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.Cada afo entre mayo y junio,
los catélicos pasean en la ciudad
el cuerpo mismo de su Dios. Hay
en esta celebracion de la Euca-
ristia, dia de la fiesta de Dios,
una desmesura que provoca a la
vez estupor, terror y admiracion.
Lo primero por encerrar la con-
viccién de llevar en el pequefio
disco blanco de la Custodia la to-
talidad del mundo y a la vez la
totalidad de lo divino; lo segundo
por ser la consumacion sacrificial
y festiva del cuerpo vivo de Dios
e invitacion turbadora a la fu-
si6n intima entre la carne del
hombre y la de su creador; y lo
tercero por la audacia de aque-
llos que han inventado una cere-
monia para festejar sus excesos.

En Espana el Corpus Christi
es celebrado con la generosidad y
los desbordes de la cultura lati-
na. En América, los antiguos cul-
tos indigenas encuentran refugio
en lo abstracto de esta celebra-
cién y en una procesién que no
hace referencia a ningan episo-
dio de la vida de Cristo. Asi, la
fiesta de Dios, que reune el con-
junto del cuerpo de la Iglesia en
la unidad misteriosa del Santo
Sacramento, acoge paraddjica-
mente rastros a veces culturales
y a menudo idolatricos del Nue-
vo Mundo y del Antiguo. Es pues
- la riqueza y diversidad de estas
celebraciones lo que este libro
expone mediante analisis histori-
cos y etnolégicos de un ritual
que toma, de un extremo al otro,
aspectos familiares y detalles
exéticos.
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INTRODUCCION

El Corpus Christi se sitda en el centro puro del universo.
Cada primavera la fiesta de la Eucaristia, que se celebra el
jueves siguiente a la Trinidad (en la octava de Pentecostés),
proclama la transubstanciacion del pan en carne real de
Cristo por medio de las palabras de un sacerdote, invitando
a cada uno de los miembros de su comunidad mistica al
consumo del cuerpo de Dios. El Corpus exhibe el cardcter
divino de Cristo y exalta la redencion de los hombres por su
cuerpo martirizado.

Ahora bien, existe en esta celebracién una desmesura que
provoca a la vez estupor, terror y admiracién. Estupor ante
la conviccion de que en la hostia blanca de la custodia va la
totalidad de lo humano y lo divino. Terror ante lo que supo-
ne el consumo sacrificial y festivo del cuerpo vivo de Dios
y la inquietante invitacién a una fusién intima entre la carne
del hombre y la de su creador. Admiracién ante la audacia
de quienes inventaron esta ceremonia para festejar tales ex-
cesos, pues se les ocurri6 pasear por la ciudad, en medio de
las mas sordidas contingencias humanas, de peleas por la
precedencia y de siniestros conflictos de poder, ni mas ni
menos que el cuerpo de su Dios. Es como si el recorrido de
la custodia por la ciudad reprodujera el circuito de la hostia
en la intimidad intestinal del individuo, y de este modo el
cuerpo social incorporase el cuerpo de Dios de manera se-
mejante al del individuo.
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La procesion de Corpus Christi sigue, en efecto, un reco-
rrido que va de la iglesia hacia la ciudad, del mundo sagra-
do al mundo profano, similar al de la comunién aunque a la
inversa. Esta se realiza en la mayor intimidad y a la vez en
la m4s multiple fragmentacién. Nacida en las manos del sa-
cerdote, la hostia va a introducirse y desaparecer en el cuer-
po de los comensales. Sigue los ritmos personales de la di-
gestion para trasmitir su naturaleza divina a la carne del
hombre que la recibe. La hostia aspira al mismo tiempo a
una fragmentacion extrema, pues de la multiplicacién de su
ingestion depende la extensién de su triunfo. Por el contra-
rio la custodia que exhibe la Eucaristia celebrada en Corpus
Christi se dirige al mundo profano de la exterioridad, y su
procesion sigue un recorrido inverso al anterior: desde el in-
terior de la iglesia hacia fuera, hacia la ciudad.

El jueves de Corpus el cuerpo de Dios sale del sagrario
en el que de ordinario estd acurrucado; deja la mds sagrada
de las capillas adyacentes de la iglesia, espacio uterino deli-
mitado por la penumbra de los cirios, por el sol irisado de
las vidrieras, por los encajes blancos del corporal y por los
efluvios de incienso. Su brillante salida hacia el sol radiante
de junio, del cual la custodia no parece sino una réplica, es
anunciada a cafionazos. En medio de su atuendo mds sun-
tuoso, aspira a la maxima exterioridad, siguiendo un recorri-
do desde su templo hacia los limites de la ciudad. El articu-
lo de Claude Macherel nos muestra como ésta se viste para
representar el cosmos. Mientras en la cordillera andina la
ceremonia alcanza el limite de la exterioridad en un nevado
situado a mds de 5 000 metros de altura, alli donde el hom-
bre no puede sobrevivir, donde nada crece, y en cuyas grie-
tas encuentran a veces la muerte los danzantes rituales.

Mientras que en la comunién el cuerpo de Dios se frag-
menta en otras tantas ingestiones individuales, en la celebra-
cion de Corpus Christi tiende, por el contrario, a reunir a los
fieles en la unidad de su gloria. Las divisiones sociales, la
jerarquia del status, los conflictos institucionales — analiza-
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dos en este volumen por Miri Rubin, Vicente Lleé Cafial y
Serge Gruzinski en las procesiones inglesas, sevillanas y
mexicanas respectivamente — tienden a disolverse en la
unicidad césmica de la Eucaristia, siguiendo asi un proceso
inverso y complementario al del alimento sacrificial com-
partido. En cada uno de estos dos circuitos de transforma-
cidn, la hostia santifica los cuerpos: el individual en la co-
munidn, el social en la procesién del Corpus. Establece asi
una proximidad pasmosa entre lo sublime y lo infame. Me-
diante la comunién el cuerpo de Dios metamorfosea el del
hombre en la ignominia de las visceras y la descomposicién;
mientras que en el Corpus se proclama que el cuerpo
eucaristico de Cristo no forma sino un solo cuerpo con la
Iglesia, en medio de los méds mezquinos conflictos.

Ahora bien, el Corpus Christi, inventado en el siglo XIII,
no surgié de la nada. Como tantos otros rituales catélicos
hace referencia a viejas tradiciones y obsesiones de la histo-
ria del cristianismo (véase el articulo de Pedro Romero de
Solis y el de Tom Zuidema): el mito de la ejecucién de un
dios viviente, su abominable sacrificio sangriento, el encan-
tamiento alquimico de la misa, el desenfreno del caniba-
lismo ritual, los prodigios mégicos de una substancia divina
que puede convertirse en filtro de amor o en cataplasma
eucaristico. Son esos excesos y esas contradicciones los que
hacen de Corpus Christi una fiesta fascinante: su relacién
consubstancial con la Eucaristia, el pasado pagano de donde
surge la celebracidn, los iddlatras que desde su origen tuvo
por misién conquistar, todo en ella atrae hacia una comu-
nién afectiva. Pero ademds es de un gran interés para las
ciencias histdricas y antropoldgicas por el rol tan importante
que tuvo en el desarrollo del cristianismo, por su poder sim-
bdlico, por la manera como revela a la sociedad que lo lleva
a cabo. ‘

Afortunadamente, la antropologia y la historia pueden
encontrar en el Corpus Christi un terreno especialmente fa-
vorable. Es inédito que se pueda seguir la historia de un ri-
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tual desde su aparicion hasta nuestros dias y, que ademds, se
puedan observar sus variantes contempordneas. Da la casua-
lidad que conocemos el origen del Corpus a partir de la vi-
siéon fundadora de una monja de Liege, y el design que del
ritual hizo luego Tomds de Aquino, obedeciendo al encargo
del papa Urbano IV que la instituy6 en 1264 (para su histo-
ria véase el articulo de Miri Rubin en este volumen y Rubin
1991). Podemos seguir sus procesiones en Europa, e incluso
atravesar el Atlantico para observar sus conquistas y sus es-
tragos en América. Nos permite constatar las pasiones que
suscita entre los protestantes, «herejes» y fandticos de la
Contrareforma. Observamos como los pueblos y sus culturas
invaden sus espacios ceremoniales, como se lo apropian e
incluso cémo a veces se escapa de la divinidad cristiana
que deberia celebrar. Los recién convertidos desvian su po-
tente simbolismo alimenticio, lo exaltan con la fantasia de
sus propias culturas, lo pueblan con sus imaginarios exoti-
cos. Asi lo muestran los articulos de Beatriz Moncé y de Pe-
dro Romero de Solis en el caso de Espafia, y los de Tom
Zuidema y el mio en el caso de la América indigena. En
cualquier parte, el Corpus Christi nos revela la columna ver-
tebral de la sociedad que lo celebra, sus convulsiones y su
estética propia, como se ve en el andlisis de las procesiones
sevillanas que aqui presenta Vicente Lleé Cafial, y en el es-
tudio de las relaciones que establece en la sociedad del Nue-
vo Mundo realizado por Berta Ares.

Por otra parte las celebraciones de Corpus Christi tam-
bién las podemos observar hoy dia en ciudades europeas tan
diversas como Friburgo o Toledo (véase el articulo de
Claude Macherel en este volumen y su libro publicado en
1989), asf como en comunidades indigenas de América
(véase mi articulo). Estos rituales contempordneos revelan
distintas etapas de la evolucién de la fiesta, algunos frag-
mentos de las idolatrfas a las que se han substituido, las pro-
mesas de invencién siempre renovadora.

En este sentido es necesario sefialar que, entre todas las
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ceremonias de la cristiandad, el Corpus Christi aparece
como la mds rica en invenciones, en particularismos, en
heterodoxias, algunos dirfan en idolatrias. En primer lugar
porque esta fiesta no celebra ningiin episodio concreto de la
vida de Jesucristo. Su rito implica pocas obligaciones: la
procesién imaginada por Santo Tomds de Aquino, un simple
desfile en torno a la custodia, aparece como un simple mar-
co a rellenar con las especificidad cultural de cada grupo, vy,
por qué no, con los restos de antiguas divinidades sometidas
al esplendor de la hostia. De manera que esta invitacién a
los particularismos estaba ya presente en la institucion de la
Eucaristia. El cardcter abstracto de este pequefio disco blan-
co, que apenas se distingue detrds del cristal centelleante en-
gastado en una majestuosa orfebreria solar (abstraccién de-
trds de la cual se disimula la materialidad de la carne de
Cristo, sacrificada, resucitada y comida) solicita la interpre-
tacion, la exégesis bailada, el trafico de idolos mal enterra-
dos. El Corpus Christi se ofrece asf, con una gracia casi di-
vina, a un estudio comparativo, tanto en la larga duracién
como a nivel sincrénico. Para llevarlo a cabo hemos elegido
el espacio fértil en heterodoxias de Espafia y América Lati-
na. El objetivo no es simplemente presentar algunas varian-
tes del Corpus Christi, por muy fascinantes que sean, sino
de considerarlas como un pretexto para establecer compara-
ciones con una doble dimensién tedrica: por una parte, pue-
den sugerir un enfoque nuevo del sentido del ritual cuya de-
finicién general estd todavia en pafiales; por la otra, puede
renovar los estudios sobre el mestizaje cultural.

Pese a la riqueza de la encrucijada cultural de Espafia y
América Latina, los intentos de comparar sus instituciones y
creencias son escasos y poco exitosos. Frecuentemente los
antrop6logos buscan las caracteristicas prehispdnicas del
material que recogen, y sin embargo el aporte espafiol no les
llama la atencién. Generalmente eluden el contexto peninsu-
lar, las combinaciones de rasgos culturales de origenes di-
versos y las invenciones resultantes, los procesos de mes-



12 CELEBRANDO EL CUERPO DE DIOS

tizaje, los mecanismos de traduccion de una cultura a otra.
Las mezclas son generalmente consideradas como margina-
les frente a un objeto arcaico perturbado por ellas. Se diria
que, una vez definida la antropologia como el estudio de la
pureza primitiva, esta no debe ser impugnada por la consi-
deracién de adquisiciones alégenas, o simplemente de movi-
mientos internos de adaptacion. Habida cuenta que el con-
tacto se considera como una desgracia, las frutos del mesti-
zaje son enfocados como formas de alienacién. Incluso el
estudio de las formas culturales hibridas que de €l resultan,
dan a muchos antropélogos la impresion de perpetuar la in-
vasion e incluso de alabarla.

Es cierto que hay que recordar ante todo el poder des-
tructor de cultura y de humanidad que supone la existencia
de una cultura mestiza, especialmente las celebraciones de
Corpus Christi tanto en Espafia como en América. Destruc-
tor como cualquier otro ritual cristiano, y quizds mas que
cualquier otro, pues fundamentado en una de las creencias
mds potentes de la cultura de los conquistadores, el Corpus
Christi aparece como la expresion de una cristiandad triun-
fadora. Cualquier estudio de la mezcla de culturas necesita
levantar acta de la catdstrofe cultural y del etnocidio que ha
supuesto.

No existe ninguna teoria o método para estudiar el
sincretismo. Se supone que hay que recurrir tanto a la antro-
pologia para comparar las formas contemporaneas entre sf,
como a la historia para seguir sus transformaciones. El tér-
mino «sincretismo» (como el de «aculturacion») no se pres-
ta a estimular las perspectivas diacrénicas de los andlisis
antropolégicos. Toda realidad observada en cualquier cultura
€es, por supuesto, mas 0 menos «sincrética» o «aculturada»:
si no les acompafia alguna precision, estas nociones resultan
meras tautologias. Esta es la razén por la que una teorfa ge-
neral del sincretismo es a la vez ilusoria y absurda. Sin em-
bargo, la perspectiva del mestizaje cultural es indispensable
en cualquier estudio americanista, y si bien buscar un esque-
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ma general es algo vano, se puede intentar sacar de los estu-
dios monogréficos algunas constantes que se aproximarian a
una teoria. Las variantes de los ritos de Corpus Christi que
examinamos aqui constituyen uno de estos estudios parcia-
les, y pueden servir de laboratorio para una empresa tedrica.

