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RESUMEN

El objetivo de este articulo es caracterizar la continuidad de la religiosidad andina en espacios de mineria de
oro de pequeiia escala en Bolivia, Colombia, Ecuador y Perti. Los mineros y sus familias son caracterizados
como poblacion flotante y como crimen organizado, y los gobiernos no tienen una comprension cultural so-
bre su devenir. Sin embargo, ellos tienen experiencias religiosas que se interrelacionan y yuxtaponen como
parte de la cultura andina. Sostengo que el animismo andino, donde la pachamama es ambito reproductivo de
la vida y de la muerte, tiene su correlato en los espacios mineros con una veta de oro. La etnohistoria sefiala
que una veta de oro era considerada como una huaca y, el minero, un peregrino que buscaba simbdlicamente
las lagrimas del sol. Quinientos afos después de las fuentes etnohistoricas, la etnografia contemporanea sos-
tiene la presencia de la Gringa (nombre atribuido a la veta de oro) como un espiritu que tiene fuerte inciden-
cia sobre fendmenos naturales, riquezas, enamoramientos, bienaventuranzas y castigos para los mineros en
su vida cotidiana, asi como la evocacion ritual a la mineria como un peregrinaje al reunir las lagrimas del sol.
Palabras Clave: Religiosidad andina; oro; mineria de pequefia escala.

ABSTRACT

The purpose of this article is to characterize the continuity of Andean religiosity in small-scale gold mining
areas in Bolivia, Colombia, Ecuador and Peru. Miners and their families are characterized as a floating
population and as organized crime, and governments do not have a cultural understanding of their future.
However, they have religious experiences that are interrelated and juxtaposed as part of Andean culture. I
argue that Andean animism, where pachamama is the reproductive field of life and death, has its counterpart
in mining areas with a vein of gold. Ethnohistory indicates that a vein of gold was like a Auaca and the miner,
a pilgrim who symbolically sought the tears of the sun. Five hundred years after ethnohistorical sources,
contemporary ethnography understands the presence of the Gringa as a spirit that has a strong impact on
natural phenomena, riches, infatuations, beatitudes and punishments for miners in their daily life, as well as
ritual evocation of mining as a pilgrimage to gather the tears of the sun.

Keywords: Andean religiosity; gold; small-scale mining.
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Introduccion

El objetivo de este articulo se centra la pregunta: ;Cudles son las caracteristicas de la continuidad
de la religiosidad andina en espacios de mineria de pequena escala de oro en paises andinos de
Sudamérica? La eleccion de Bolivia, Colombia, Ecuador y Peri como estudios de caso radica
en la calidad de informacién etnografica, nivel de productividad de los yacimientos de oro,
tradicionalidad de la mineria, zonas fronterizas de paises involucrados, contextos de violencia, y
fuerte presencia de poblacion quechua y aimara en los espacios mineros.

En los ultimos afios, especialistas en mineria de pequeia escala han aproximado diversas
caracteristicas sobre la definicion. Jennings (1999) sefiala que se asocia a trabajos riesgosos,
sin exigencia en seguridad minera, salud ocupacional y tratamiento de impactos ambientales;
escasa inversion economica, tecnologia inapropiada y rudimentaria con participacion de mano
de obra familiar y con una ausencia casi total de los servicios del Estado. Puede revisarse
bibliografia sugerente en Chaparro (2000), Jennings (1999), Equipo MMSD América del Sur
(2002) y Barreto (2003). Romero y Pachas (2005) sefialan que las aproximaciones a su definicion
toman en cuenta condiciones formales y coyunturales que no ayudan a su exacta comprension.
Las definiciones existentes no la identifican como una economia con caracteristicas propias,
tampoco resaltan el rol social que cumple como medio de sustento entre amplios sectores de
bajos recursos economicos.

En el contexto del area andina y amazodnica, esta mineria y su espectro ilegal estan siendo
caracterizados como crimen organizado y como una actividad que tiene que erradicar el uso de
mercurio a través de la implementacion del Convenio de Minamata, que los paises han ratificado
desde el 2017. Desde hace algunos afios, esta actividad es relacionada y estigmatizada como
crimen organizado, e incluso reconocida, junto con la tala ilegal de madera y los sembrios
ilegales de coca, como formas emergentes de delincuencia organizada transnacional. Desde
junio de 2012, los paises pertenecientes a la Comunidad Andina de Naciones iniciaron acciones
militarizadas para la erradicacion de esta economia, en el marco de la Decision 774-CAN que
oficializd una Politica Andina de Lucha Contra la Mineria Ilegal, la cual propuso establecer
medidas de cooperacion, de prevencion y control. La Organizacion de las Naciones Unidas
reconocid que la mineria ilegal es una de las formas de delincuencia organizada transnacional
y en el 2014, la United Nations Office on Drugs and Crime reconoci6 a la mineria ilegal como
crimen organizado.

Otro aspecto limitante es que no existen cifras oficiales de los paises analizados en este
articulo, que den cuenta sobre el tamafio de la poblacion minera. Cremers et al. (2013) sefialan
que la Organizacion Internacional del Trabajo y centros de investigacion en los paises andinos
tienen cifras estimadas en 500 mil mineros y mas de 2 millones de personas dependientes de esta
economia. En Pert se ubican los mayores gruesos de poblacion y una considerable produccion
de oro a diferencia de los otros paises. Heck (2014) senala que Peru tiene 150 mil mineros y
unas 300 mil personas dependientes, y su produccion de oro es aproximadamente 35 toneladas
anuales. La extension de concesiones y la capacidad de produccion de Perti es mucho mayor si se
compara con los otros paises: Solo Madre de Dios produce anualmente 20 toneladas, mas que la
produccion anual total de mineria de pequena escala de Bolivia, Colombia y Ecuador.

Debido a los aspectos sefialados y al terrible dafio ambiental de esta economia, estas
poblaciones son un hibrido poco conceptualizado y abordado por politicas publicas. Para efectos
de esta investigacion se utilizara la denominacion mineria de pequeria escala para denominar los
estratos minimos de produccion de oro en cualquiera de los paises involucrados.
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Este tipo de mineria es poco comprendido por los gobiernos de los paises en Sudamérica,
por carecer de una comprension cultural de la problematica. Todas las interpretaciones se reducen
a sostener el salvajismo de estos grupos sin entender quiénes son ni en qué creen. Este articulo
es importante precisamente porque permite, desde un acercamiento etnografico a la mineria
de oro de pequeria escala en Sudamérica, describir la convivencia entre codigos religiosos y
la ritualidad atin presente en la cultura andina. Dos aspectos novedosos invitan a la lectura de
este articulo: 1. Que la literatura sobre religiosidad andina en espacios de mineria siempre ha
caracterizado espiritus masculinos y no femeninos, y 2. Que la ritualidad andina convive con
otras formas de religiosidad sin oponerse sino complementandose.

Este articulo estd ordenado en seis acapites: 1. ;Secularizacion o diferenciacion funcional?;
2. Medio de comunicacion simbolicamente generalizado de la religion; 3. Simbolismo del oro
en la religiosidad andina; 4. Espiritus masculinos de las minas; y 5. Espiritus femeninos de las
minas. Finalmente, sefalo algunas conclusiones.

