busqueda, las interpretaciones indigenistas de la Diablada y el mito de Wari—en la
opinidn que aqui se sustenta— transformado o incluso inventado en tiempos
coloniales, cobraron gran importancia en Oruro como fuente de inspiracién. Se
retomaron esas supuestas tradiciones ancestrales, sobre todo, algunos elementos del
disefio de las antiguas mascaras (lagartos, sapos, culebras) para darles una mayor
autenticidad.

El significado de las dos fiestas y de la Diablada en Peru y Bolivia tiene
peculiaridades muy distintas. En Perd, la fiesta de Puno es el medio que descubrieron a
finales de los afos sesenta los mestizos y cholos acomodados para construirse una
identidad inconfundible frente a la cultura dominante de los centros politicos y
econodmicos. Hoy en dia, no sdlo se habla de ellos. Hoy los cholos y mestizos mismos
han tomado la palabra, han creado, por medio de su cultura festiva un “texto”
auténomo y hacen escuchar su propia voz en el ambito nacional. Pero su discurso no
es “integrativo”. Con la consolidacién de nuevas normas y valores culturales dentro del
marco de la fiesta, ellos excluyen a los indigenas y también a los “blancos” y a los
criollos.

En Bolivia, en cierto modo, los procesos han sido similares, pero por el
contrario de lo que sucede en Perd, la fiesta de Oruro y la Diablada, en la actualidad,
son vistas y promocionadas como los simbolos y la encarnacién de una bolivianidad, de
una identidad no sdlo de un grupo étnico social regional sino de una identidad
nacional. Segun Revollo Fernandez esta sobreentendido que “la diablada es Bolivia, y
Bolivia en el contexto internacional es el estafio” (2003: 64). Ademads, se intenta

III

comprobar un supuesto origen “nacional” de la Diablada y se la defiende celosamente
y

contra similares representaciones en los paises limitrofes. Por otro lado, se da también



una orientacioén boliviana a la Virgen de la Candelaria —llamandola, por ejemplo, “Reina
Coronada de la religiosidad y de nuestra nacionalidad” (Delgado Morales, 1988: 82).
Por ende, la Diablada y la Virgen de la Candelaria son elementos que sirven
para posicionarse en el plano simbdlico con una identidad cultural unica frente a los
paises vecinos mas grandes y econdmicamente mas potentes. Un éxito de Bolivia en
este proceso es el reconocimiento del Carnaval de Oruro en el 2001 como Obra
Maestra del Patrimonio Oral e Inmaterial de la Humanidad por la UNESCO que siguid la
recomendacién de un jurado internacional bajo la direccion del escritor espafol Juan
Goytisolo. En este contexto también se puede observar un cierto paralelismo entre la
evolucién, percepcion y funcionalizacion de la cultura festiva mestiza de Oruro con el
flamenco de Andalucia en el contexto nacional espafol. El flamenco hasta no hace
tanto tiempo fue asociado a las clases bajas y no fue bien visto por las élites. Ahora el
flamenco, con sus raices ancestrales y sus posibilidades de “modernizarse” e integrar
elementos de otros estilos musicales, es visto (al igual que la Diablada en Bolivia) como

un referente cultural importante, y esta asociado con la esencia de la cultura espafiola.

Conclusiones

A modo de conclusidn cabe subrayar que para ambas fiestas vale de igual manera que
los mestizos y cholos no hubiesen podido construirse una sélida identidad sin recurrir
al uso de simbolos y representaciones provenientes de contextos indigenas, que luego
se han modificado en las dos ciudades. Paralelamente a la devaluacion de las
manifestaciones culturales indigenas, surge paraddjicamente una revalorizacion de
ciertos codigos estéticos de origen indigena. En el caso de Oruro incluso se busca
relacionar la Diablada con un mito del cual se dice que es prehispanico. Sélo de esta
manera — ransformando elementos de la cultura indigena que en el fondo no aprecian
— las nuevas élites pueden diferenciarse positivamente y con un perfil propio frente a
los grandes centros urbanos, o incluso frente a otros paises.

No se puede decir que algunos aspectos de la Diablada demuestran una
continuidad prdcticamente invariable desde tiempos prehispanicos, tal y como lo
sugieren muchos estudios —sobre todo de autores indigenistas— para reivindicar asi su
autenticidad. Mas bien se podria considerar, que lo “auténtico” de las culturas andinas

no se encuentra en una continuidad petrificada desde tiempos remotos, sino en su



capacidad de entrar en contacto con otras culturas y de aprovechar, adaptar e integrar
elementos de éstas —siempre y cuando en este proceso no se pierdan sus rasgos
definitorios basicos. Las culturas mestizas y también las indigenas se caracterizan por
lo que aqui se denominaria una continuidad cambiante o en constante transito, o
como lo expresaron Rowe y Schelling en su libro Memory and Modernity por una
transformational continuity. Las fiestas de Oruro y Puno representan una zona cultural
intermedia en la que tienen vigencia mitos transformados y en la que coexisten, en
paralelo o fusionados, cddigos y simbolos indigenas, mestizos, europeos vy
norteamericanos. Estos eventos festivos son, por consiguiente, un buen ejemplo de lo

gue Néstor Garcia Canclini llama “culturas hibridas”.
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