Comparar es el trabajo bdsico de la antropologia: darle
sentido a la diversidad de las formas sociales y culturales
realzando denominadores comunes y si es posible leyes.
Ahora bien, la comparacién que precisa el estudio del
mestizaje es bastante especial por el simple hecho de que
las culturas concernidas han entrado en contacto. Por lo tan-
to las constantes y las variaciones entre una y otra deben ser
consideradas desde una perspectiva diacrénica. La imagen
de un arrecife de coral continuamente secretado por los indi-
viduos que acoge, tal como la expone Claude Lévi-Strauss
(1981) para representar la cultura, ilustra bien la relacién
entre la complejidad de las formas culturales y los procesos
de depdsitos sucesivos segun las corrientes migratorias. La
antropologia cldsica compara las diferentes configuraciones
de los macizos de coral en un momento dado, mientras que
el estudio que proponemos abarcaria tanto las comparacio-
nes entre estas formas como su evolucién. Las dificultades
metodolégicas de este tipo de comparaciones explican pro-
bablemente por qué un terreno tan rico como Iberoamérica
ha dado tan pocos frutos. Quizds el andlisis de varios ritua-
les de Corpus Christi en Espafia y América permitan avan-
zar en esta perspectiva. En mi trabajo propongo una compa-
racion entre un rito en los Andes y otro en La Mancha.

En Espaia se celebraba el Corpus Christi incluso antes
de que el concilio de Viena decretase en 1311 su obligato-
riedad. Las primeras descripciones que tenemos son de
1280, en el caso de Toledo y de 1282 para Sevilla (Epton
1968; Gascon de Gotor 1916). Los rituales de Corpus fue-
ron rdpidamente integrados en el arsenal simbdlico del
triunfo militar de la Reconquista. Los bailarines aparecen a
menudo como combatientes, especialmente en las represen-
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taciones de Moros y Cristianos, que van a conocer en Amé-
rica un éxito rotundo y de las que Berta Ares da un magnifi-
co ejemplo en este libro. Poco tiempo después de que el
Corpus Christi asocie en Espafia el triunfo religioso con el
éxito militar, un destino similar le espera en América. La
fiesta del Santisimo resulté idénea para proporcionar un
asentamiento simbdlico a la sociedad colonial. Mediante
escenografias como las de Moros y Cristianos, el Corpus
cumplié una funcién diddctica importante en la cristianiza-
cién de Espaifia y luego de América, como lo muestra B.
Ares. La expansién del interior sagrado hacia el exterior
profano se prolonga de esa manera mds alld del Atlantico,
desde las iglesias espafiolas hasta las Américas. Por una
suerte de vuelta simbdlica, se expresa este proceso en la
leyenda de la custodia de la catedral de Toledo, elemento
central de la mas triunfal de las fiestas de Corpus: se dice
que su magnifica orfebrerfa fue tallada con el primer oro lle-
gado de las Américas, ofrecido al Santisimo por Isabel la
Catdlica.

La procesién del Santisimo avanza en el Nuevo Mundo
por las brechas que las armas de los conquistadores abren
en los cuerpos y los imaginarios. Una cédula real de 1585
obliga a comulgar a los que se embarcan para Nueva Espa-
nada serviria hacer un catilogo de las huellas que deja el Cor-
pus Christi en la América colonial. Mejor serd ver de cerca
los tres ejemplos ofrecidos en este volumen. En México las
celebraciones reflejan perfectamente la gestacion de una so-
ciedad nueva, ya sea en las procesiones tal como aparecen en
el articulo de Serge Gruzinski, ya en los métodos de
cristianizacién de los indigenas como lo analiza Berta Ares.
En Perd, la sociedad indigena muestra una habilidad espe-
cial para domar los simbolos de los vencedores, tal como lo
revela aquf el trabajo de Tom Zuidema. Lo que resulta de
este trabajo indigena de compatibilidad viene reflejado en el
andlisis que yo misma hago de un ritual contemporaneo.
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" Fli Purana siie R delle Plata:

cap. 28 y 30 (Museo Mitre, Buenos Aires).

El Corpus Christi se implanta muy pronto y se extiende
rdpidamente en América. Lejos de las iglesias de Extrema-
dura, Orellana y sus compafieros intentan celebrarlo ya en
los primeros afios de la colonizacién, al borde del Amazo-
nas: la procesién se desliza por la selva inextricable, pero la
custodia debe detenerse ante las flechas de los indios. Los
fundadores de Buenos Aires la celebran en la playa. Al final
del siglo XVI en el Corpus de Lima desfilan en un orden
comparable al de Sevilla 62 hermandades de las que 25 son
de espafoles, 19 de negros y mulatos y 18 de indios (Garcia
Irigoyen 1906 p. 59). Las cuentas de los municipios de las
grandes ciudades coloniales dan una prueba de los gastos
suntuarios ocasionados por estas fiestas, pero también de los
conflictos de influencias a los que estaban sometidas las
procesiones. Serge Gruzinski analiza en este volumen un
caso mexicano.

Ya en 1529, tres afos después de la primera celebracién
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de Corpus, el cabildo de México tuvo que arbitrar un con-
flicto entre los sastres y los armeros que querian desfilar lo
mds cerca posible de la custodia. Al afio siguiente estallan
otros conflictos y se necesita de una ordenanza para estable-
cer el orden exacto de la procesién (Bayle op. cit. p. 272-
273). Tal y como lo muestra S. Gruzinski, estos conflictos
continuaban existiendo mucho después. En Guatemala en
1537 el desorden llega a tal punto que hay que poner mul-
tas. Las ordenanzas sobre «Gobierno espiritual y temporal
de las Indias» dan disposiciones de etiqueta extremadamen-
te estrictas sobre la procesién, estableciendo, caso por caso,
quién debe llevar las varas. En México, en un momento
dado, hubo una discusién interminable para determinar
quién iba a desfilar a la derecha y quién a la izquierda de la
custodia, si la servidumbre del virrey Alburquerque o la del
arzobispo. Los conflictos podian ir todavia mas lejos. En la
procesion de 1541 en Lima, enemigos de Pizarro, disfraza-
dos de codfrades, intentaron asesinarlo. Mantener el orden
fue una preocupacién constante de las autoridades civiles
estrechamente implicadas en esta celebracién religiosa. Te-
nemos bastantes datos sobre cémo la procesion del Corpus
se presté a menudo a rebeliones de indigenas. Los del Cha-
co atacaron la iglesia de Esteco cuando los fieles estaban
formando la procesién en 1686. Lo mismo habfa pasado en
Asuncién en 1589 (Bayle op. cit. p. 284). En las procesio-
nes coloniales de Cuzco descritas por Garcilaso de la Vega,
los Cafiaris tenfan privilegios por su colaboracién con los
espafioles: A su cacique, Francisco Chilche, se le vio desfi-
lar delante del Santisimo llevando en la mano, a modo de
trofeo, la cabeza de un noble inca que él habia matado, aga-
rrada por el cabello.

Durante la Contrareforma, el Corpus Christi combate
contra los enemigos del interior: como los protestantes po-
nen en duda la presencia real del cuerpo de Dios en las es-
pecies sacramentales, el Corpus desempefia un papel espe-
cial en la celebracion de la carne triunfal de Cristo. La cere-
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monia adquiere, por lo tanto, un aspecto cada vez mds con-
quistador. En compensacién a la destruccion de miles de
obras de arte por los reformadores, esta procesién acoge los
esplendores barrocos con un particular fervor. La custodia
va acompafiada de imdgenes, miusica, baile y, de manera ge-
neral, de una sensualidad acorde con el mensaje alimenticio
de la hostia. El teatro did4ctico de los autos sacramentales
alcanza su plenitud durante la segunda mitad del siglo XVI.
Los archivos municipales de Madrid, que contienen infor-
macién sobre la organizacién de las procesiones y sobre sus
costes, muestran cdmo el Corpus alcanza su apogeo en los
siglos XVII y XVIII. Vicente Lle6 Cafial nos ofrece en este
libro un ejemplo de sus esplendores sevillanos. Del otro
lado del Atldntico, a manera de eco, el Corpus colonial de
Cuzco que nos describe Tom Zuidema, llega a la cumbre de
su gloria también a finales del siglo XVII, con procesiones
fastuosas que integran lo que queda de la nobleza indigena a
la jerarquia de la sociedad colonial. En esa misma época en
México tenemos el espectdculo a la vez magnifico y
polémico que nos aporta Serge Gruzinski.

El Corpus americano estuvo obsesionado por el control
de los bailes indigenas en relacién con la extirpacion de las
idolatrias. Sin embargo, los documentos muestran una acti-
tud ambigua: siguiendo el espiritu del concilio de Trento, se
les pide a los indigenas que honren al Santisimo con sus
mejores trajes y coreografias. Pero al mismo tiempo a las
autoridades les preocupa enormemente el control de aquellas
expresiones iddlatras: «gitanerias de los bailes» dice con
mucha gracia un misionero de la Mixteca, comparando asf a
los indios con los gitanos.

En los Andes, las danzas eran de una extraordinaria ri-
queza. En un pueblo del Collao, son cuarenta las que repre-
sentan las diferentes provincias en las ceremonias de Corpus
del siglo XVII (Cobo 1956 [1653] p. 270-271). Garcilaso de
la Vega (1968 p. 329) describe la pompa del Corpus colo-
nial cuzquefio y nos ofrece un testimonio detallado de can-
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tos y bailes indigenas. Este tipo de manifestaciones estaban
sometidas a una cierta vigilancia. Asi el virrey Toledo las
puso bajo el control del corregidor, recomendandole ser
muy precavido, pues «en estas fiestas ponen sus idolatrias».
Tom Zuidema nos muestra en su trabajo hasta qué punto la
desconfianza de las autoridades religiosas estaba justificada.

En Espaiia, los autos sacramentales fueron prohibidos en
1765; en 1780, imdgenes profanas tan populares como la
Tarasca, o los gigantes y cabezudos fueron proscritos por
cédula real, con el pretexto de que distraian la devocion de
los fieles. A partir de entonces asistimos a una progresiva
decadencia de estas fiestas. Sin embargo, hoy dia todavia se
pueden observar en Espafia espléndidas ceremonias de Cor-
pus como las de Toledo (cuyos simbolos analiza Claude
Macherel) o las de Sevilla y Granada, que adn incluyen al-
gunas costumbres de antiguas procesiones, descritas por Vi-
cente Lleé Cafal. Dos de las contribuciones aquf recopila-
das nos presentan los aspectos profanos de las celebraciones
espafiolas de la Eucaristia. Beatriz Moncé se interesa por el
personaje mitico de la Tarasca que actuaba en Madrid al dia
siguiente de la ceremonia oficial, y todavia hoy en Toledo y
Granada. Pedro Romero de Solis coloca en el lugar que les
corresponde las corridas, cuyo fervor taurino acompafa a

aniAd antn an a A an A 1 ran~in

menuao, tanto en Espaﬁa COmo €n nmérica, las celebracio-
nes del Cordero mistico. El Corpus de Camufias, un pueblo
de La Mancha castellana, representa bastante bien el aspecto
«iddlatra» de las fiestas espafolas. Su celebracidn estuvo
prohibida durante el franquismo, como ocurrié con los ritua-
les amerindios, proscritos durante siglos. Sin embargo al
compararlo con el exético ceremonial andino que analizo en
mi articulo, sus contenidos resultan muy ortodoxos.

El Corpus Christi ha desempefiado un papel privilegiado
en el disimulo de celebraciones paganas. Su dimensién solar
en Europa, analizada aqui por Claude Macherel, probable-
mente le viene de un culto anterior. En las propias procesio-
nes se observa, a menudo elementos ajenos a la Eucaristia,
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no sélo diversiones como gigantes, cabezudos, tarascas o
corridas, sino también otras divinidades como la Virgen Ma-
ria o los santos. Bien es cierto que éstas forman parte del
panteén catélico, pero su presencia cerca de la totalidad c6s-
mica representada por la hostia, parece incongruente. Si ob-
servamos los dibujos anénimos del siglo XVIII (Lle6 Cafal
1992), que reproducen admirablemente la procesién sevilla-
na de 1747 descrita aqui por Vicente Lleé Canal (véase fig.6
p. 78), delante de la majestuosa custodia de la catedral de
Sevilla, podemos ver extrafias parafernalias; de nuevo apare-
cen en la procesion de 1822 a la que asiste José Blanco
White (véase Lle6 Cafial 1992), y en parte también en la
contempordnea. Detrds de la cruz labrada con el primer oro
americano (repartido asi seglin se cuenta entre las procesio-
nes de Toledo y el Sevilla), los pasos transportan una muela
de San Cristobal, un céliz de dgata del Papa San Clemente,
rodeado de la cabeza de San Laureano y de los huesos de
San Inocente; un brazo del apdstol San Bartolomé, varios
trozos de los cuerpos de San Pablo, San Lorenzo y San
Blas; la cabeza de Santa Ursula, unas urnas de plata y de
cristal con los huesos de varios martires, las tablas del rey
Alfonso el Sabio, llenas de reliquias; el busto de San
Leandro, arzobispo de Sevilla; una espina de la corona de
Jests y un pedazo de su cruz hallado sobre el pecho del em-
perador Constantino.