Metodologia

Este articulo tiene una amplia revision bibliografica concerniente a la tematica, a lo que se suma
el trabajo de campo que realicé con motivo de mi tesis doctoral. Desarrollé¢ una investigacion
etnografica en Bolivia, Colombia, Ecuador y Pert, recolectando informacioén a partir de
entrevistas semiestructuradas (160), grupos focales (20), arboles genealdgicos (4), y observacion
participante durante 4 afios (2012-2016). La informacién fue sistematizada en 14 etnografias
sobre los actores clave de la cadena de valor, 4 etnografias sobre recolectores de la mina (Bolivia,
Colombia, Ecuador y Pertl), 3 etnografias sobre mineros empleados de una mina (1 de Ecuador y
2 de Pert1), 4 sobre mineros invitados (Bolivia, Colombia, Ecuador y Pert) y 3 sobre mineros con
algun tipo de derecho (Bolivia y Pert). Por situaciones de informalidad y de conflictos, no utilizo
los nombres reales de mis entrevistados ni los nombres reales de sus organizaciones mineras a
solicitud de ellos. También a su solicitud, solo utilizo los nombres reales de sus vetas o lagrimas
del sol.

1. ¢;Secularizacion o diferenciacion funcional?

Para efectos de este articulo, consideraré como hoja de ruta tedrica a Niklas Luhmann. La teoria
de los sistemas sociales de Luhmann diferencia sistema y entorno; en el sistema se ubican las
comunicaciones, mientras que en el entorno se ubican los sujetos. Esta teoria no se concentra
en el andlisis de los sujetos, que son parte del sistema psiquico, sino en las comunicaciones,
aunque el sistema social no podria existir sin el entorno. Para Luhmann (2009), la sociedad
moderna es una complejidad organizada, autopoietica, no territorializada de comunicaciones con
caracteristicas policontextuales, ya que tienen la capacidad de auto-observarse. Para Luhmann,
los sistemas sociales producen sus propios elementos a partir de una diferenciacion progresiva en
diversos subsistemas sociales como el derecho, la religion, entre otros, que representan formas
de reducir la complejidad. Luhmann propone conceptos como clausura operacional (autopoiesis)
y acoplamiento estructural (medio de comunicacion simbolicamente generalizado).

Mi interés es la definicion de medio de comunicacion simbolicamente generalizado, ya que
resuelve problemas de seleccion y motivacion, utilizando una semantica que se enlaza con la
realidad basada en un cédigo base y cddigos complementarios como programas, estrategias que
le dan sentido empirico especifico; ademas, son los conectores entre el sistema social y el entorno
(Luhmann, 2007). El proceso de diferenciacion de la religion resume las transformaciones
que a partir del siglo XV desencadenaron el surgimiento de la sociedad moderna, que supone
la coevolucion de sistemas sociales en el camino de la especializacién y autonomizacion
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comunicativas. En sociedades premodernas, los aliados eran las instituciones religiosas, pero
esto no sucede en la sociedad moderna que es altamente diferenciada. Esta diferenciacion
sistémica implica que sea policéntrica y no centrada en la religion. Luhmann rechaza los usos
clasicos de la religion como responsable de la cohesion social (Durkheim) y motivo para la accion
social (Weber). Incluso rechaza el termino secularizacion porque la sociedad esta diferenciada
funcionalmente.

La religion cumplié la funcion de restringir el sentido de lo que acontece en el mundo
con ideas religiosas, y fue el mecanismo que por milenios realiz6 la tarea que deben salvar las
comunicaciones modernas. Para Luhmann, en sociedades elementales existe: a. Necesidad de
mantener el secreto religioso; y b. Ocupar el otro lado de la comunicacion con el taba. La religion
es una semantica y una practica que tienen que ver con lo familiar/desconocido. La figura del
secreto podia representar lo desconocido dentro de lo familiar, a la vez que lo sacro se constituye
como secreto.

En la sociedad moderna, la religion no cumple un rol determinante y establece alianzas con
la moral, producida por un problema de comunicacion resultante del hecho de que el lenguaje
opera sobre la base de un s/ y un no; por ello la moral debe transferir sus bases a los secretos de
la religion. La moral debe renunciar a la religion si ha de cumplir con su propia funcion, no ser un
secreto. La religion se moraliza para dar asi fundamento a la moral. Esta alianza tiene la ventaja
de que es compatible con la escritura y con su correspondiente cosificacion del mundo. Luhmann
define la religién como un circuito funcional que traspone permanentemente las barreras de la
comunicacion; la moral es definida como la cosificacion bueno/malo del comportamiento.

Los paises del area andina estudiados en este articulo reconocen la libertad de cultos, lo que
no representa igualdad para todas las confesiones religiosas, ya que disfrutan solo de tolerancia
dentro del marco juridico, pues los beneficios que otorgan los gobiernos son orientados hacia la
Iglesia catodlica. El incremento de la poblacion con orientacion religiosa diferente a la catdlica
estuvo en aumento en las ultimas décadas, principalmente en Colombia y Bolivia. ;Es posible
sostener argumentos seculares en los paises estudiados en este articulo?

En la Constitucion Politica de Bolivia de marzo de 2009, se declaré un Estado aconfesional
o laico, garantizando con privilegio a todas las creencias y dogmas religiosos. El ultimo Censo
de Poblacion del 2012 sefiala que Bolivia tiene una poblacion de 10 millones de personas (INE
Bolivia, 2012), pero no considerd orientaciones religiosas. El Censo Nacional de Poblacion y
Vivienda de 2001 (INE Bolivia, 2001), indicé que 78% de la poblacion es catolica, mientras que
las denominaciones protestantes representan el 19%. El nimero de catolicos es mas alto en areas
urbanas, mientras que los protestantes lo son en areas rurales. El 2.5% indic6 no tener filiacion
religiosa y el 1% declaro otras confesiones religiosas (islam u otras).

En Colombia, la libertad religiosa fue consagrada en la Constitucion Politica de 1991.
Actualmente, para acceder a estos derechos y libertades, se exige la celebracion de convenios con
el Estado, pero se avanzo poco en la creacion de una cultura de tolerancia religiosa. El 18vo Censo
Nacional de poblacion y el 7mo de vivienda de 2018 sefiala que Colombia tiene una poblacion de
poco mas de 49 millones de habitantes, pero se tiene informacion sobre orientaciones religiosas.
Basado en informacion del Barometro de las Américas (2009), las principales religiones son:
catolicismo (53%) y pentecostalismo (35%), mientras que 7% se declara sin religion y 1% son de
otras religiones.
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En Ecuador, en octubre de 2008 entré en vigor la nueva Constitucion Politica, que garantizaba
la libertad de cultos. Si bien no existe una religion oficial del Estado, la Iglesia catélica goza de
muchos privilegios. El Censo Nacional de poblacion y vivienda de 2010 (INEC Ecuador, 2010),
indica que Ecuador tiene una poblacion de 16.9 millones de personas; se declaran catolicos el
75%, protestantes, adventistas, mormones y testigos de Jehova el 17%, no creyentes el 3%, y
musulmanes, judios, ortodoxos, y espiritualistas el 2%.