A primera vista, existe un corte teoldgico entre estos tro-
zos de cuerpos humanos esparcidos en los pasos y la fragili-
dad axiomdtica de la hostia engarzada en el oro americano.
Recordemos, sin embargo, que la transubstanciacién del pan
en cuerpo de Jesucristo no puede realizarse sino en un altar
que lleve reliquias. Estos fragmentos de cuerpos santos no
se oponen, ni mucho menos, a la trascendencia de la Euca-
ristia, tanto bajo la piedra de la consagracion como delante
de la custodia en la procesion; por el contrario, su segmen-
tacion exalta la totalidad del cuerpo divino. Es asi como la
iglesia ha articulado el culto de un dios unico con el de los
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santos locales, y ha abierto el monoteismo a expresiones
culturales especificas representadas por las reliquias que
pueden multiplicarse sin fin (Macherel 1989). Los sevillanos
han aprovechado esta oportunidad para llevar en sus pasos,
delante del dios tnico, los trofeos fundadores de su identi-
dad. Se puede también considerar como otra forma de dige-
rir por parte de la Eucaristia las especifidades del cuerpo so-
cial en un culto monotefsta.

Estas procesiones sevillanas tienen su eco del otro lado
del Atlantico. Respecto a la unicidad de la Eucaristia, ;qué
diferencia puede haber entre huesos de santos y momias de
antepasados? Es probable que los misioneros se hayan es-
merado en destruir las divinidades locales, no tanto porque
eran incompatibles con el monoteismo, sino porque cuestio-
naban el poder de autoctonia de los santos catélicos que
traian consigo. Esta articulacién, muy antigua en Europa,
entre divinidades locales y el culto a un dios Unico y abs-
tracto en su figura eucaristica, explicaria por qué las cere-
monias de Corpus en América son tan acogedoras con los
elementos prehispanicos; proclamando una compatibilidad
estructural entre las divinidades locales y la Eucaristia. Esta
parece incluso depender de aquéllas, pues sin la presencia
de los pedazos de divinidades locales, que son las reliquias
colocadas debajo del altar, ¢l pan consagrado no se convier-
te en cuerpo Unico de Dios. De nuevo lo sublime va aqui
subordinado a una contingencia irrisoria y a veces inmunda.
Se dirfa que la celebracién de Corpus es, en Espafia y en
América, como una bolsa de idolatria dentro del cristianis-
mo triunfante.

Esto es lo que observamos particularmente en Perd, don-
de ya el segundo concilio de Lima en 1567-68 di6 la voz de
alerta de que los indigenas practicaban cultos antiguos bajo
la cobertura del Corpus Christi. La duplicidad de los ritos
fue cada vez mds reconocida a medida que los misioneros
tenian mds conocimientos sobre las antiguas religiones. En
el sinodo de Lima de 1613, las prohibiciones se incremen-
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tan, llegando a incluir los bailes y trajes hasta entonces ad-
mitidos. Por otra parte el hecho de que el Corpus sea una
fiesta movil sin duda favorecié su adaptacion a rituales
prehispdnicos correspondientes a esa época del afio El
solsticio de junio en el que los Incas celebraban al Sol, se
presté especialmente a este tipo de confusién, y es que la
custodia se parece tanto al astro divino. Polo de Ondegardo
(1916 [1559] p. 21), uno de nuestros mejores informantes
sobre las religiones andinas prehispanicas, pensaba que el
Corpus Christi habia sustituido a la fiesta inca del Sol. La
fecha corresponde ademds a la de la salida helfaca de las
Pléyades o Cabrillas, que marcaba el inicio del afio incaico.
Tom Zuidema nos muestra cémo la celebracién de Corpus
reemplazo la fiesta inca de la cosecha. Como quiera que
sea, es cierto que los testimonios de idolatrias son especial-
mente numerosos en las procesiones andinas. En una de
ellas, la de Chinchaycocha, el célebre «extirpador» Arriaga
(1968 [1621] p.223) describe cémo los indigenas llevaban
llamas en andas para sacrificarlas, y escondian idolos en la
custodia. Esta duplicidad cultural del Corpus colonial es
analizada mds adelante por Tom Zuidema, y yo misma trato
de este tema a propdsito de un rito andino contemporaneo.
Tenemos asf una vision diacrénica de larga duracién acerca
de las infiltraciones de las divinidades «paganas» en las ce-
lebraciones de Corpus Christi.

En el mundo hispanico, hay una divinidad que parece te-
ner una importancia especial en el Corpus; en efecto la Vir-
gen Marfa estd a menudo presente en las procesiones, y su
celebracion estd vinculada de una u otra manera a la del
Santisimo. Se trata ciertamente de una divinidad muy cris-
tiana, e incluso de la madre de Jesucristo cuyo cuerpo es ex-
hibido en la custodia. Pero, al igual que ocurre en la Sema-
na Santa, conmemoracion de la muerte de Cristo, en el Cor-
pus hispénico tiene una importancia un poco sospechosa de
marianolatria.

Una de las peculiaridades del Corpus mexicano que des-
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cribe Serge Gruzinski en este volumen es su intima relacion
con la celebracién de la Virgen de los Remedios. Hoy en
dia, en el Corpus andino de Qoyllurit’i, los indios dan una
especial importancia a la madre de Dios, atin cuando sea en
la forma de pefiasco bajo el cual introducen sus ofrendas a
una divinidad subterrdnea. Cinco virgenes desfilan en la tru-
culenta procesion contempordnea de Cuzco de la que T.
Zuidema analiza las raices prehispdnicas. Las posiciones
que en ella ocupan Belén, Purificada, La Linda, Los Reme-
dios y Natividad corresponden a una jerarquia estricta; al
igual que los nueve santos que las preceden, representan a
los barrios de la ciudad. Habida cuenta que estos se inscri-
bieron durante la Colonia dentro de las particiones prehis-
pdnicas, es probable que estas virgenes y santos que acom-
pafian a la custodia hayan sustituido a divinidades incaicas.
En ambos casos, mexicano y peruano, esta presencia de la
Virgen puede ser interpretada como la irrupcién de creencias
prehispédnicas: en el caso de México colonial, la antigua
sacralidad de las imdgenes y los lugares (véase el articulo
de S. Gruzinski); en el caso de los Andes contemporéneos,
la diosa del tejido (véase mi articulo) o las divinidades de
los barrios. Sin embargo esta presencia de la Virgen Maria
en la celebracién del divino cuerpo de su hijo parece tener
su origen en Espafia, especialmente en Andalucia donde se
la idolatra. En la procesién sevillana de 1747, y probable-
mente antes, la Virgen de los Reyes iba con la hermandad
de los sastres (Lle6 Cafial 1992). Y eso que no era més que
una copia de la verdadera Virgen de los Reyes, que fue ofre-
cida a San Fernando, conquistador de Sevilla, por su primo
San Luis, rey de Francia. La original se encuentra en la ca-
tedral y «es la efigie principal de la ciudad mariana por an-
tonomasia. Su Madre, su Reina, su Patrona, su Abogada, su
Protectora...su «Todo» (Martinez Alcalde 1991 p. 20). Como
ese «Todo» no podria codearse con aquella otra totalidad
que es el Santisimo, es una réplica de la Virgen de los Re-
yes la que desfila en la procesién del Corpus sevillano. Hoy
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en dia, compite con la Virgen de la Hiniesta, patrona de la
municipalidad de Sevilla, que el jueves de Corpus se sitia
en el frontén del ayuntamiento, y ante la cual se detiene so-
lemnemente la custodia.

La relacién entre la celebracion de la Virgen Marfa y la
de la Eucaristia es particularmente sorprendente en el caso
de la romeria de la Virgen del Rocio en Huelva. Cada afio,
en Pentecostés atrae a centenares de miles de peregrinos.
Las 93 hermandades consagradas a su culto (unas treinta en
1950) llevan cada una un «sin-pecado», esto es un trono de
plata sobre andas, cubierto de un baldaquin, que lleva el es-
tandarte local que representa a la Virgen del Rocio. Estos
duplicados de la divinidad van arrastrados por bueyes todo
el camino, y con ellos las hermandades, recorriendo durante
varios dias los kilémetros de un circuito ritual, donde se
mezclan con esplendor la devocién y la juerga andaluza. La
noche del domingo al lunes de Pentecostés, los mozos de
Almonte, el pueblo mds cercano al santuario, raptan a la
Virgen en un paroxismo de exaltacion viril. El domingo si-
guiente, anterior al jueves de Corpus, estando yo en
Villamanrique (pueblo que compite con Almonte por la
apropiacién de la Virgen) observé con sorpresa que la custo-
dia y el «sin-pecado», o sea la Virgen del Rocio en su repre-
sentacién local, desfilaban juntos. Abrian la procesién los
miembros de la hermandad de la Virgen, seguidos de sus au-
toridades, sus musicos y su «sin-pecado». El Santisimo lle-
vado por el cura del pueblo, se detenia ante cada uno de los
altares aderezados delante de las casas, en los que se podia
constatar la importancia dada a la Virgen Marfa. En el pri-
mer altar, la Inmaculada Concepcién acompaifiaba a Cristo-
Rey; el segundo estaba dedicado a Fatima; el tercero, a la
misma Virgen del Rocio. El suelo estaba cubierto de rome-
ro, a la usanza de las celebraciones de Corpus Christi. Pero
en esta region, ésa es la planta de la Virgen, la que los ro-
meros atan a su bastén durante el camino. Y cuando el San-
tisimo avanza en manos del sacerdote, después de haberse
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detenido ante un altar, la misica que tocan los tamborileros
rocieros es la misma que la que acompafia a los «sin-peca-
dos» que se ponen en marcha.

Asi pues en el mundo hispdnico el cuerpo de Dios, que
lleva en €l la totalidad del mundo, a menudo va acompafia-
do en la procesién por su progenitora. Esta asosiacion
relativiza de alguna manera el cardcter totalizante de la Eu-
caristia, y a la vez realza el rol de la madre, esencial en esta
cultura. ;Serfa la presencia de la Virgen en las procesiones
hispdnicas de Corpus una mera peculiaridad cultural?

Toda religién vive una tension entre la necesidad de dar a
la presencia divina una forma sensible y la exigencia de
mantener la trascendencia mds alld de cualquier expresion
humana. Tal parece que la Eucaristia ha encontrado un equi-
librio perfecto, sugiriendo que la naturaleza divina reside
mds en un milagroso término medio que en un don de ubi-
cuidad entre la inmanencia y la trascendencia. Asi en el uni-
verso de las formas adopta una posiciéon minimalista: un pe-
queiio disco didfano y translicido, de una finura infinita,
solo realzado por lo aparatoso de la custodia. ;Quién puede
imaginar forma mds abstracta, mds elemental, mds informal,
menos grifica? No se trata de una imagen, ni de un glifo, ni
siquiera de un signo. Sin embargo esta forma minima es la
carne de Dios, la realidad del mundo visible e invisible. La
transformacion histérica de la representacion del cuerpo di-
vino, de pan con levadura compartido alrededor del altar en
pan dcimo distanciado de los fieles, parece seguir el recorri-
do de la teologia de la Eucaristia: a medida que se precisa la
teoria de la transubstanciacidn, la forma del cuerpo de Dios
se vuelve cada vez més elemental. La ostia oscila espléndi-
damente entre las dos tendencias de inmanencia y de tras-
cendencia, por su forma pero también a través de un potente
aparato teoldgico que resume admirablemente Irénée de
Lyon (livre IV, ch. 6): «El Hijo es la visibilidad del Padre y
el Padre es la invisibilidad del Hijo».

Si el Corpus Christi proclama la presencia triunfal del
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cuerpo de Dios en la hostia, no es sino para representar me-
jor la ausencia fisica de lo divino. La Eucaristia se funda-
menta asi en la nocion esencial de ausencia, que expresa
mejor que cualquier otra divinidad, pues exhibe la carne
atractiva de un dios ontolégicamente escondido, permite que
ésta sea consumida por el hombre y en cada una de sus ma-
nifestaciones mantiene una nostalgia, una biisqueda sin fin
del dios que resucita, un sentimiento de ausencia. Lo que
los catélicos 1laman la «Presencia Real» no es mds que la
Presencia de la Falta (en el sentido de «carencia», no de
«pecado»). Al fin y al cabo la procesién de Corpus va pa-
seando esta Falta, un vacio que trata de relienar con la
truculencia de presencias culturales especificas: «El cuerpo
ausente de Jesucristo, simbolizado en cuerpo eucaristico, se
abre paso de cuerpo en cuerpo, reuniéndolos en un sélo
cuerpo que es la huella de su paso, y su ausencia, abriendo
brecha en la historia, le ofrece las posibilidades de un por-
venir con la esperanza de retomar cuerpo en él» (Moingt
1986 p. 62).

La ausencia de Dios es evidente en la medida que es in-
corporada en la misma hostia, en su imagen ausente, en su
blancura de color ausente, en su redondez de forma ausente.
Pero a las culturas hispdnicas les gusta subrayar las heridas,
y a la cultura barroca le complace la hipérbole. ; Cémo re-
presentar mejor la Falta sino es mediante la madre ? Y
coémo mejor que por la madre de Dios, esto es la madre de
la ausencia, el origen de la ausencia, la ausencia original...
La presencia de la madre de Dios en las procesiones de Cor-
pus dramatiza la ausencia de Dios que, a su vez, dramatiza
la ausencia de la madre del hombre, o sea la Falta irreme-
diable de la que sufre el individuo y, quién sabe, el cuerpo
social reunido en la procesion.

En este sentido, hay que pensar en el circuito alimenticio,
uno de los fundamentos de la Eucaristia. El cuerpo nutricio
de Cristo se presenta a nosotros en forma de pan. El mismo
fue alimentado durante su trayectoria humana por la leche



Fig. 2. Hans memling (taller)
segln el Maestro de Flemalle
(1433-1494), La Virgen alimen-
tando el Nifio jesus (Museo
Meyer Van Den Bergh,

Amberes).

Fig. 3. Un sagrario en
forma de vierge ou-
vrante en el convento
de La Merced de
Osuna (Andalucia).
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de la Virgen. La madre de Dios alimenta a los hombres por
el medio de la carne de su hijo. Como tal, la hostia en su
redondez y blancura, puede aparecer como un seno materno
transfigurado y por supuesto ausente. Esto es lo que se pue-
de ver en el tondo del Maestro de Flemalle (1433-1494)
cuyo motivo es copiado por Hans Memling (fig. 2 p. 26): el
seno de la Virgen, por su posicién cerca del cuello, su
redondez y su esquematismo, tiene algo de eucaristico. Te-
nemos una ingeniosa representaciéon de este vinculo
consubstancial entre Maria y su divino hijo en las vierges
ouvrantes y especialmente la que forma el sagrario del con-
vento de la Merced en Osuna (Andalucia): el abrigo de las
especies sacramentales es el mismo cuerpo de la Virgen de
quien el sacerdote abre el vientre para agarrar el cuerpo de
Dios y dérselo a los comulgantes (véase fig. 3 p. 26).