En Pert, desde 1915 existe una norma que permite la libertad de cultos. El Instituto Nacional
de Estadistica e Informatica recién incorpor6 a la religion evangélica en 1993. En los censos
nacionales de 1940 y 1961, la poblacion de orientacion evangélica es agrupada como religion
protestante; en los censos de 1972 y 1981, fue modificada por el término religion cristiana no
catdlica; en el censo de 1993, es modificada por el de religion evangélica. En el Censo Nacional
de 2017 (INEI Perti, 2017), la poblacién catolica es 74%, mientras que la religion evangélica es el
20%, otras religiones el 4% y agnosticos el 2%.

Romero (2017) sefiala que definir las caracteristicas de la religion en el area andina es
una tarea amplisima que seguro tendra un derrotero en los siguientes afos. Sostengo que las
cifras expuestas dan una imagen parcial de lo que sucede en el area andina, pues se observa
que no se conciben las practicas andinas, que son asumidas como dentro de lo catélico, como
religion popular. Estos datos de demografia religiosa son relevantes para realizar una primera
aproximacion a la discusion de este articulo. La modernidad del area andina radica en combinar
aspectos de sociedades tradicionales, fuertemente afincadas en principios de parentesco, y
aspectos de la misma modernidad. Para describir el proceso que observo en los paises andinos,
utilizaré el concepto de diferenciacion funcional de Luhmann, a fin de comprender una sociedad
altamente diferenciada, con un medio de comunicacion simbolicamente generalizado de la
religion, que permite relaciones y yuxtaposiciones entre diferentes codigos comunicativos.

2. Medio de comunicacion simbdélicamente generalizado de la religion

Los paises analizados en este articulo experimentan un proceso de diferenciacion funcional
a partir de comunicaciones simbdlicas que amplian las posibilidades de interpretacion de la
religiosidad andina. Por lo que defino tres codigos comunicativos que se relacionan y yuxtaponen
constantemente y que forman el medio de comunicacién simbdlicamente generalizado de la
religion en estos paises: codigo animista andino, codigo de la trinidad catolica y santos conectores,
y cédigo de la Biblia como moralidad.

El analisis de la religion andina ha dado lugar a un amplio debate en torno a sus principales
caracteristicas. Celestino (1998) sefiala que algunos especialistas sostienen que se ha producido
una resistencia socio-religiosa (Wachtel, 1971) por parte de la poblacion andina, que atn respeta
sus creencias y valores tradicionales. Otros especialistas (Klaiber, 1996; Marzal, 1977, 1989)
sefialan que se produjo un sincretismo religioso entre divinidades andinas e hispanas que marcé
el devenir del proceso religioso.

Segtin Millones y Lopez (2008), las primeras sociedades en el area andina han tenido
un sistema religioso basado en la presencia de un panteon de deidades oficiales como el Dios
de los bastones y un pante6én de dioses locales como las montafias sagradas, lagunas, cuevas,
manantiales y restos de familiares antiguos. Silva Santisteban (1997) sefiala que en los Andes
convivieron diferentes etnias y sus deidades en un mismo universo social y religioso, que se vio
interrumpido por la llegada de los espafoles a América en el siglo XV.
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La implantacion de un modelo socioeconémico hispanico, sustentado en creencias y valores
eminentemente religiosos, trajo como resultado relaciones verticales de dominacion por parte
de la religion catdlica sobre la religion andina. La evangelizacién consistid en superponer
las divinidades catdlicas sobre los antiguos centros religiosos andinos. Para algunos autores
como Bouysse—Cassagne (2005), mas que una superposicion de divinidades catolicas fue una
coincidencia de imaginarios religiosos que permitid que en tan corto tiempo sucediera una
asimilacion religiosa. Los rituales religiosos solo eran conducidos por hispanicos, quienes tenian
la autoridad para comunicarse con las divinidades. Por su parte, los indigenas continuaron en
secreto rindiendo tributo a sus dioses, pero con connotaciones catélicas, confluyendo elementos
de ambos codigos religiosos.

Las culturas quechuas y aimaras interpretan los ritos cristianos bajo su propia cosmovision.
Sanchez (2014, 2017) sintetiza buena parte de las construcciones teodricas de autores como
Zuidema (1995), Atsvaldson (1994), Bauer y Deaborn (1988), Duviols (1973), Esterman (1998),
Millones (1979), Taylor (1978), Torero (1974), Urton (2006), Hocquenghem (1999) y Golte (2009),
quienes versaron sobre el analisis de la cosmovision andina. Pachakamagq es el principio creador
y origen del cosmos, de la naturaleza y del tiempo. Este se manifiesta de diferentes formas: el sol
es una de estas manifestaciones; en la naturaleza lo representa el apu, en la familia el padre. La
cosmovision andina no es antropocéntrica, sino que explica al hombre como una pequefia parte
mas dentro del cosmos regulado por fuerzas estructurales.

El rasgo mas importante que permanecié en el tiempo es, por ejemplo, las ofrendas y/o
pagos a la pachamama o tierra madre. Los aimaras y quechuas ofrecen la coca, el incienso, el
tabaco, el vino, el alcohol, la sangre de cordero y el feto de la llama como simbolos de fertilidad y
energia de la tierra. El agua para los aimaras es signo de proteccion de los espiritus malignos. Los
quechuas y aimaras realizan ofrendas en el altar de sus propias viviendas al menos tres veces al
ano. El mes principal es agosto, afio nuevo andino, que es cuando se celebran los bienes recibidos
por la pachamama y se ofrendan los frutos de la tierra; esta celebracion estd acompafniada de
invocaciones al intitata o padre sol, para que haya prosperidad. Los rezos son a Dios o taititu, por
intermedio de la pachamama y los apus o sefiores de los cerros; las ofrendas se realizan en los
meses de diciembre y enero.

Sanchez (2017) sefiala que la muerte no significa algo irreparable entre el hombre y la
naturaleza. Los aimaras entienden que la muerte es un encuentro con la eternidad. El dia de todos
los santos es el dia dedicado a todos los difuntos seglin sus ritos, tradiciones, liturgia y cosmovision.
En la cosmovision andina, los achachillas son los abuelos, espiritus de los antepasados ubicados
en las montafnas que rodean el habitat humano, la separacion del mundo en tres niveles con
unidad y espacio temporal: hanaqpacha o mundo de arriba, relativo a los aspectos atmosféricos
y astronémicos; kaypacha o mundo natural y social de la vida; y uraypacha o mundo de debajo/
adentro, que esta relacionado al interior de la pachamama, &mbito reproductivo de la vida y de
la muerte.

Ellibro Ladrones de sombra de Ricard (2007), una etnografia cldsica sobre las caracteristicas
del apu en el Ausangate de Pert, muestra cémo los pastores del Ausangate emplean
representaciones, ritos y mitos para tratar de dar una explicacion de los sucesos que ocurren
en su realidad, todo en funcién del apu. Este aspecto evidencia que en ellos estd inmersa una
logica magico-religiosa, tomando como entidad maxima del mundo sobrenatural (entiéndase
del mundo-otro). Cabe destacar, a partir de lo dicho, que los pastores toman elementos de la
naturaleza para sus representaciones, y que la asociacion entre lo fisico y lo inmaterial es posible,
y que en ¢l interviene un elemento al que llaman animu, elemento mediador. Otro aspecto para
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tratar es la clave de los suefios, que se muestran como un todo coherente, que en primera instancia
se decodifica y se aplica a las circunstancias de la vida cotidiana. Los pastores de las tierras altas
interpretan sus suefios como un viaje extracorporal del animu, donde puede darse un encuentro
con otros animu; y también el resultado de la intervencion del apu.

El codigo animista andino contempla relaciones con los otros codigos, lo que trae como
consecuencia que el usuario los utilice segun circunstancias diferentes. A propdsito de esta
perspectiva de interaccion entre lo andino y el codigo de la trinidad catolica y los santos
conectores, la literatura antropoldgica sefiala précticas rituales que interactuan lo andino y
catolico como el yarqa aspiy y la fiesta de la herranza. Ambas resumen la importancia del sistema
de parentesco, el trabajo comunal y aspectos simbdlicos de ofrendas entre lo andino y lo catodlico.
Puede consultarse a Isbell (2005), Mariscotti (1978), Arroyo (2006), Ana Lecaros (2001), Buitron
(1992) y Fuenzalida (1980).

El codigo de la Biblia como moralidad es muy flexible para ahondar en las relaciones con
usuarios de otros codigos religiosos. Segin Veronique Lecaros (2016), durante el siglo XX, se
hace evidente la presencia de los evangélicos y la forma carismatica de involucrar a nuevos fieles,
principalmente en espacios rurales. Sus principales caracteristicas son: el poder que implica
tener el acceso a los rituales y union con Dios de manera directa, y la autoidentificacion social
entre el que predica la palabra de Dios y el que escucha. Los indigenas tenian el acceso a los
elementos religiosos como la Biblia y la oracion, podian decidir los momentos de transmision
ritual con Dios, esta vez sin intermediarios ni individuos de otra condicion social.

En otra investigacion sobre la temética religiosa, Pachas (2006) sefiala la convivencia de
tres grupos religiosos en la comunidad de Quispillaccta, Ayacucho: las Asambleas de Dios
del Pert, los Testigos de Jehova y las Hermanas de la Caridad de Leavenworth (congregacion
religiosa catolica). Los pobladores de Quispillaccta transitaban por diferentes congregaciones sin
limitaciones, pero sucedia algo mas trascendental respecto a que las congregaciones religiosas
asumian roles paralelos al Consejo Administrativo Comunal para desarrollar sus actividades,
resolver conflictos y formar grupos economicos. Por ello, las congregaciones religiosas y el
Consejo Administrativo Comunal son vistas como instituciones interdependientes, con estrategias
particulares de pertenencia y de dialogo.

Sin excepcion, la comunicacion simbolica de la religion se ha consolidado de forma flexible
y abierta para facilitar la comunicacion entre los codigos, la yuxtaposicion de convivencia entre
el animismo andino, la trinidad y santos catdlicos y la Biblia como moral. Ello demuestra la
capacidad de readaptacion constante a comunicaciones que aparentemente se excluyen entre si.
La religiosidad andina tiene como c6digo base al animismo andino, que utiliza diversas formas
de comunicacién y que es posible aun identificar en el siglo XXI; no sostengo que este codigo
sea la logica religiosa andina por excelencia sino mas bien postulo su vigencia como parte de la
cultura andina.

Ensuma, la convivencia entre los tres codigos religiosos sefialados muestra una diferenciacion
funcional de la religién en el area andina poco convencional, a diferencia de Europa u otros
espacios culturales. Nuestra diferenciacion funcional puede sintetizar a un sujeto que utiliza
diferentes codigos simbolicos de comunicacion religiosa.

3. Elsimbolismo del oro en el codigo del animismo andino

(Qué sucede con el animismo andino respecto a la mineria y el oro? En los paises del drea andina
analizados en esta investigacion, la mineria es una de las principales actividades econdmicas,
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sin embargo, poco se conoce sobre su significado simbolico para el poblador andino. Si bien
existe una amplia bibliografia sobre la historia econdmica de la mineria en estos paises, como
Bonilla (1974), Bonilla y Salazar (1983), Contreras (1981, 1982) y Lohmann (1949), son escasos
los estudios de caracter antropologico que analicen el significado de la ritualidad y sacralidad
respecto al oro. El esfuerzo mas importante lo realiza la etnohistoria en Bolivia: Bouysse-
Cassagne, Olivia Harris y Tristan Platt estudian la sacralidad en torno a los metales en el sur
andino. Los principales resultados de estas investigaciones refieren una linea historica para el
descubrimiento y apropiacion de las principales minas de oro y plata por el imperio inca, ademas
de proponer una diferenciaciéon magico-religiosa entre minas que pertenecen al sol o divinidad
principal, al inca y al pueblo.

Segun Platt et al. (2006), el inca Pachacutec llegd a conquistar toda la region de Charcas,
donde se ubica la mina de Potosi. Bouysse-Cassagne (2005) sefala que la conquista del Collao no
solo significo la ampliacion del territorio y de las minas, sino también la apropiacion de centros
religiosos que gozaban de legitimidad y de un inmenso prestigio en los Andes: la principal
mina dedicada al sol se ubicaba en el Collasuyo (Potosi); sin embargo, no se cuenta con mucha
documentacion. Bouysse-Cassagne (2005) sefiala que no habia distincion entre minerales para
ser determinados como minas del sol o del inca sino que el énfasis era puesto en la riqueza del
mineral, de tal manera que las minas del inca eran especificamente las minas de oro.

Berthelot (1978) sefiala que, por el tipo de yacimiento, para los incas los socavones de oro
eran mas sagrados que los depdsitos de oro aluviales o de rio. Los depositos filoneanos o los de
socavon estan ubicados en vetas que son corridas de oro por largas extensiones en los socavones.
Para los incas, estos depositos de oro filoneanos tenian una atraccion particular, ya que
simbolizaban un poder de fecundidad. Como sostienen Platt et al. (2006), el estatus religioso de
las minas funcion6 incluso 13 afios después de la conquista espafiola, ya que las minas dedicadas
al inca y al sol no fueron entregadas a los espanoles hasta después de 1545.

Bouysse-Cassagne (2005) sefala que las cronicas recogieron dos mitos sobre el oro que
pueden orientar la comprension de su significado. El primero es llamado el mito del inca—sol y
el segundo es conocido como mito de origen del oro.

El mito del inca—sol fue registrado por el cronista De Oré en 1598. Este explica cémo los
incas fueron conocidos como hijos del sol. La narracion sefiala que el gobernador Inca Manco
Capac, como hijo del sol, tenia la necesidad de justificarse como tal. El inca encontr6 la forma
y solicitd a sus sirvientes le fabricaran una ropa especial. Estos sirvientes eran mineros que
elaboraron dos planchas de plata brillantes como el sol. Una manana al mediodia, el inca se
proclamo como tal en la cima de una montafia frente a una multitud. Como su cuerpo brillaba
por las ldminas de plata, la gente creyo que era el hijo del sol (De Ore, 1992).