Asi pues la presencia de la Virgen en la celebracién de
Corpus subraya la gran ausencia de Dios subyacente en la
Encarnacién. Muchos estudiosos se han preguntado por qué
los sevillanos dan tanta importancia a la Virgen Maria, espe-
cialmente en las procesiones de Semana Santa, que conme-
moran en principio la muerte de su hijo. En general, se bus-
ca una explicacién mds o menos esotérica en la memoria de
las antiguas divinidades femeninas, sean tartesas, fenicias o
romanas. Es cierto que la noche de viernes santo, las dos
Esperanzas, la Macarena y la de Triana, polarizan mucha
mas atencién que cualquier Cristo sevillano. Cada crucifica-
do va acompaifiado de una Dolorosa, cuyo corazén estd atra-
vesado por los pufales de los siete pecados capitales. Su do-
lor es el de una madre ante el martirio de su hijo, pero tam-
bién es el nuestro frente a la «invisibilidad del Hijo» que es
la dUnica «visibilidad del Padre, la unica carne posible de
Dios, por la que llora su madre, cuya ausencia estd inscrita
en el redondel blanco de la hostia: «Aqui no hay mds Dios
que la Virgen» me declar6 en Sevilla un ldcido «hereje»......

Esta invisibilidad de Dios, esta ausencia de la Madre es
la condicidon de existir de cualquier ser humano. la fantdstica
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invencién de la nocién de persona por el cristianismo pasa
por el sufrimiento de la Ausencia. Al fin y al cabo, lo que
celebra el Corpus Christi es también la aparicién del cuerpo
subjetivo y el nacimiento del individualismo.

ANTOINETTE MOLINIE
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CORPUS CHRISTI:
THE BIRTH AND DEVELOPMENT
OF A LATE MEDIEVAL FEAST

by Miri Rubin

Rituals and the religious festivals which accompany them
are most usually encountered as ‘traditional, long-standing
phenomena, well-placed within the rhetoric of custom, au-
thority and antiquity. They rarely have histories which those
living them are aware, or that we, historians and anthropo-
logists can trace. This is particularly true when one is stu-
dying any Christian feast. The Christian calendar is an array
of commemorative events: days devoted to the memory of
saints, and feasts tracing and reenacting every stage of
Christ‘s life, and increasingly in the later Middle Ages, of
his mother the Virgin. Nativity, Easter, Ascension, feasts
born in the commemorative practice of early Christian
communities, theorised and liturgically designed by the Fa-
thers of the Church, remodelled in the liturgical reforms of
the Carolingians, and then stamped with the authoritative at-
tempts of the thirteenth century papacy towards formation
and homogenisation of Christian practice, only to be re-
jected by reformers in the sixteenth century, or rearticulated
and lavishly redecorated by the activists at Trent and the
Catholic reformers who followed. It is of particular interest
and pleasure, therefore, to be able to trace a different type
of evolution, one which is at the very least unique in its
extraordinary popularity from the later Middle Ages and un-
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til this very day, in its very singular beginnings. This is the
feast which has brought us all together here, the feast of
Corpus Christi.

I shall trace for you some of the background out of
which this new medieval feast arose and then describe some
of the modes in which it was celebrated in late medieval
Europe, practices which you may have observed in contem-
porary practice. I shall try to identify some of the symbolic
possibilities inherent in the feast and ultimately to claim that
the eucharistic feast was full of powerful possibilities of the
articulation of power, but that many other symbolic possibi-
lities were formed and re-formed around it.

Most accounts of Corpus Christi will tell you that the
feast was founded by Urban IV in 1264, and repromulgated
by John XXII in 1317. This is the merest, barest and most
misleading account '. The impulse towards the creation of a
feast celebrating the eucharist first crystallised in the dio-
cese of Liege in the early thirteenth century, but it is also
true to say that the milieu within which it developed was
one which could have been found in many other towns of
the Low Countries, the Rhineland, and even in some north-
ern Italian towns. The context is the new world of lay reli-
gious initiative, and particularly the feminine circles. Forms
of lay participation and greater female participation in reli-
gious practice were developing from the twelfth century in
the new burgeoning urban sector. Here were founded new
forms of religious participation; as opposed to the monaster-
ies which were almost exclusively joined by members of the
nobility, founders and benefactors of such houses, and as
opposed to the secular colleges which were formed for re-
formed clerical living in the world, layfolk who could not
and wished not to retire totally from urban life congregated

1. See analysis of the foundation of thr feast in Liege diocese and its
spread as a universal feast in M. RUBIN, Corpus Christi: the eucharist in
late medieval culture, Cambridge, 1991, pp. 164-212.
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in a series of loose formations in the towns. In Lieége and its
surrounding area there was a particular string groups of fe-
male religious enthusiasts, some were guided by confessors
from one of the many religious houses of the diocese of
Liege and some were even more loosely congregated in
houses where they worked, prayed and undertook charitable
works °.

In these circles a particular piety was practised: fasting,
frequent prayer, recitation of psalms, by poor young virgins,
and more likely widows who had undertaken chastity. It can
be argued that they developed a special fascination with
Christ‘s body, with the eucharist, with the suffering, oozing,
vulnerable body of Christ. The devotional image of pieta
may have developed from these circles, known as beguines
in the Low Countries®. Within such circles in Liége a pro-
minent woman, Juliana, attached to the Augustinian houses
of Mont Cornillon was a particular inspiration. We are told
by the author of her Vita that sometimes in the 1220s a vi-
sion began to appear to her, one in which she saw the moon
in the night sky, missing a section, an incomplete moon. In
the traditional fopoi of hagiographic writing Juliana‘s confu-
sion and torment followed as she pondered the meaning of
the dream, until the night when Christ appeared to her and
explained that the moon was the Church, and the blemish —
the absence of a eucharistic feast in the Christian calendar.
Juliana confided in her spiritual guide, a young canon, and
this was then reported to the bishop of Liege, Robert of
Thurotte. Now this was a fortunate development, since the
bishop was attentive and interested in the new forms of reli-
gious life in his diocese, and intent on promoting the cam-
paign against heresy, and the tightening of religious obser-

2. See B. BoLtoN, «Mulieres sanctae», Studies in church history, 19,
1973, pp. 77-95.

3. J.E. ZIEGLER, Sculpture of Compassion: the Pieta and the Beguines in
the Southern Low Countries, ¢.1330- ¢.1600, Institut historique belge de
Rome, «Etudes d’histoire de I’art», 6, 1992.
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vance. He was also a loyal papal servant. He was thus a
most attentive recipient of the news from the Juliana‘s cell.
What more orthodox, more full of didactic promise, than a
eucharistic feast in the troubled and turbulent religious
world of the early thirteenth century? And what more suit-
able an introduction than from the pious lips of a female
mystic of local renown. The Dominicans, recent arrivals
onto the religious scene of Liége were enthusiastic too.
They gave their doctrinal approval to this proposed inno-
vation, and thus inserted themselves at the heart of a new
devotional development.

Whereas we hear about opposition to the scheme, many
were enthusiastic about it. Because the eucharist was be-
coming the most powerful symbol of Christian life, at the
centre of a vast project of instruction and ritual practice.
Discussion of the eucharist was renewed in the universities
of twelfth century Europe to produce the most emphatic for-
mulations about its nature and thus to create the most out-
rageous claim about its nature: that of transubstantiation *.
That the sacrament saw the complete change in the sub-
stances of the bread and wine offered at the altar after the
words of consecration pronounced by a priest — into Christ‘s
own flesh and blood. The eucharist was the sacrament
which underpinned clerical privilege and encompassed the
promise of salvation. The claims now made about it were
rich in promise but also rife with possibilities of error and
doubt. To make such claims was to offer the most dramatic
mediation of grace, and contact with the supernatural, it was
also to open great avenues for ridicule and disbelief. So the
development of the eucharistic claim was coupled with a
great effort of teaching and preaching a whole pastoral theo-
logy of the eucharist, as well as with a liturgical refa-

4. For the development of the theologies of the eucharist see G. Macy,
The Theologies of the Eucharist in the Early Scholastic Period, Oxford,
1984.
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shioning — to make the eucharistic ritual fit the eucharistic
claim. This was achieved by closer definition of ritual prac-
tice during the mass on the part of both clergy and people,
as well as redrawing of the ways in which the eucharist was
kept, handled, revered and contained. This birth of a whole
symbolic world around the eucharist is the soil in which
Juilana’s dream took root, and on which the creation of, first
a local and then a universal, feast was to grow.

The idea of a eucharistic feast, one which was not simply
a mournful recounting of the events of Maundy Thursday in
the build-up towards Good Friday and Easter, but rather
specific occasion on which the happy promise of the ever
renewing sacrament could be celebrated, appealed to one of
the men deeply engaged in the pastoral project of the
Church. Presented as the inspired dream of a well-known
local mystic, it possessed enormous authority and rhetorical
panache. In October 1246 the bishop of Liege created the
feast of Corpus Christi in his diocese. When the diocese was
visited soon after by a papal legate to the whole of Northern
Europe, Hugh of St Cher, a Dominican scholar, the feast
was further publicised and was taken up sporadically by
religious communities and by some towns. But it was as yet
a regional devotion, taken up most frequently by communi-
ties with especial devotional practice (for example the
Cistercian order), rather than a common reality of town life.

The feast’s fortunes developed further when one of the
men who had been closest to the bishop of Liege in the
1240s, Jacques Pantaleon, archdeacon of Campines, was el-
evated, following a distinguished career in papal service, to
the papal see in 1261, as Urban IV. This northerner remem-
bered even during his pontificate the religious friendships
and commitments forged during his years in Liege, one of
which was the promotion of the eucharistic feast. He
brought with him a coterie of men from the north and corre-
sponded with religious women of the diocese of Liege.
More significantly, he commissioned Thomas Aquinas to
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compose a liturgy for it, and before his death in August
1264 promulgated a bull which instituted the feast, on the
Thursday following the feats of the Trinity as a universal
feast of general observance throughout Christendom. But he
soon died an the labourious communication with every dio-
ceses of Christendom was neglected. So throughout the thir-
teenth century the feast was still a regional choice, and the
practice of a small number of monasteries. It was not even
celebrate din the papal curia. Only some fifty years later, as
Pope John XXII edited the edicts of recent church councils
and papal legislation, was the bull of Urban IV found and
republished. This time it was inserted into an extremely im-
portant document, the collection of canon law which was to
be disseminated from Avignon in 1317 and to replace all
earlier compilations, the Clementines. With this publication
the feast's place in the calendar was an official duty which
was to be widely known. This is not to say that its celebra-
tions followed overnight, but rather that as the impact of the
new collection of canon law was acknowledged and
recognised, bishops would take the initiative of informing
their clergy of the new feast, disseminating its liturgy in
little booklets °. It is fascinating to trace this process: in En-
gland for example it was in Canterbury in 1317 already, in
York only from 1322, and so on in the next decades
throughout the dioceses of England. In France and Spain the
spread followed in the 1320s and 1330s. All the papal bull
could tell was that Corpus Christi was to be the joyful and
reverential celebration of the institution of the eucharist, to
strengthen belief and confound error and ridicule by her-
etics. It is said that joyful chants should be part of the ven-
eration, but no closer instructions on the mode of celebra-
tion were laid down, besides the mass for the feast day and
the readings for the octave. In that sense, when by the mid-
fourteenth century Corpus Christi arrived in most European

5 On the feast’s liturgy see Rubin, Op. cit., pp. 185-199.



CORPUS CHRISTI 37

towns, communities, religious as well as secular were faced
with the challenge of devising its celebrations, inventing its
traditions. It is here that notions of hierarchy and the sym-
bolic worlds woven around the eucharistic come to the fore,
bounded by liturgical rules, the limitations of resources and
physical surroundings. The eucharistic feast was being
imagined, and invented °.

What is most striking about Corpus Christi is the fact
that it developed so many similar features throughout Eu-
rope, even if some extraordinary ideosyncracies can also be
traced. The feast was overwhelmingly processional in mode
of celebration. And this is of little surprise when we con-
sider the ritual practices which developed around the
eucharist in the twelfth and thirteenth centuries. From the
taking of the eucharist to the sick to the solemn carrying of
the eucharist to the altar in larger churches, the logic of the
eucharist meant that it should never be seen unattended un-
protected, without the proper trappings of the majesty which
it was claimed to be. This followed simply from the basic
eucharistic teaching: if the consecrated eucharistic host was
Christ‘s very flesh and blood then it should be treated as
befitted such divinity, in precious vessels, guarded and sur-
rounded by the clergy. Here practice was determined by the
existing customs of relic worship and relic keeping. Indeed
reliquaries were often turned into eucharistic vessels, or
used for both purposes. Modes of handling the eucharist
were becoming increasingly elaborate, and these rules were
disseminated to the ritual actors, the clergy in the new genre
of guidebooks on the celebration of the mass which prolifer-
ated in these centuries. So any thought of celebrating, dis-
playing, venerating the eucharistion its feast day, would nec-
essarily carry such procedures. A model for out-door cel-
ebration (and Corpus Christi was a summer feast which
could occur from late May to late June) was the outdoor

6 On the variety of celebrations see ibid., pp. 243-271.
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procession with the eucharist to the dead, elaborately laid
down by synods from the late twelfth century, to be a digni-
fied event which treated the eucharist as the God it was
meant to be. Protected and held by a priest (and a priest
alone), surrounded by chanting clergy and lay people, to
be venerated when it passed in the streets and protected
from inclement weather. The eucharist, this most powerful
offering the Church could make, was caught up in the on-go-
ing tensions between the wish to exhibit and share its most
powerful treasure and to protect and retain it away from acci-
dent, ridicule or abuse. Any feast which attempted to bring
the eucharist into the public sphere would have to be de-
signed with similar care and attention to protection, contain-
ment and the appearance of veneration and sacred separation.
Our earliest information about the absorption of the new
feast into communities comes from large religious houses,
monasteries of cathedrals. These elaborate administrative
structures were obliged to identify and allocate not only the
resources to finance the additional to their liturgical routine,
but also the person who would be in charge of organisation.
Pious bequests often came in to help breach the newly cre-
ated gap in finance; a new feast created an administrative
task and also opportunities for benefactions and participa-
tion by lay people. In most cathedrals the arrival of the feast
prompted some processional form around the church and
thus elements of solemn public display. At the same time
the feast was celebrated in parishes, at least with a mass, but
sometimes also with small parochial processions. In this
sense multiplication between strata within ecclesiastical
organisation was an open field. And soon this field grew to
encompass the interests and capabilities of town authorities,
as the feast gradually poured into town streets and outside
the ecclesiastical precincts. This, too, is a process which one
can observe in a variety of towns’, following the inherent

7. For an analysis of the place of the Corpus Christi feast within the
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possibilities of the eucharistic feast. The display of the
simple of utmost power and majesty attracted the aspirations
of other exclusive groups: patricians, guilds, magistrates,
and different towns enacted this drama in their own dialects
and in the terms of their own political systems and collec-
tives histories.

Thus by the second half of the fourteenth century a com-
plex web of hierarchically co-celebrations characterised the
celebration of Corpus Christi in towns. In the countryside
this was far simpler: the unit for organisation in most places
was the well defined parish including a village or more and
outlying hamlets. Here celebration began and ended in and
around the parish church. Special benefaction from the
landed aristocracy might provide particularly costly ritual
objects: the vessel for the eucharist, the extremely expensive
and ubiquitous canopy over the eucharist and the clergy,
money for lighting and decoration. Accounts from rural par-
ishes show expenditure on maintenance of the canopy, expen-
diture of flowers and branches of greenery, and payment for
those carrying the processional cross and torches,. There is
sometime mention of payment to children who walked in
front of the procession and strew flowers on the proces-
sional route. In the villages the administrative, political and
financial structures were so much simpler that a certain
unity delimited the contours of Corpus Christi organisation
and celebration. We will return later to the rural Corpus
Christi procession, since its experience was hardly impover-
ished by this structural simplicity.

. In towns, boundaries and loyalties abounded. Each proce-
ssion reflected a different type of affinity, a distinct layer of
power. A town like York could have a procession of the ca-

processional and liturgical year of a late medieval town see C. PHYTIAN-
Apawms, «Ceremony and the Citizen: the Communal Year in Coventry 1450-
1550», in Crisis and Order in English Towns, 1500-1700, ed. P. Clark and
P. Slack, London, 1972, pp. 57-85.
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thedral, a procession of its foremost abbey (St Mary‘s) and
a town-wide procession, organised by the town council, and
in which secular and religious corporations of the town took
place. There were also parochial celebrations, and the Cor-
pus Christi fraternity celebrated separately its mass and
feast. As the feast was initially introduced in the religious
sphere with strong expository and processional modes of
display, townsfolk, and particular town rulers came to ap-
preciate the possibilities inherent in the event. That they be-
came involved is hardly surprising. A large feast involved
the secular authorities at least in functions of policing, lay
people further were expected to provide alms and gifts on
the day, and to attend along the processional route, saluting
and genuflecting as the eucharist passed by. The eucharistic
procession this contained elements which presupposed par-
ticipation, even supervision by secular authority. And the
more plentiful the secular attachment to the processions ,
the more ordered the groupings, the more magnificent the
flags and torches and hangings which they sported, the more
magnificent the celebratory effect. And there was a very
clear focus to the procession, no matter how large and inclu-
sive it became: at its heart resided the most holiest thing,
the most powerful symbol within the religious world — the
eucharist carried in the hand of a bishop (in a cathedral
town), or a priest. It is interesting to note how quickly the
canopy became an important element of the processional
heart, as if it was invented to provide a position for four high-
born men in the position, never quite touching the eucharistic
vessel, closest to the symbolic heart of the procession, and of
the universe. The language of power which surrounded the
eucharist provided the trope of its ordering, it also suggested
a whole array of manifestations of power and authority and
the rigid ordering of hierarchy, imparted by the eucharist to
those closer or further from it. Disputes between corpora-
tions, office holders, religious houses, as to their place in
the procession could be drawn out over decades.
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As the feast remained pristine within religious houses,
the celebrations of parishes and cathedrals could not escape
greater participation and elaboration. But the liturgical
procession sometimes provided merely the starting point
for celebrations which became so elaborate as to eventually
develop a life of their own. The celebrations in York were
separated in the early fifteenth century into two separate
section: the cathedral procession around the town, and the
series of Corpus Christi dramatic pageants, series of biblical
tales told by the craft gilds in turn. This was afunctional divi-
sion, as the celebrations came to fill the space of more than
one day, a great boost to local shopkeepers and taverners,
but also a more substantial statement since the secular part
of the celebrations came increasingly to be seen as unruly
and undignified, unfitting for the eucharistic veneration
which the day called for. In other places the impulse for
inclusion was similarly attenuated by circumstance. Whereas
in most towns participation aimed to include the political
bodies of the town: the guilds and the town council, in a
town like London such a project was quite unthinkable be-
cause of size and disparity amongst over one hundred
guilds. In York we find much more pronounced activity in
parishes and parish fraternities, and a single town wide cel-
ebration prompted by one of the towns richest guilds, the
Skinners, whose fraternity was devoted to Corpus Christi.
Here the choice was a procession of tableaux vivants® telling
the story of salvation and the development of the eucharist
in separate scenes. In London, corporatism was more divi-
sive than cohesive, and thus it never developed as the un-
derpinning of wide-spread celebration.

Within the corporate structure of most late medieval
towns Corpus Christi came to be celebrated through the ef-
forts and contributions of the guilds, as mediated by the ex-

8. On the drama attached to Corpus Christi see V.A. KoLvg, The Play
Called «Corpus Christi», London, 1966; RuBIN, Op. cit., pp. 271-287.
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ecutive body of the town council. But some groups chose
further articulation of their identity through adhesion to the
eucharistic symbol. We find an interesting phenomenon in
English towns, where the foremost patrician fraternity, the
social and religious groupings which included those in and
aspiring to office, chose to dedicate themselves to Corpus
Christi. The foremost fraternity in York, Leicester, Cam-
bridge, Coventry, Lincoln, were devoted to Corpus Christi.
And this brought with it processional privileges, as frater-
nity members were those who carried the canopy, sur-
rounded the clerical heart of the procession and even were
allowed to provide the tabernacle within which it was car-
ried. So the language of exclusivity which surrounded the
eucharist was thus taken up by the exclusive patrician
groups of towns as their foremost devotional choice.

The impulse created by the public celebration of the
eucharist was thus not only a powerful principle for the or-
dering and display of hierarchy, but an occasion to spread
around for good effect the sacred power which was the
eucharist. Itineraries of Corpus Christi processions often
show the underlying understanding of the principle of cohe-
sion in the town's history. In Aix-en-Provence the proces-
sion traced the line of the eleventh century town, a step
back into the mythical past of the town‘s autonomous exist-
ence °. In Beverley the procession marked out a backbone to
the town in its central commercial section. Procession could
sew together parishes to cathedrals, wards to market places,
suburbs to centre. It could be made reinforced some chosen
principle of connection and mark control and subordination
alike. In the countryside the Corpus Christi procession and
its liturgy were co-opted for annual restatement of the
physical and sacral boundaries of villages, as processions

9. For interesting examples of processional itineraries see N. COULET,
«Processions, espace urbain, communauté civique», Cahiers de Fanjeaux,
17, 1982, pp. 381-397.
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passed along fields, stopped to chant and given trees, rocks,
crosses in a public reminder of a community‘s physical con-
tours. The blessings included in the Corpus Christi office,
the readings for its octave were used as powerful statements
with immediate and local meaning.

The power of this public display of the holiest and the
occasion that it created for the sanctioning of hierarchies
and other relations took on a life of its own as eucharistic
processions came to be demanded and created on other
occasions. Think of the Florentine eucharistic processions to
ward off the plague in 1349; of the eucharistic procession to
intercede for good weather (particularly common in Ger-
many) '°. Reformers in the fifteenth century complained bit-
terly that the eucharist was taken out practically every day
for some purpose or other, and was thus trivialised. Synods
in the fifteenth century try reestablish the primacy of the
single eucharistic procession on Corpus Christi day or its
octave ''. To the profusion of eucharistic showings one must
also add the growing profusion of cults of bleeding and
miraculous hosts, some of which were the products of al-
leged host desecrations by Jews. These too drew pilgrims,
were displayed on feast days, to further thicken the sym-
bolic atmosphere around the eucharist. To Luther Corpus
Christi represented the very worst in Christian ritual prac-
tice: the meaningless repetition, the unthinking veneration of
crowds, the magical manipulation rather than spiritual re-
flection which it seemed to induce, and the complicity of
the clergy in all this.

Corpus Christi, the celebration of the eucharist, prompted
an impulse to dramatise the story of salvation and to arti-

10. On the uses of the Eucharist see Rubin, Op. ct., pp. 334-342.

11. On the uses of the holy in daily life see R. Scribner, «Ritual and popular
religion in catholic Germany in the time of the Reformation», Journal of
Ecclesiastical History, 35, 1984, pp. 47-77; for the critique of eucharistic
uses see C. Zika, «Hosts, Processions and Pilgrimages in Fifteenth-Century
Germany», Past and Present , 118, 1988, pp. 25-64.
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culate clerical privilege. In the display of the holiest symbol
of Christendom, which resided in tension between its great
accessibility — eating God‘s body at every communion, and
its- mystery and distance — the holiest substance which was
to be handled by the clergy alone. We witness a vast range
of interpretations and application as this symbol became
integrated into the life of late medieval towns and villages:
its ability to suggest a principle for the ordering of hierar-
chy, affinity and status; its supernatural power in marking
boundaries and inducing well-being or disaster. This was the
field in which creativity was constantly at work by those
who made the feast, attended it, learned from it, financed it,
decorated the outer walls of their houses for it, or dressed
their children up as angels on its occasion. The meanings
thus generated were bounded by ‘rules‘ of eucharistic asso-
ciation, but they were also personal and group utterances in
the language of religion, which can never fit strictly into the
enunciations which are normative. Too much of the interpre-
tation of Corpus Christi processions has been done in a
functionalist mood, or within structuralist constraints, people
have sought in its celebrations some inner key to the code
of medieval society '>. They have also attempted to see in
Corpus Christi rituals some of the social ‘glue‘ which would
help historians explain elements of solidarity and coopera-
tion in the life of late medieval towns. I would like to offer
Corpus Christi as an intervention which occurs within a spe-
cific local context, thirteenth century Liege, which was
universalised so as to baring it too a wide European audi-
ence. [t contained certain possibilities for display, coopera-
tion and the mounting of collective initiatives, it had a lan-
guage of power, and this was quickly recognised by those
who possessed raw political power, and who sought to le-
gitimate it. The degree to which this worked, the effect of

12. M.R. JaMmEs, «Ritual, Drama and Social Body in the Late Medieval
Town», Past and Present, 98, 1983, pp. 3-29.



CORPUS CHRISTI 45

Corpus Christi celebrations on those who viewed them, on
those who processed, in terms of the putative acceptance of
the social ordered portrayed by the procession is something
which cannot be deduced, and should not be assumed. We
have much evidence to show that Corpus Christi proces-
sions were occasions for strife, in stages of preparation, as
well as in the enactment. The majesty that was the
eucharist was often the subject for ridicule, disbelief, and
public denunciation by heretics. The eucharist was too vul-
nerable an artifact for power to flow unambiguously from it.
It could be trivialised, and mocked, and over-used.

What we can say is that the eucharist was party of a field
of cultural action, of use and appropriation of symbols
which is the very life of any culture. That the eucharist was
produced pristine from the books of theologians and the
preaching of parish priests is in itself a fantasy, but even if
there was a clear normative notion of the eucharist and the
world that it underpinned which was conveyed more or less
effectively to most Christians, this is only the beginning of
the process of making and remaking of the eucharist. The
same with the eucharist feast: Corpus Christi was an occa-
sion for the eucharistic symbol to be made meaningful in
the streets of medieval towns, in the fields of its villages.
Through processes of assimilation, analogy, extrapolation,
always within a field of contestation and power, the Corpus
Christi of every town and village were created, and contin-
ued to be created as every summer approached. In this
sense, Corpus Christi, the most universal feast was at the
same time the most local, the product of local knowledge,
and the use of symbols which made the world of late medi-
eval people.

This making can be dramatic, controversial, denying and
contestatory, some of these would lead ultimately into the
Reformation, when the central symbols of the culture had to
be redesigned: the eucharist: rejected or meaningfully
embraced. This is perhaps to suggest that a symbol can be-
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come too laden with conflicting and overlapping meanings
to allow it to remain as useful as it may have been. The
eucharist became the object of desire, the subject of so
many practices and rituals, many of them flowing through
and around the feast of Corpus Christi, that its power as a
token of communication may have been impaired by the late
fifteenth century, even as its suggestive and creative possibi-
lities for other purposes — mysticism, magic — was still in-
tact *. By the late fifteenth century, as the feast was to be
taken to continents and peoples new, Corpus Christi was
overlaid by local, sectional, confraternal expressions of
identity and power, an amalgam of pageantry from the bible
to romance, and the trappings of majesty around the royal/
divine eucharist. To take this on a long journey and to bring
it to new context, would submit the feast to a new series of
similar interpretations. And here too, those in positions of
power and authority will be able to design the feast, plan its
celebrations, bound its order, but as in the tale just told it
would be subject of contestation, interpretation and the
application to new contexts and issues. In this, as in other
areas of the religious culture, politics and identity in these
new places will be played out around the symbol -of the
most powerful, the eternal, the divine.