Bouysse-Cassagne (2005) sefiala que en la crénica atribuida a Molina el Chileno, se narra
un segundo mito, llamado mito de origen del oro. Este mito dice:

Le tenian gran respeto al oro 1 asimismo decian que era lagrimas que el sol
lloraba, i asi cuando allavan algin grano grande de oro en las minas sacrificando
1 hechando sangre i ponianlo en su adoratorio 1 decian que estando alli aquella
huaca o lagrima del sol todo el oro de la tierra se venia a juntar con ¢l i que de
aquella manera los que los buscavan lo hallarian més facilmente desta manera
procediendo por todas lo ensefiaban a todas las provincias que conquistaban i les
decian servir a todas las huacas 1 asi mismo todos los sefiores de la tierra do quiera
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que estuviesen se hacian adorar en la vida 1 muerte. (Como se citd6 en Bouysse-
Cassagne, 2005, p. 449)

Este mito trata sobre el poder magico religioso de este metal, comparandolo con /las
lagrimas del sol y la necesidad que se tiene de reunir las lagrimas para agrandar el poder del
sol y de los gobernadores incas. Este mito solar influenciaba todo el sistema productivo minero
prehispanico y explicaba por qué el sol y el inca tenian derecho a la mina. Bouysse-Cassagne
(2005) explica detenidamente la sacralidad que debio tener el oro en el mundo andino con la
presencia hispana. Especificamente cuestiona las hipotesis del sincretismo, de la aculturacion
y de la resistencia cultural, concentrandose en explicar los procesos que surgieron como
producto de las semejanzas entre los sistemas religiosos andinos e hispanos. Para explicar el
significado del oro en la sacralidad andina, los espacios de explotacion de oro permitieron a
la cosmovision andina y espafiola compartir 16gicas cosmoldgicas de ritos y cultos complejos.
Como dice Bouysse-Cassagne (2005), existieron adaptaciones de creencias porque existian
semejanzas entre estas dos cosmovisiones, por lo que podemos decir que se formo6 una gran
heterogeneidad cultural.

Bouysse-Cassagne (2005) sefala que, en Europa, la mitologia cristiana sacralizaba el paisaje
y a las minas se les bautizaba antes que los mineros pudieran explotarla. Para los andinos, las
minas eran huacas a las que se les veneraba. Eran veneradas las primeras piedras o mamas de
la cosecha de la mina, pues eran el indicador del tipo de riqueza de la mina. Bouysse-Cassagne
(2005) sefiala que en la cronica de Calancha (1976) se describe como los indios se trasladaban
para cumplir con su trabajo en la mina, cumpliendo con una gran peregrinacion religiosa dentro
del socavon. Segun Alvarez (1998), las ofrendas de coca se dedicaban a las piedras mamas o illas
en el punku o puerta, que no solo era un lugar sagrado de ofrenda, sino que era el sitio donde se
encontraba el almacén de los minerales que contenia las piedras cosechadas.

Platt (1983) sefiala que, metafoéricamente, las madres de la cosecha eran las mamas que se
encontraban junto a su cosecha, atestiguando su poder reproductor. Gonzalez Holguin, en su
diccionario de quechua, sefala que un rito bastante difundido esta relacionado con la palabra
socavon, que se entendia como coya, la reina inca. Bouysse-Cassagne (2005) indica que los
mineros de Oruro invocaban en el socavon a la reina, en pleno siglo XVII, y que esta creencia
se extendia por todas las minas. La coya era tanto el agujero donde se siembra la papa y el maiz,
como el socavon donde se saca el metal, asi como la reina, en cuyas entraias crece el hijo del sol
y de la luna.

Bouysse-Cassagne (2005) sefiala que los espafioles pensaban que la humedad del azufre y
del mercurio, junto con la influencia de los planetas y del sol, engendraba el mineral. Se creia que
algunas minas tenian la propiedad de poder renovarse si se dejaba de explotar durante un tiempo
prudente. Es importante subrayar que en Europa también se pensaba que el sol criaba y maduraba
a los metales preciosos. En los Andes como en Espafia, estamos ante procesos genésicos. Pero
en los Andes, el hecho que las mamas sean a la vez mineral influencié de multiples maneras
el proceso de encuentro con la religion cristiana. Estas caracteristicas permiten entender las
similitudes entre estos dos universos culturales.

En tal sentido, en el animismo andino siempre estuvo presente la idea del oro como un
elemento sagrado, o citando a Molina el chileno son las lagrimas del sol,y 1a imagen del minero en
su tarea mitica de ubicar aquellas lagrimas, por el poder que representan en su tarea reproductora
de lo sagrado. Incluso, por lo analizado, desde un enfoque etnohistorico, puedo decir que una
veta de oro era una huaca y el minero un peregrino.
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4. Los espiritus masculinos en la mineria.

La literatura especializada ha sefialado que la presencia de espiritus masculinos es predominante
en las actividades mineras, a diferencia de los femeninos. June Nash (1979) elabora un analisis
riguroso del culto al tio en Oruro, altiplano de Bolivia. Si bien su analisis se concentra en las
ch’allas colectivas al interior de la mina, el contexto describe el accionar politico de los mineros
de Oruro. Para Nash, la ch’alla al tio o diablo dentro de las minas reconstruye la estrategia de
apaciguamiento y restauracion. Para los mineros, el sacrificio del corazon palpitante de una
llama satisface su apetito e impide que este despliegue fuerzas destructoras en el interior de una
mina y a su vez refuerza la solidaridad del equipo de mineros. Nash afirma que, en la época
anterior a la nacionalizacion de las minas en Bolivia, las ch’allas eran realizadas para seducir
al diablo y obtener mayor produccion, dada la competencia con las otras cuadrillas. Después
del golpe militar en 1965, la ch’alla fue reprimida junto con los sindicatos. Los trabajadores
continuaron realizando los rituales clandestinamente, y estas sesiones se convirtieron en el
momento privilegiado para la discusion de los problemas y las luchas de los trabajadores. Nash
sostiene que en los socavones se gestd una postura frente al régimen militar.

Michael Taussig (1980), realiza una comparacion entre los cortadores de cafia de azlcar
del valle del Cauca y los mineros bolivianos. En un contexto de incorporacién de poblacion
campesina a un sistema industrial, este autor interpretd la creencia y practicas de pactos con
el diablo. El autor sostuvo que los pactos con el diablo son la respuesta de los trabajadores a
los aspectos del sistema industrial que no son favorables. La creencia en el diablo nace de la
comparacion critica que hacen los trabajadores de dos modos de produccion: antropomorfizan
su sumision en la figura del diablo. Esta creencia reflejaria, segtin el autor, una adhesion de
los trabajadores a los principios sobre los cuales se basa el modo de produccion campesino,
incluso si esos principios estan siendo minados por el sistema capitalista. El analisis de Taussig es
bastante criticado por Platt (1983), basicamente por la ausencia de informacion de sustento para
caracterizar los significados de los pagos al diablo por parte de los mineros en Bolivia; es poco
probable que los pagos al diablo sean por los temores de los mineros hacia el sistema capitalista.