13. On the multiple modes of identity construction around the Eucharist
see M. RuBiN, «The Eucharist and the Construction of Medieval Identities»,
in Culture and History 1350-1600: essays on English Communities, Identi-
ties and Writings, ed. D. Aers, Hemel Hempstead, 1992, pp. 43-63; and in
the context of drama see S. BEckwiTh, “Ritual, Church and Theatre: Medieval
Dramas of the Sacramental Body, in Culture and History, pp. 65-89.
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COSMOS Y SOCIEDAD

por Claude Macherel

[ Qué bases, qué orientaciones pueden dérsele al trabajo
comparativo que propone este volumen, acerca de las diver-
sas realizaciones de un mismo rito? ;Cudles son los rasgos
mayores del Corpus Christi en el conjunto cultural e histéri-
co donde el rito nace y se desarrolla? Observo tres. Todas
las escenografias locales de la celebraciéon poseen el rasgo
comin de activar tres conjuntos de representaciones sobre
las cuales actian y que conciernen (1) el cosmos, (2) la so-
ciedad y (3) el cuerpo del dios —Corpus Christi— que le da a
la celebracién uno de sus nombres.'

Antes de pasar revista a estos tres registros simbolicos,
haré una breve situacién factual en dos vertientes, historica
y etnogréfica. El Corpus Christi es un rito de adoracién de
la Eucaristia propia de la Iglesia catdlica y romana. Fue
imaginada entre 1220 y 1240 por una mujer llamada
Juliana, una huérfana que a los cinco afios se hizo beata de
Cornillon, cerca de Liege, en donde paso6 su vida. La cele-
bracién fue instituida en 1246 por el obispo de Liege en su
didcesis y luego en setiembre de 1264 en Roma, por el papa

1. En francés «['éte-Dieu», Fiesta-Dios, en aleman «Herrgotstag», Dia
del Sefior Dios. Los demds idiomas europeos usan, como en espafiol, la de-
nominacién latina.
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- Urbano IV. Habiendo fallecido éste poco después, su bula
Transiturus qued6 desconocida y el Corpus Christi no tuvo,
durante los siguientes 50 afios, sino una lenta y finalmente
muy limitada difusién. La promulgacién fue reiterada en
1314 por Clemente V, durante el concilio de Viena en
Avignon, en la bula Si Dominum. Esta vez si la administra-
cién pontificia hizo su labor y el mensaje papal se extendid
por todos lados. Dada la rapidez de las comunicaciones du-
rante aquel otofio medieval, el éxito fue fulgurante. Las ciu-
dades episcopales primero y, a partir de ellas, las demds co-
munidades urbanas y rurales, aclimataron la celebracion.
Treinticinco afios después, a mediados del siglo XIV, la fies-
ta del Corpus Christi estaba practicamente generalizada en
la cristiandad.

Dos caracteristicas importantes surgen de este recuerdo.
Siendo un rito de adoracién, el Corpus Christi es un rito se-
cundario, una celebracién anexa injertada tardiamente sobre
el primer rito, aquel que opera la transformacién del pan en
cuerpo del dios. Evidentemente, es el primer rito el que,
para alcanzar la eficacia simbélica que le es propia, manipu-
la ciertas representaciones que conciernen al pan, los cuer-
pos, sus vidas y sus supervivencias, o dicho de otro modo,
los procesos vitales.

El otro rasgo es la relativa precocidad de la celebracion,
si se le compara a la antigiiedad de las fiestas del calendario
cristiano ligadas a la vida de Jests. La Navidad, la Epifania,
Pascuas, la Ascencidén o Pentecostés, estan directamente to-
madas sobre la biografia del fundador de esta religién. Su
razon de ser es la de imponerle un ritmo al afio y a la exis-
tencia terrestre de los cristianos, por medio de la conmemo-
raciéon de los momentos claves de la existencia terrestre de
Cristo. Todas estdn directamente ancladas en los relatos
evangélicos. '

Nada de eso hay en el Corpus Christi y la cuestién que
plantea el lado anexo y tardio de esta celebracién es simple-
mente su razén de ser. ;Qué utilidad tenia su creacién?
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;Porqué, en el apogeo del gético medieval, se hizo sentir la
necesidad de injertar en la Eucaristia un rito de adoracion
del rito primero?

Anotemos de paso que la antropologia y la historia tienen
rara vez la buena fortuna de poder estudiar, como en este
caso, el nacimiento de un rito, con la razonable esperanza de
que esté€ en condiciones de resistir metédicamente las res-
puesta al porqué y al como.

Pasemos a la vertiente etnogréfica. El Corpus Christi tie-
ne lugar una vez al afio, el jueves en la octava de la Trini-
dad, sesenta dias después de Pascuas. Empezando al alba,
terminando al mediodia, consisie, en la forma candnica eu-
ropea, en una misa dotada con un oficio propio y seguida de
una procesion. El oficio es el que Tomds de Aquino, tedrico
de la transubstanciacién eucaristica, compuso en 1264 a pe-
dido de Urbano IV. Luego de la misa, la procesién que ro-
dea al portador del pan consagrado, o sea el cuerpo de Cris-
to, sale del santuario y traza un circulo en el espacio profa-
no sobre un recorrido suntuosamente preparado para la cir-
cunstancia, antes de volver al santuario.

Para numerosos fieles, el Corpus Christi se identifica con
esta procesion y con estos adornos. El cuerpo del dios en
forma de hostia expuesta en una pieza de orfebreria se halla,
junto al clérigo, en el centro de la procesion. Toda o parte
de la sociedad local precede o sigue el Santisimo, fracciona-
da en grupos que desfilan in corpore, o de lo contrario re-
presentados, llevando cada uno los emblemas festivos de su
identidad. Este recorte, la organizacién interna de los grupos
y la posicién de cada uno respecto al centro, escenifican una
depuracién de la idea que cada sociedad local se hace de su
estructura y que pretende consagrar de esta manera, sobre
todo en sus dimensiones jerdrquicas: hombres vs. mujeres,
nifios vs. adultos, dominados vs. dominadores.

Las figuraciones cdésmicas estdn soportadas por el acto
inaugural del rito, su decorado y todos los objetos utilizados
en el centro de la procesion. El registro socioldgico se mani-
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fiesta en la escenografia de la celebracién y en el ordena-
miento, ajustado como una coreografia de procesiones. Fi-
nalmente, en relacién con el cuerpo de Cristo que ocupa el
centro de la celebracion, se encuentra una simbologia vital,
entre el pan y las dos vidas que seglin esta religion poseen
los cuerpos, la mortal y la inmortal.

Yendo de la periferia del rito (el decorado) a su centro (la
Eucaristia), se va también de lo mds simple (tres o cuatro
grandes elementos del cosmos) a lo mds complejo (el miste-
rio de la Eucaristia, la presencia corporal de Dios en el pan),
pasando por la escenografia del orden social, que a su vez
es registro de una complejidad intermedia.

El cosmos

Tres elementos césmicos se integran normalmente al rito:
el cielo, el sol y la tierra. Se podrian contar cuatro si se men-
ciona la cobertura vegetal de la tierra, siempre presente. Y
cinco, en algunos Corpus Christi, que integran explicitamente
el agua del cielo en la simbologifa de la representacion.

El Corpus Christi empieza al alba, en la transicién cre-
puscular entre la noche y el dia. Y empieza muy a menudo
por imponer a este transito naturalmente «indeciso» (que es
el sentido del viejo adjetivo latin crepus, de donde proviene
nuestro crepisculo), la sefial sumamente nitida de un corte
cultural. Esta sefial es sonora y en golpes discontinuos: a ve-
ces una salva de escopetazos, a veces la explosion
estruendosa de un cohete, o incluso una salva de cafionazos
de buen calibre. Y, en algunos casos los hombres se orientan
hacia el este para lanzar sus disparos. Aparte de que la so-
ciedad se hace cargo del orden césmico de esta manera ta-
jante, ;para qué sirven estas petardeas encargadas a los sol-
dados?

Se parecen a los tres golpes que se dan en el teatro, antes
de levantar el telén con un bastén cuya ornamentacién indi-
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ca su funcién ceremonial y que se llama en francés el briga-
dier, como si fuera un personaje militar mas. En su rol mar-
cial y teatral, el brigadier hace callar las conversaciones y el
murmullo tanto en la sala como en las bambalinas, detiene
todo movimiento tumultuoso a ambos lados de la rampa y el
decorado. Al mismo tiempo que producen este cierre, los
golpes tienen efecto de apertura: llaman la atencién de to-
dos, espectadores, actores y auxiliares; concentran esta aten-
cién en el telén que vela todavia la escena del mismo modo
en que se tensa una cuerda o una piel sobre la caja de reso-
nancia de un instrumento a punto de ser tocado; imponen si-
lencio e inmovilidad a todo el teatro para que se pueda esta-
blecer, en un espacio vaciado de toda accién y de cualquier
otra comunicacion, la accién y el didlogo mégicos de la re-
presentacion.

El brigadier del teatro interviene para instituir con soni-
dos discontinuos una articulacién entre dos tipos de activi-
dad social. Y eso que llamamos, por ahorrar espacio, «los
tres golpes» son en realidad doce (9 + 3). Cifra que se refie-
re de manera directa al momento en que se levanta el telon
en los cortes mayores de los astros, el mediodia o la media-
noche.

Este andlisis se aplica integramente a los disparos que in-
auguran muchas celebraciones dei Corpus Christi y que pro-
ducen de igual manera un doble efecto de cierre y apertura
en el tiempo y las actividades sociales. Esta ruptura signifi-
ca para los humanos despertados por los petardos o el ca-
fién, que deben vaciar la jornada que empieza de toda ac-
cién o preocupacién ordinarias, para asi consagrar su tiem-
po, sus gestos y su atencién —hechos de este modo disponi-
bles—a la accién mégica de la representacion ritual®. Y
puesto que la ruptura que obra en el tiempo social coincide

2. Véase Leach, 1968, capitulo VI, «Deux essais concernant la
représentation symbolique du temps». Las referencias abreviadas envian a
la bibliograffa al final del texto.
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con el crepusculo de la mafiana, pone a la sociedad a la hora
del cosmos y viceversa, justo antes que el sol y los hom-
bres, como el telén de un teatro, se levanten.

Esto no es todo. El ruido estrepitoso que llega tan lejos
en la tierra como en el cielo, tiende a actuar como el cielo
mismo y sus meteoros. Aqui se encuentran, activadas en
ocasién de la celebracién del Corpus Christi, las antiguas y
largamente extendidas representaciones acerca de la eficacia
césmica del ruido (viene a la mente aquel que se hace mds o
menos por todo el mundo, en ocasién de los eclipses). «jHa-
cemos un trueno! Es para limpiar el cielo» me dijeron los
artilleros que, en 1988 en Friburgo (Suiza), hacfan sonar su
cafién una mafiana del Corpus Christi. Una férmula
jupiteriana que funciona de dos maneras en la celebracién:
porque es jueves, Jovis dies, como el dia de la institucién de
la Eucaristia por Cristo y el dia de su ascensién; luego por-
que la férmula indica la posible presencia, sino deseada, del
agua del cielo antes de la celebracién y la necesidad de ale-
jar esa agua, dado que el Corpus Christi es solar, como ve-
remos, y que es especialmente necesario que el sol brille
para que empiece la procesion.

Todas las celebraciones del Corpus Christi utilizan dos
cielos. Primero la béveda celeste, el cielo gris o azul del que
acabo de hablar, y al cual los artilleros tratan de hacer entrar
en razén cuando no se muestra comprensivo. Segundo, un
cielo de tela siempre presente. En francés su nombre es
dais [palio]: rectdngulo de tela ricamente bordado y a veces
salpicado de estrellas en su cara interior, llevado en las cua-
tro esquinas por cuatro hombres y bajo el cual desfila, en el
centro de la procesién, el portador del Santisimo. El nombre
alemén del objeto es Himmel, «cielo»; apelacion que el
francés ha conservado en la expresion «ciel de lit» [cielo de
cama], para designar un trabajo del mismo tipo que aquel
del palio.?

3. En espaifiol «el cielo» de un coche o de cualquier espacio cerrado.
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Esta duplicacién de la boveda celeste es a veces fija, y
sus dimensiones son en ese caso impresionantes. En Toledo,
por ejemplo, para su salida al aire libre, la hostia no se colo-
ca en una custodia portatil sino en una custodia sobre rue-
das, obra maestra de la orfebreria renacentista en forma de
catedral que pesa cerca de dos quintales. La altura de la cus-
todia, junto a la estrechez de las calles de la ciudad impide
el uso de un palio. Pero el Santisimo, que tiene, aqui como
en todas partes, todos los atributos del sol, no puede desfilar
bajo el cielo descubierto. Ast que los toledanos tienden unos
toldos por encima de las callejuelas y por encima de todo el
recorrido de la procesion. En el siglo XVI a los toldos se les
llamaba cielos. Como los cielos portdtiles, pero a una escala
mayor, los toldos difuminan una luz tamizada y trabajada,
en la cual, dicen los toledanos, el oro, la plata y las innume-
rables joyas de la custodia brillan realmente en todo su ful-
gor, mientras que un sol directo matarfa su brillo.

Los toldos, que son dispuestos una semana antes de la
celebracion, soportan una representacion césmica suplemen-
taria. «Los toldos deben estar mojados», se escucha repetir
por las calles en los dias previos al Corpus. El antrop6logo
que, en mayo de 1991, esperaba secretamente que no llovie-
ra para experimentar con las creencias, tuvo que aguantarse.
Fueron mojados. El miércoles en visperas de la celebracion,
hacia las 8 de la noche, llovié durante diez minutos sobre
los toldos de Toledo.

(Porqué es necesario que al menos algunas gotas de
lluvia mojen estas telas antes de la celebracién? ;A qué
tiende la creencia? Al mismo efecto que el que se le con-
fiere en otros lados al poder del cafion para limpiar el cielo
del Corpus Christi. Las dos creencias son simétricas e inver-
sas: los toldos son un cielo cultural proximo sobre el cual se
llama entre murmullos a una lluvia dispuesta antes del dia
fijado, para que ese cielo fabricado sea un cielo completo,
alternando lluvia y buen tiempo a semejanza del cielo natu-
ral. A la inversa el caién obra con gran ruido sobre un cielo
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natural lejano y completo, del que la cultura pretende regu-
lar los caprichos, alejando a la lluvia para que el sol brille el
dia fijado.

Antes de reencontrar al sol —del cual se adivina que es
igualmente doble— regresemos a la tierra. Tenemos la tierra
de todos los dias y tenemos, superpuesta a ella para la cele-
bracién, un modelo reducido e ideal de la naturaleza. Este
modelo esté figurado en primer lugar por la forma del reco-
rrido de las procesiones: siempre trazan un bucle en el espa-
cio urbano o pueblerino; es, idealmente, un circulo, la ima-
gen de una totalidad espacial alcanzada. La naturaleza est4
ademds intensamente presente en la vestimenta vegetal de
ese recorrido: en los drboles y las flores recojidos en el
campo con los cuales se cubre el espacio habitado. Vesti-
menta integral, al menos metaféricamente, por la continui-
dad del decorado de tapiz vegetal aplicado sobre la trayec-
toria del cortejo. Guirnaldas continuas de boj a lo largo de
las fachadas por aqui; por all4, hayas jévenes frescamente
cortadas por centenares y erguidas delante de cada casa, al
lado de cada puerta en el recorrido, con el tronco metido en
un balde de agua; en otros lugares y segtn el clima, palme-
ras, pinos, y otras esencias forestales.

Asi dos setos vegetales de cada lado del cortejo, y flores
por todos lados, en cantidades astronémicas. Ramos en los
altares y en los vanos de las ventanas — en Corcega sus flo-
res deben cegar dichas aberturas®. Flores también sobre el
suelo, por montones. En Umbria y otros lados, se hacen au-
ténticos tapices florales con motivos complejos, inmensos y
delicados’. En ningin sitio, ni la procesién y bastante menos
el portador del Santisimo, circulan sobre el piso desnudo: a
lo largo del cortejo, nifios provistos de canastas dispersan
pétalos bajo sus pasos. Bajo otros cielos mediterraneos, la
totalidad del trayecto es generosamente recubierta, al alba

4. Luci Desideri, comunicacién personal.
5. Giulia Clavi, comunicacién personal.
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de la celebracién, de tomillo y otras esencias olorosas. En
Toledo, el tomillo y la mejorana cortados en la campifia ale-
dafia llenan tres camiones. Su olor penetrante recompone la
atmoésfera de la ciudad, algo que por otro lado drboles y flo-
res hacen del mismo modo. Cuando aquellos que las cono-
aquellas anteriores al Vaticano II, lo que por lo general les
viene primero a la mente, es la memoria emocionada de es-
tos perflimenes: «Aquella mafiana, toda la ciudad olia a bos-
que y flores...»

La féormula es emblematica. La tierra dispuesta en repre-
sentacién para servir de calzada y de decorado a las proce-
siones del Corpus Christi, es una tierra sublimada, un jardin
paradisfaco en el que sélo tienen participacion los colores y
los perfumes, cosas casi inmateriales que hablan a los senti-
dos nobles, la vista y el olfato, es decir, al alma. Sistema-
ticamente estd excluido del ambiente todo aquello que pu-
diera recordar las funciones groseras del cuerpo, en especial
los productos alimenticios de la tierra. No hay cocina propia
del Corpus Christi, a diferencia de tantas otras celebraciones
cristianas — pavo de Navidad, panqueques de la Candelaria,
conejo de Pascuas, etc.

En este espacio adornado, vestido, disfrazado de jardin
del Edén, bajo un cielo artificial y una luz que nunca es
cruda la sociedad circula con el sol en su centro: €l sol re-
presentado por el Santisimo. La metdfora solar estd presente
a la vez en el continente y el contenido. En el continente,
porque la forma mds corriente de la custodia es la de un sol
radiante y su materia es siempre brillante, oro, plata o pe-
dreria. Y en el contenido porque el Sol del saludo (sol
salutis) y Sol de justicia (sol justiciae) son otros nombres de
Cristo. El cual se halla presente en el viril de la custodia,
bajo la apariencia de una rodaja de masa, blanca y luminosa,
llevada por un clérigo revestido de ornamentos blancos real-
zados en oro. «La radiante Eucaristia, escribe Chateau-
briand, se muestra bajo un palio, igual que el sol brilla bajo



58 CELEBRANDO EL CUERPO DE DIOS

una nube de oro, a lo largo de una avenida iluminada por
sus fuegos.»®

Considerada en la totalidad de su movimiento, una proce-
sién del Corpus Christi configura de este modo, en los lap-
sos en los que el sol de la naturaleza sube del horizonte al
cénit, la revolucién completa y circular de un sol cultural
sobre una tierra y bajo un cielo, representados ellos también,
haciendo como si este cosmos en miniatura estuviera engas-
tado en el otro, el verdadero, el grande, aquel que se trata de
sublimar.

Es notable que la primerisima idea del Corpus Christi, la
imagen original y matriz del rito, haya sido una figura
astral. Hacia 1220, en sus suefios misticos sobre la Eucaris-
tia, Juliana de Cornillon veia, segiin escribe su bidgrafo
poco tiempo luego de su muerte, «la luna llena carcomida
por la mordedura de un negro creciente, amputada de una
fraccion bastante grande de su cuerpo esférico». En la inter-
pretacién de la visién que terminard por dar y que conduci-
r4, cinco o seis afos mds tarde, a la creacion del Corpus
Christi, la luna figura la Iglesia, es decir una de las tres en-
carnaciones del cuerpo de Cristo, segtin la teologia, cuerpo a
quién falta una celebracién propia de la Eucaristia. Ese es el
sentido de la oscura amputacién de luz.

Antafio, en ocasion de los eclipses de sol, los curas so-
Iian exponer al Santisimo en sus iglesias, lanzando asi, en lo
que era concebido como una batalla césmica contra las fuer-
zas de la sombra y de la muerte, la fuerza del pan de la vida
eterna y el poder del fuego de la custodia. Uso mégico que
hay que acercar a otro. En el campo, se mantienen en la es-
quina de las casas los drboles que adornan el camino del
Corpus Christi; en la ciudad, se conserva un pedazo de esa
madera: por medio de su presencia o quema en el hogar, el
lefio evita en la vivienda las amenazas que el fuego tempes-
tuoso del cielo hace pesar sobre ella.

6. 1986, IVa parte, 1, VII.
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Lo cual nos conduce a nuestro punto de inicio, a los dis-
paros jupiterianos encargados de limpiar el cielo al alba de
la celebracion y por medio de ellos, a todas las representa-
ciones de una funcidén social realmente capital: la soberanfa.

La sociedad

«Los clérigos cantaban en las iglesias suaves y deliciosos
cantos en loor de Nuestro Sefior; las campanas tocaban a
coro en las abadias y las iglesias; los monasterios estaban
solemnemente adornados por dentro y por fuera con telas de
seda; las calles y las casas de las ciudades estaban revesti-
das y arregladas con cortinas y ricos adornos; las vias y los
caminos estaban sembrados de follaje de albura, con 4rboles
verdes y florecillas nuevas; todo el pueblo, alto y bajo,
hombres, mujeres, viejos y jovenes, acudian en gran compa-
fifa a los pasajes y a los cruces de caminos...» ".

(,Una descripcién de Andalucia, de Silesia, de Nor-
mandia, de Colombia, de Nuithonia o de cualquier otra pro-
vincia catdlica una mafiana de Corpus Christi? No: una des-
cripcion del triunfo hecho por sus stbditos al rey Felipe
Augusto, en 1214, «mientras regresaba a Francia luego de la
victoria [de Bouvines]®». Pero asf era por todos lados, en
cualquier siglo antes del Vaticano II, el camino del Corpus
Christi, el recorrido de las procesiones esa mafiana: engala-
nado como la jubilosa entrada de un soberano en su ciudad.
Tan manifiesto es el triunfo hecho a un dios soberano en la
celebracion del Corpus, que ésta es a veces llamada «coro-
nacién». ° Y sélo el desgaste de las palabras impide oir en

7. GuiLLAUME LE BRrETON, citado por Duby, 1973, p. 93.

8. Ibid.

9. «Beaux sacres, beau battre», «bellas coronaciones, bella trilla», se de-
cfa en la Francia occidental (HErTz, p. 221). «Hay dos sacros y son los dos
domingos de Corpus Christi», agrega Hertz, que recopild este dicho en
1915 en el frente, entre los combatientes de la Mayenne. Los dos domingos
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pleno la 6smosis entre consagracién y sacramento, o incluso
ofr en el epiteto «Nuestro Sefior» pegado a Jesuscristo, que
la catolicidad rinde ese dia fidelidad a su Sefior por excelen-
cia: una representacion de la divinidad.

En las ciudades episcopales en todo caso, esta representa-
ci6n la lleva un sacerdote que es a la vez un principe, es de-
cir, un hombre con dos dimensiones de soberania: religiosa
y politica, espiritual y temporal. El sentido de la palabra
griega episkopos '° es, etimol6gicamente, «aquel que ve des-
de lo alto», que «supervisa». En todos lados, el sacerdote
que lleva el Santisimo ocupa una posiciéon dominante en la
escala de la sociedad local. Esta se ordena respecto a esta
eminencia en la procesion. Por muy numerosos que sean los
participantes, por compleja que sea la sociedad, la jerarquia
de esta es lo que la procesion manifiesta con mayor visibili-
dad, siendo distribuidas las prerrogativas en orden lineal se-
gun un principio de proximidad:

sentido de la marcha
adelante <— atras

-1+ Santisimo +/-

a4

Estando el hijo de Dios «mas cerca del hombre''» que
ningtn otro dia, mds hombres son los hombres segin la de-
finicién local de la excelencia humana, mas cerca de Dios
se colocan. Los clérigos (todos varones) llevan de este
modo la delantera a los laicos; entre los primercs, el clero

son evidentemente los dos jueves del Corpus Christi: la celebracién mayor
y su repeticiéon menor en la octava.

10. De donde vienen en espafiol «obispo», en francés «évéque».

11. Esta expresion es la de G. DumegziL, 1977, p. 156. En un dios concebi-
do como tnico, la antitesis entre un componente alejado del hombre (aqui,
Dios padre) y un componente proximo (Dios hijo), evoca de manera irresis-
tible ciertas representaciones indoeuropeas del dios soberano (Varuna y Mi-
tra, Japiter y Dius Fidius).
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secular lleva la delantera del clero regular; entre los segun-
dos, los hombres Ia llevan sobre las mujeres, en todo caso,
los adultos sobre los nifios, etcétera.

Cuando los adultos y los nifios son varios miles, distri-
buidos en un centenar de grupos diferentes, el nimero de di-
ferenciaciones sociales es enorme y sirven para ordenar a
Jos grupos y, dentro de ellos, a los individuos'

Como siempre que se trata de hacer conocer, de legitimar
y de consagrar prerrogativas establecidas y mantenidas en la
violencia de las relaciones de fuerza (Macherel, 1986), éstas
no estan nunca alejadas de la superficie civilizada de la re-
presentacién. Conflictos mds o menos abiertos, mas o me-
nos sordos, llegan muy a menudo a enturbiar el agua limpi-
da del espejo de las formas.

Finalmente, por muy complejo que sea el disefio de una
estructura social puesta en escena por las procesiones, la
ambicién totalizadora que les es inherente conduce a orde-
nar la multitud de divisiones y distinciones en juego, en una
composicion armada sobre algunos ejes sobresalientes. A
quien las observe, un gran nimero de procesiones aparecen
ordenadas segtn el viejo esquema tripartita de los indoeuro-
peos: representantes y representacion de la soberania en la
cuspide, con sus dos componentes religioso y politico
jerarquizados en ese orden, luego representantes y represen-
tacién de la fuerza militar y finalmente, representantes y re-
presentacion de la tercera funcién, produccién y reproduc-
cién (Macherel y Steinauer).

12. Para dos andlisis detallados de la relacién entre una sociedad urbana
compleja y su representacion en el Corpus Christi, véase DARNTON, 1984,
pp. 122-141 (Montpellier en el siglo XVIII); también MACHEREL y
STEINAUER, 1989, pp. 170-221 y 286-289 (Friburgo en el siglo XX).
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El pan, el cuerpo y el verbo

Acerca de la relacién entre la simbologia del pan y los
origenes del Corpus Christi, seré breve. A mi juicio, el
Corpus Christi nace y extrae su dltima razén de ser, de las
distorsiones teoldgicas en la simbologia del pan eucaristico
entre los siglos IX y XIII. Cristo y después de €I, el cris-
tianismo, captaron los poderes de una simbologia del pan
muy antigua y que sobrepasa ampliamente dicha religion,
tanto en el tiempo como en el espacio social'’. Esas repre-
sentaciones mentales asimilan la fabricacién del pan a la re-
produccién de los cuerpos, y viceversa. Presentes y activas
en el rito eucaristico desde los origenes hasta el siglo IX,
fueron evacuadas cuando la Iglesia decidié reemplazar el
pan hecho con levadura fabricado en casa y ofrecido en la
misa por los fieles, por un pan 4zimo confeccionado por los
clérigos.