Pascale Absi (2005) narra un andlisis simbdlico sobre el maximo dirigente minero sindical
que, con la revolucion de 1952, fue nombrado ministro del estado boliviano. La autora, con un
amplio trabajo de campo en Potosi, sostiene que el cambio semantico de mineros a ministros
evoca una subordinacion de los mineros a la deidad diabolica del subsuelo, que los convierte
en verdaderos ministros del diablo. Para los mineros, la extraccion minera es un rito, una
peregrinacion que fusiona el cristianismo sincrético con antiguas practicas chamanicas: poseido
por la deidad diabdlica de las vetas, el minero se vuelve diablo y se une sexualmente a la mina
para producir mineral.

En el Peru, la literatura antropoldgica coincide en caracterizar al muki como el dios del
socavon de unaminay es caracterizado fisicamente como un ser de pequefia estatura, con uniforme
de minero. Es conocido como el arriero o transportador de mineral, ya que suele aparecerse
fisicamente a los mineros cuando escasean los metales en la mina. Sobre estas caracterizaciones
del muki puede consultarse a Morote Best (1956), entre otros autores.

Carmen Salazar-Solier (2006) hace una descripcion sobre la vida cotidiana en el campamento
minero de la mina Julcani en Huancavelica. Su discusion aborda la vida de los mineros desde
aspectos como: 1. El rol del agricultor y el minero; 2. Las relaciones de los mineros frente a la
empresa, a través del sindicato de trabajadores; y 3. La mineria como trampolin a la modernidad.
Su trabajo aborda el imaginario de los mineros, sus creencias en seres denominados muki, que, asi
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como traen buenaventura, pueden castigar causando enfermedades y en algunos casos la muerte
a quienes no respetan sus pactos individuales y colectivos. Senala que los mineros caracterizan
a los socavones como genitales femeninos, de manera que los mineros son quienes tienen que
excitar a la mina para que se reproduzca.

El analisis de Salazar-Solier (2006) concluye que el muki tiene caracteristicas diabolicas,
relacionando al muki con el supay y el anchanchu, atribuyéndole ademas caracteristicas de
buenaventura. La autora hace un andlisis bastante extenso sobre las posibles relaciones del muki
con los duendes o gnomos europeos, definiendo caracteristicas bastante semejantes. Sin embargo,
sefala que no es posible asegurar que se esté¢ hablando de las mismas divinidades. Asimismo,
la autora indica que en Julcani, el muki es la divinidad principal del socavon; sin embargo, los
mineros también reconocen a la pachamama, al amaru, al wamani y a la Virgen del Rosario.

Un reciente articulo publicado por Salazar-Solier (2010) compara los hallazgos de la mina de
Julcani y la mineria de oro en Canta, serrania de Lima. Segun la autora, el muki tiene presencia
en ambos espacios. La autora también describe a la mina de Canta como un 6rgano sexual
reproductivo femenino. Su conclusién radica en una correspondencia entre la expansion e
intensificacion de relaciones sociales de produccion capitalistas que crean un fuerte desequilibrio
social, y la aparicion en el imaginario minero de un conjunto de creencias diabdlicas.

Jorge Céceres Olazo (1970) y Tschopik (1968) analizan el anchanchu en el altiplano punefio.
Céceres sefiala que el anchanchu, en la zona de Llavini, es concebido como un perro que ataca
a las personas que intentan sacar plata. La persona se enferma, enflaquece y en algunos casos
puede volverse loca; la tnica forma que este anchanchu entregue sus riquezas es entregdndole
una persona en sacrificio en una ceremonia llamada kuche. Por su parte, Tschopik sefiala que en
la zona de Chucuito el anchanchu habita en el subsuelo y es el duefio de los tesoros y las vetas de
oro. Los anchanchu son los representantes de la gente antigua denominados gentiles.

Taylor (1987) seniala que el término supay fue asociado por los espafioles como el diablo
cristiano. Sin embargo, el término tiene un significado mucho més amplio, ya que es un espiritu
capaz de inspirar el terror y la bondad, y que ya formaba parte del mundo espiritual andino antes
de la llegada de los espanoles. Taylor identifica supay como sombra o alma de los antepasados,
denominados como mallquis, que sobreviven en el tiempo. Los andinos continuaron con este
ritual pese a la extirpacion de idolatrias.

El principal espiritu analizado por la literatura antropologica en los paises andinos es
masculino, llamado muqui en Pert y el tio en Bolivia. Ambos son identificados como el diablo.
Sostengo que tanto el muqui como el tio tienen caracteristicas diferentes, por lo que no puede
considerarse que son la misma deidad, principalmente porque el muqui no tiene forma ritual,
mientras que el tio si. Tampoco afirmo que, en la visién de los mineros, el muqui y el tio pueden
ser el diablo, ya que cumplen una funcién de ordenadores culturales. Otro aspecto importante
radica en que en ninguno de los estudios analizados se identifica a la veta como elemento de
devocion, caracterizada ritualmente como una mujer.

5. Acercamiento etnografico.

En mi investigacion doctoral titulada Enigma economico de los espiritus duerios del oro, mineria
de pequeinia escala en Sudamérica, abordé principalmente el caracter femenino de los espiritus
de las minas. El enigma de los espiritus duefios del oro responde a un ritual que es realizado
por la poblacion quechua y aimara involucrada en la mineria de pequefia escala. El enigma es
un secreto, que se manifiesta mediante suefios, que otorga bonanza econémica para los mineros
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porque indica la ubicacion de vetas muy ricas. Estos rituales se realizan en el aniversario del
descubrimiento de la veta, en el mes de agosto y en momentos especiales de solicitud de algin
pedido. Realicé 14 etnografias considerando actores clave como recolectores (4 etnografias),
mineros empleados (3 etnografias), mineros invitados (4 etnografias) y titulares de algin derecho
minero (3 etnografias).

Los recolectores seleccionan oro de los desperdicios de la mina, no son considerados
mineros y experimentan relaciones de dependencia con el minero porque viven de su
desmonte. Por lo general, son poblacion migrante y la actividad de recoleccion es realizada
principalmente por mujeres, en algunos casos por varones de avanzada edad. En otro trabajo
(Pachas, 2019), sefialo que los recolectores no tienen contacto con la veta de oro o gringa, sino
con su hermana menor, llamada chichica y bautizada con diferentes nombres seglin sea el caso.
La chichica otorga bienaventuranza y alta produccion de oro. Los recolectores no mantienen
una relacion amorosa con ella, sino que tienen una relacion de amistad porque juegan con
ella como si fuera una nifia. Un aspecto resaltante es que los recolectores que se comunican
con los espiritus adquieren mayor estatus social en las minas, puesto que tienen garantia para
establecer acuerdos verbales con los mineros para trabajar en los desmontes. En algunos casos,
buscan especialistas en rituales de comunicacion con la chichica para realizar sus pagachos. Los
elementos utilizados para los rituales son alimentos locales, pero la constante es el sacrificio
de animales, azucar en grandes cantidades y hojas de coca. Ademas, esta presente la evocacion
ritual del oro como ldgrimas del sol.

Realicé cuatro etnografias sobre recolectores. La Asociacion de Palliris Rayito de Sol
de Huanuni, integrada por 100 socias (95 catdlicas y 5 evangélicas), ubicada en el canton de
Huanuni, provincia de Pantaledn Dalence, departamento de Oruro, Bolivia. Ellas no tienen poder
en la mina ni contacto con sami (o veta de oro), solo la conocen por medio de sus esposos que
continuamente la enamoran. Los Barequeros de la Vereda de Cafio Negro estan integrados por 29
familias (catodlicas) y se ubican en el municipio de Solano, departamento de Caquetd, Colombia.
El barequero solo se comunica con una nifia que vive en el desmonte llamada Orfelinda. Los
Jancheros Ecologicos y Protectores del Medio Ambiente, integrada por 85 socios (60 mujeres,
5 de ellas evangélicas y 25 varones, 10 de ellos evangélicos) que trabajan en la concesion de la
Cooperativa Bella Rica, en el canton Camilo Ponce Enriquez, provincia de Azuay, Ecuador, no
tienen comunicacion con ningun espiritu. La Asociacion de Mineros Artesanales Chichiqueros,
integrada por 120 socios (70 varones, 20 evangélicos, y 50 mujeres, 29 evangélicas), que trabajan
en concesion con la Empresa Minerales de Oro de Huepetuhe, del distrito de Huepetuhe, Madre
de Dios, Peru, realizan pagachos a la chichica, llamada Jenifer, nifia que se presenta en suefos
anunciandoles prosperidad.

Los mineros empleados solo trabajan para un minero titular o invitado. Ellos son una
poblacion flotante con experiencia en mineria o de procedencia agricola. Solo llegan a las minas
donde tienen vinculos de parentesco solidos. Estos mineros solo se dedican al trabajo y realizan
pagos diarios al muki o chinchillico, al iniciar la jornada laboral, el mismo que es bautizado
por los mineros con diferentes nombres. Este espiritu masculino no se presenta en suefios sino
mediante sonidos, y en algunos raros casos, es visto por los mineros. Tiene la facultad de ayudar
al minero a no perder la veta de oro o castigar a los mineros que no son colaborativos ni apoyan
a sus jefes. Los mineros que se comunican con este espiritu tienen mayor ascendencia entre sus
coetaneos para guiar las operaciones mineras. Estos pagachos son realizados solo por mineros
antiguos y curiosamente en espacios de conflictos, como el caso peruano, donde ayudan a
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esconder los equipos en periodos de interdiccion militar. Para el pagacho solo utilizan coca y
alimentos dulces o azucar.

Realicé tres etnografias sobre mineros empleados. El grupo de trabajo Juventud Unida,
integrado por 72 empleados varones (2 de ellos evangélicos), de la cooperativa Bella Rica,
ubicado en la concesion formal de Guanache, canton Camilo Ponce Enriquez, provincia de
Azuay, Ecuador. El espiritu que habita la mina es llamado Samuelito, quien se comunica con
algin minero antiguo que tiene legitimidad local. Los Halcones Rojos de Mollehuaca, integrada
por 45 mineros empleados varones (2 de ellos evangélicos) que trabajan informalmente en la
concesion de la Empresa Minera Rumbo, ubicada en el distrito de Huanuhuanu, provincia de
Caraveli, Arequipa, Peru. Ellos llaman al espiritu Moisés, quien les ayuda a no perder la veta. El
grupo de trabajo Mineros Amigos del Bosque, integrado por 20 mineros empleados varones (4
de ellos evangélicos) de la Empresa Minera Milagritos Inés, del distrito de Laberinto, Madre de
Dios, Peru, quienes llaman al espiritu Remigio.

Los mineros invitados explotan oro mediante acuerdos verbales con los titulares de algun
derecho, sea minero del terreno superficial o de alguna otra concesion. Los mineros invitados
viven con sus familias en los campamentos, pero separados de los empleados y se encargan del
disefio de la estrategia para el trabajo. La mujer tiene una participacion en las tareas diarias en la
mina, pero es limitada su participacion en los rituales de pago, donde solo participa el minero.
El minero invitado tiene relacion directa con la gringa (o veta de oro). El suefia con ella, quien le
indica la ubicacion de depdsitos de oro; en algunos casos etnograficos, los mineros no conocian
el significado del suefio, pero eso cambi6 conforme fueron comprendiendo la complejidad de la
situacion. En las etnografias, el ritual es liderado por un especialista en esta clase de ritos que se
comunica con la veta de oro, asimilando al oro como lagrimas del sol, y le solicita prosperidad y
riquezas para el minero, quien después del suefio tiene mas legitimidad para establecer acuerdos
con otros actores de la cadena de valor de oro. En el ritual se utilizan elementos como el azucar,
alimentos dulces, coca y sacrificio de animales. En los mineros invitados ya se identifica una
secuencia marcada del ritual: preparativos para el ritual, el ritual y la fiesta del gran golpe. Esta
fiesta es donde el minero comparte con bebidas y comidas toda la riqueza que obtendra con la
nueva veta.

Realicé cuatro etnografias sobre mineros invitados. La Cooperativa China Ltda. (53 socios,
45 varones, 8 mujeres, y 700 mineros empleados) y la Cooperativa Molle Ltda. (48 socios, 45
varones, 3 mujeres, y 250 mineros empleados), ubicadas en el distrito de Tipuani, Bolivia. Cada
una de ellas tiene 50 mineros evangélicos. Las ofrendas se hacen a Elbertina (veta de oro). Los
mineros de la draga Felipe V son un minero invitado, 6 empleados y una cocinera (2 empleados
son evangélicos). Se ubica en la vereda Guacamayo, que tiene una poblacion de 25 familias, en el
municipio de Solano, provincia de Caquetd, Colombia. El minero invitado bautiza a su veta con
el nombre de Edith. El grupo de trabajo Los Picapiedra, integrado por 3 mineros invitados y 24
mineros empleados (6 empleados son evangélicos), de la Asociacion Fronteras Vivas, del canton
de Paquisha, provincia de Zamora Chinchipe, Ecuador. El grupo bautiza a la veta con el nombre
de Laurita. La Asociacion de Productores Mineros Artesanales de Otoca, integrada por 220
mineros (50 evangélicos: 10 invitados y 40 empleados), es invitada de la Minera Elefante Dorado,
del distrito de Otoca, provincia de Lucanas, Peru. La veta se llama Maria Luisa.

Los titulares de algiin derecho minero son los que tienen alguna figura legal aprobada por
los gobiernos de los respectivos paises evaluados. Por lo general, no viven en el campamento
minero y sus esposas o convivientes tienen mucho protagonismo en la gestion de la operacion
minera. El hecho que un minero sea catolico o evangélico no afecta su convivencia entre sus
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pares, ni tampoco limita sus creencias en los espiritus de la mina. Es determinante el poder que
tienen las vetas de oro para determinar la riqueza y pobreza de los mineros, como en el caso de
los mineros de Huayna Potosi, quienes por no compartir la veta de oro quedaron excluidos de
su riqueza. Los titulares suefian con la gringa y establecen pagachos donde intervienen ellos
y, en algunos casos, especialistas en estos rituales que evocan justificaciones culturales de los
mineros para extraer oro, como la mision que cumplen para el dios sol al reunir sus lagrimas. Los
rituales incluyen animales sacrificados, hojas de coca, licores y abundante azucar, puesto que, a
la gringa, segn los mineros, le gusta el aztcar.

Realicé tres etnografias sobre el titular de algtin derecho minero. La cooperativa Minera
Huayna Potosi 11, integrada por 51 socios (41 catdlicos y 10 evangélicos) y 80 empleados (60
catolicos y 20 evangélicos), se ubica en la provincia de Pantaleén Dalence (Oruro, Bolivia). Aqui
la veta de oro se llama Fdtima y es el unico caso etnografico de rechazo de la veta hacia los
mineros. La Cooperativa Minera Aurifera de Balseros Bolivianos, integrada por 245 socios y
aproximadamente 600 mineros empleados, de los cuales solo 10 empleados son evangélicos,
tiene 10 concesiones, 9 en el rio Madre de Dios y uno en el rio Beni, en Riberalta, provincia
de Vaca Diez, en el departamento de Beni, Bolivia. Los mineros creen en un espiritu llamado
donia Agapita. La Sociedad de Trabajadores Mineros SA, integrada por 163 socios y 600 mineros
empleados, de los cuales solo 10 socios y 30 empleados son evangélicos, esta en el distrito de
Sancos, provincia de Lucanas en Ayacucho, Peru. Los mineros realizan pagos a la gringa.

Por los datos empiricos recogidos en la investigacion etnografica, puedo diferenciar y
caracterizar codigos simbolicos como el animismo andino, otros relacionados al catolicismo y a
la que denomino la trinidad catdlica y sus santos conectores, y ain otros relacionados a la Biblia
como moralidad, enfocada principalmente en las congregaciones evangélicas.

El c6digo animista andino sintetiza la cosmovision andina referente a la naturaleza y en ella
confluyen aspectos relacionados a diferentes campos como el agricola y el minero, mostrando
interacciones constantes en la utilizacion de simbolos y fechas relativas al universo andino. Por
ejemplo, las fechas de pagos a las vetas de oro coinciden con las fechas de pago a la madre tierra
y los sembrios agricolas, principalmente en el mes de agosto. Los mineros y sus familias se
involucran en diferentes religiosidades y establecen creencias que estan infundidas por mucho
significado simbolico. Estas, resumidas en la idea de un c6édigo comunicacional, son flexibles
e incluso no representan obstaculos a las relaciones sociales entre los actores de sus respectivas
localidades.

Otro aspecto es que los mineros, cuando estdn en sus lugares de origen, utilizan codigos
como el de la trinidad catolica y los santos conectores, o si son evangélicos, el cddigo de la
Biblia como moralidad, sin mayores problemas. Cuando estan en la mina, respetan la diversidad
religiosa y se adaptan.

El codigo de la trinidad catdlica y de los santos conectores es bastante singular. En
la investigacion etnografica de los cuatro paises, en cada mina existe una santa, a la que los
mineros le rinden tributo y devocion. Las etnografias incluso sefialan dos espacios religiosos
diferenciados: uno para los espiritus duefios del oro y otro para los santos conectores catolicos
o para las creencias de los grupos evangélicos. Sin embargo, los mineros no se limitan a uno u
otro espacio, sino que mas bien interactiian en ambos y respetan las creencias que se sostienen.
La gran mayoria de personas entrevistadas son catélicas pero también rinden culto a lo que
denomino codigo de la trinidad catolica y los santos conectores.
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El codigo de la Biblia como moralidad tampoco es excluyente, por el contrario, es muy
flexible para ahondar en las relaciones con usuarios de otros codigos religiosos. Si bien las
mujeres y mineros pertenecientes a una congregacion religiosa evangélica son minoritarios, en
los datos empiricos recogidos parecen tener una moralidad muy marcada y diferenciada de los
usuarios del codigo catdlico. Su moralidad se sustenta en la Biblia, sin embargo, sefialan que
experimentan un periodo de gracia para justificar su presencia en las minas y aceptar creencias
en los espiritus duefios del oro. Incluso los pastores de las congregaciones no se hacen problemas
en respetar las creencias de los mineros y sefialan que existen dos campos diferenciados: la mina
y sus creencias, por un lado, y la congregacion y la Biblia, por el otro. Situacion semejante sucede
en su relacion con los usuarios del codigo de la trinidad catolica y sus santos conectores.

En suma, la convivencia entre los tres codigos religiosos sefialados muestra la diversidad
religiosa en el area andina. Por lo que, en nuestro entender, no manifiesta un proceso de
secularizacion sino mas bien una amplia diferenciacion funcional de la religiosidad andina.

Conclusiones

La sociedad contemporanea de los paises andinos experimenta un proceso de diferenciacion
funcional a partir de comunicaciones simbdlicas que amplian las posibilidades de interpretacion
de la religiosidad andina. La religion como medio de comunicacion simbolica permite observar
dindmicascomplejasenlos paisesandinos de Sudaméricatratados enestainvestigacion etnografica,
ya que combina matices de cosmovisiones tradicionales y otras mds institucionalizadas. En el
area andina, defino hasta tres cddigos comunicativos que se relacionan constantemente: un
cddigo animista andino, un codigo de la trinidad catdlica y santos conectores y un codigo de la
Biblia como moralidad.

La comunicacion simbolica de la religion se ha consolidado de forma flexible y abierta
para facilitar la comunicacion entre los codigos. La yuxtaposicion de convivencia entre el
animismo andino, la trinidad y santos cat6licos, y la Biblia como moral demuestra la capacidad
de readaptacion constante a comunicaciones que aparentemente serian mutuamente excluyentes.
De tal forma que la religiéon andina tiene como codigo base el animismo andino, que utiliza
diversas formas de comunicacion y que es posible aun identificar en el siglo XXI; no sostengo
que este codigo sea la logica religiosa andina por excelencia sino mas bien postulo su vigencia
como parte de la cultura andina.

El caso de los espiritus duefios del oro, que presento en esta investigacion, tienen la
particularidad de manifestarse a los mineros mediante suefios, con la duefia del oro, o fisicamente
en el aspecto del muki o chinchillico, quienes reciben dadivas que contienen el secreto de la
ubicacion de las vetas ricas en oro. A cambio, el minero celebra rituales de pagos, que sintetizan
la idea de acuerdos verbales que guian todo su sistema social. El codigo animista andino
contempla estas particularidades, pero también sus relaciones con los otros cdodigos. Esto trae
como consecuencia que el usuario utilice codigos en diferentes circunstancias: cuando esta en
sus lugares de origen utiliza cddigos como el de la trinidad catdlica y los santos conectores o, si
es evangélico, el codigo de la Biblia como moralidad, sin mayores problemas. Ademas, Cuando
estan en la mina, respetan la diversidad religiosa y se adaptan. Estas particularidades definen la
alta diferenciacion funcional que sucede en el area andina.

De esta forma, en los paises andinos de Sudamérica la diferenciacion funcional se
experimenta de forma poco convencional, a diferencia de Europa u otros espacios culturales.
Paradgjicamente, nuestra diferenciacion funcional puede sintetizar a un sujeto que utiliza
diferentes codigos simbolicos de comunicacion religiosa.
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