El espacio vacante fue progresivamente llenado por una
teologia cada vez mas sofisticada de la Eucaristia, es decir,
por la representacién intelectual que los clérigos producian
acerca de la eficacia del rito. Siendo una merma en la vitali-
dad del rito por un lado y una racionalizacién de su inter-
pretacién, por el otro, ambos procesos son histéricamente
paralelos. Una vez acabado este enorme trabajo entre los si-
glos XII-XIII, ya no quedaba sino proponer su fruto a la
adoracidn de los fieles: la hostia como producto de la teoria
de la transubstanciacién. Lo cual se hizo por medio del ges-
to de la elevacién, primero, introducido en 1195, y luego
por medio del Corpus Christi, que lo prolonga y lo amplia.

En resumidas cuentas, el Corpus Christi nace, en gran
parte, porque la simbologia carnal y vital del pan ya habia
abandonado la Eucaristia. Mientras que los fieles la mante-
nian en un rito anexo, el del pan bendecido, los clérigos la

13. Para detalles y desarrollos sobre este punto, véase MACHEREL, 1985 y
1994,
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substitufan por la teorfa. En el siglo XIII, ésta afirma que
después de la consagracién ya no hay pan en la Eucaristia.
Y por supuesto si queda todavia el cuerpo de Cristo, es
como producto de las operaciones intelectuales que la teo-
ria enuncia y que la Iglesia legitima. Aquello que la Iglesia
le propone a los fieles en el Corpus Christi es entonces el
poder del verbo de los clérigos que ha producido la teoria
y el poder de aquellos que asumen la supremacia, median-
te la fuerza si es preciso. Dicho de otro modo, su propio
poder.

Concluyo con una observacién que implica ciertas pro-
piedades generales de los ritos, en comparacion con otro
tipo de representaciones simbdlicas.

A proposito de cada uno de los elementos del cosmos
que componen la representacion hecha por las procesiones
del Corpus Christi, he notado dos cosas, siempre presentes y
deliberadamente ligadas entre si: el elemento mismo por un
lado (cielo, lluvia, sol, naturaleza vegetal) con una cantidad
de sus propiedades fisicas implicadas en la representacién
(el color del cielo, el perfume de las flores, 1a luz del sol, el
momento de su paso, etc.) y por otro lado, las figuraciones o
transposiciones simbdlicas de ese elemento.

Es el caso también en las representaciones de la sociedad
hechas en los cortejos. La sociedad local estd fisicamente
representada en una procesion; la gente estd ahi en carne y
hueso, caminan, respiran, aprueban, callan, se arrodillan,
etc. Al mismo tiempo, esa colectividad y cada uno de sus
miembros se representan a ellos mismos, por medio de mul-
tiples efectos de espejo. Pero lo que los participantes de los
cortejos representan de este modo, no es la sociedad propia-
mente dicha, sino la idea que éstos se hacen de las relacio-
nes que la constituyen. .

Esta observacion ilumina una diferencia importante entre
esta clase de rito y otro tipo de representaciones simbélicas
como las obras de arte, los mapas, planos o imdgenes en ge-
neral: el objeto simbolizado estéd fisicamente ausente de los
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iconos, mientras que estd fisicamente presente en los ritos y
a veces como actor de su propia representacion.

Y ademds estd la categoria intermediaria de las figuras o
de las imdgenes con las cuales los hombres tratan de persua-
dirse de que estdn realmente habitadas con la presencia del
ser representado, a pesar de su ausencia manifiesta. Es esta
categoria que evidencia la Eucaristia. Estas figuras son muy
complicadas y, cuando se llega a hacerlas dignas de crédito,
muy poderosas. Sin embargo, su complejidad y credibilidad
son el producto de operaciones rituales en las cuales los se-
res y las cosas reales entran en la represantacién bajo la for-
ma dual que ya mencioné més arriba. Es eso lo que convier-
te a esas figuras en algo profundo, misterioso y fascinante,
tanto para el creyente como para el antropélogo.
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EL CORPUS CHRISTI SEVILLANO,
DE LA EDAD MEDIA A LA
EPOCA ROMANTICA

por Vicente Lleé Caiial

El 8 de Junio de 1579, el agente sevillano de los banque-
ros alemanes Fugger escribe una carta a la casa matriz de
Ausburgo relatando un singular acontecimiento que habia
tenido lugar poco tiempo atrds. Al parecer, un vecino de San
Ginas (o lo que es mds probable, Gines, en el Aljarafe sevi-
1lano) se habia refugiado en sagrado para escapar de sus
acreedores. Los vecinos, sin embargo, fiados de su buena
presencia fisica, deseaban que interpretara el papel de Cristo
en un carro de representacion para la procesién del Corpus
Christi, cuyo tema era el Prendimiento de Cristo en el Huer-
to de los Olivos. Temeroso de ser capturado, éste se resistia
a sus peticiones hasta que, finalmente, los vecinos consi-
guieron convencerle, proponiéndole que llevarian el carro
hasta la puerta de la iglesia, con lo que podria ascender y
descender de €l sin abandonar sagrado, entendiendo que, de
alguna manera, el carro era también suelo sagrado.

Sin embargo, uno de los acreedores que supo de estos
planes ided una artimafia: en connivencia con el alguacil del
pueblo, convencieron al que habia de interpretar el papel de
Judas para que, en el momento de darle el beso de la trai-
cién a Cristo, le propinara un empujén para que cayera fue-
ra del carro, con lo que, una vez en el suelo, podria ser
prendido. Todo, en efecto, sucedié tal como lo habfan pla-
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neado, pero no habfan contado con la reaccién de los Apds-
toles, o, mejor dicho, con los vecinos que interpretaban el
papel de Apéstoles. En efecto, Pedro, echando mano a la es-
pada, propiné un tajo en la cabeza al alguacil que casi le
arranca la oreja. El escdndalo que se origind fue mayusculo
y todos los que habfan intervenido fueron llevados ante la
Justicia. La sentencia dictada por el Juez fue realmente sin-
gular: Judas fué condenado a azotes por ofensas al Sefior; el
alguacil a curarse a su costa; Pedro qued¢ libre por haber
actuado como un fiel Apéstol; finalmente el acreedor perdid
todos los derechos a sus deudas, segtn especifica la senten-
cia, «para toda la Eternidad»'.

Creo que pocos episodios ilustran mejor el cardcter de la
antigua fiesta del Corpus Christi que el que acabamos de re-
latar, sobre todo la extraordinaria confusion de planos y rea-
lidades: el pasado y el presente, lo divino y lo profano, lo
simbdlico y lo real. Como afirma Octavio Paz respecto al
auto sacramental, pero son términos que podrian hacerse ex-
tensivos a la fiesta eucaristica en su totalidad, en el Corpus
Christi «los razonamientos danzan, los argumentos se enros-
can en una décima o se esculpen en un soneto y los
silogismos giran sobre si mismos zapateando una seguidilla.
Artificios escénicos de la mente especulativa...»”.

Pero seria erréneo creer que este entrecruzamiento de
planos, que esta confusién de realidades equivale al caos, a
la ausencia del orden; por el contrario, la reiteracion del pa-
sado en el presente, la presencia de lo sagrado en lo profa-
no, la asuncién misma por los actores de los papeles que in-
terpretan, revelan que, por encima o mds alld de la aparien-
cia cambiante de las cosas, del devenir cotidiano, existe un
cosmos inmutable, ajeno al paso del tiempo y de las contin-

1. Von KarwiLt, V. (ed.) «The Fugger News-Letters», Londres, 1924, pp.
34y ss.

2. Paz, O. Sor Juana Inés de la Cruz o las trampas de la Fé , Barcelona,
1982, p. 449.
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gencias. La fiesta del Corpus Christi saca a la luz la estruc-
tura profunda de lo creado, permite visualizar el hecho mis-
terioso de que el milagro no solamente fue, sino que nunca
ha dejado ni dejaréd de ser. Su funcién consiste precisamente
en abolir las barreras de la 16gica, en convencer del milagro
que, por su propia naturaleza, es alégico. Esta dimension,
dirfamos, teoldgica de la fiesta del Corpus Christi la diferen-
cia de otras fiestas populares del Antiguo Régimen, en el
sentido bakhtiniano del término, y ayuda a explicar su ex-
traordinaria persistencia.

Las noticias més antiguas de la celebracion de la fiesta
por lo que respecta a Sevilla se remontan al siglo XV. A tra-
vés de ellas se percibe una organizacién de la fiesta que
adopta la forma de un microcosmos urbano; asi, si por un
lado la procesién enlaza los puntos nodales del espacio ciu-
dadano, en su desarrollo participan todos los estamentos so-
ciales. Esta integracion del conjunto de la poblacién es per-
ceptible en los mismos preparativos de la fiesta. Por un lado
existia una diputacioén formada por miembros de los dos ca-
bildos de la ciudad, el secular y el religioso. Esta diputacion
se encargaba del aspecto mds oficial de las celebraciones, la
liturgia propiamente dicha, pero también del arreglo de las
calles por donde habia de discurrir la procesién y, eventual-
mente, de las danzas y los espectdculos teatrales que la
acompafaban. La participacion popular, por su parte, se arti-
culaba a través de los gremios y las hermandades, que reor-
ganizaban el decorado de las calles para la Octava del Cor-
pus, costeaban una serie de carros con episodios de la Histo-
ria Sagrada y, finalmente, desfilaban con sus imdgenes y
pendones. La nobleza, por tltimo, concurria a la celebracién
con fiestas de lanzas y cafias que tenfan lugar en la Plaza de
San Francisco, como revela un auto capitular de 1474°.

Este panorama de armonia social que acabamos de dibu-

3. Gestoso PErez, J. Curiosidades antiguas sevillanas, Sevilla, 1910,
p. 90.
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jar no se vié exento, naturalmente, de problemas y tensio-
nes. En 1554, por ejemplo, los gremios decidieron dejar de
contribuir con los carros y las danzas a la procesién , solici-
tando a la ciudad que los financiara de sus propios y rentas.
Esta inhibicién popular pudo deberse a varias y complejas
causas, pero seguramente jugd un papel importante la paula-
tina toma de control por parte de las autoridades eclesidsti-
cas de los espectdculos escénicos; control que en las Consti-
tuciones de 1586 llegaria a asumir la forma de una censura
previa por parte del Provisor del Arzobispado. De aqui, de
los esfuerzos por parte de las autoridades eclesidsticas por
dotar de un cardcter catequético al teatro popular, habria de
surgir, como sugiriera convincentemente Marcel Bataillon
hace ya anos, el auto sacramental, singular conjuncién de
teologia y teatro*

De todas maneras y pese a todos los problemas y dificul-
tades, la festividad del Corpus Christi fue durante siglos la
fiesta sevillana por excelencia, la que se celebraba con mayor
esplendor. En 1594, por ejemplo, segtin revela un cronista, los
gastos del Cabildo municipal sélamente ascendian a 5.500 es-
cudos, de los que 3.000 se empleaban en sufragar las repre-
sentaciones teatrales y las cuadrillas de danza. Habfa algo de
orgullo local en estos dispendios, pues como afirma el mismo

cronista «aunque en todos los lugares de Espafia sc cclebran
estas fiestas con increyble solemnidad y varios plazeres, no -
quitdndole la gloria a las ciudades famosas que en esto gas-
tan parte de sus thesoros, pueden rendir todas vasallaje a la
insigne ciudad de Sevilla, que en celebrar estas fiestas les
haze notable ventajas y con razén, pues siendo ella el luzero
de Espaiia y el archivo y thesoro de su honor y grandeza,
parece que de derecho estd obligada a mostrar en estas san-
tas ocasiones mds gravedad y pompa, como m4ds sefiora y

con cuyo poder ninguna de las del mundo puede competir»’.

4. BATAILLON, M. Varia Leccion de Cldsicos Esparioles, Madrid, 1964.
5. R. MEssia DE LA CERDA, «Discursos festivos en que se pone la descrip-
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En realidad no se trata sélo de la hipérbole vacia de un
cronista que se siente obligado a halagar la exaltada opinién
que la ciudad tiene de si misma. La fiesta del Corpus Christi
parece haber conectado de tal manera con la imaginacién y
la sensibilidad de los sevillanos que llegaba incluso a cele-
prarse en el interior de los conventos de clausura, como en
la calle, con sus procesiones, fuegos artificiales, carros de
representacion y gigantes y cabezudos. Estos eran costeados,
como una obra pia, por cofradfas y particulares a fin de que
ni las monjas quedaran excluidas de unas fiestas tan popula-
res. En 1579, por ejemplo, la Cofradia de Pasién costed la
celebracion en el Monasterio de Nuestra Sefiora de la Mer-
ced con «misa cantada con ministros, misica de vozes y
ministriles y un carro y dos danzas y en la tarde una come-
dia en el monasterio como siempre se ha hecho»; en térmi-
nos muy similares se expresaba el compromiso concertado
el mismo afio de 1579, entre la Cofradia de la Soledad de
Nuestra Sefiora y el Convento de Santa Marfa del Cdrmen»®.
La préctica seguia siendo habitual en el siglo XVII, como
demuestran los documentos de 1687 y 1692 publicados por
el investigador Gestoso y referidos al Convento de Madre
de Dios. Aqui el benefactor era un particular, Don Andrés
Vandorne. Uno de los aspectos mds interesantes de estos do-
cumentos es el modo como viene descrito el Convento, que
aparece como una ciudad en pequefio, con sus calles y pla-
zas por donde habia de discurrir la procesién, como una es-
pecie de microcosmos sevillano oculto tras altas tapias’.

Pero sin duda, el testimonio mds patético de hasta qué
punto la fiesta se encontraba arraigada en Sevilla nos lo pro-
porciona el anénimo autor de unas «Memorias de Sevilla»,

cion del ornato e invenciones que en la Fiesta del Sacramento la Parrochia
Collegial y vezinos de Sant Salvador hizieron» Madrid. Biblioteca Nacional.
Ms. 598. Existe edicién facsimil a cargo de V. Lleé Cafal. Madrid, 1989.

6. Lorez MARTINEZ, C. Teatros y comediantes sevillanos del siglo XVI
Sevilla, 1940.

7. J. Gestoso PErez, Op. cit., pp. 217 y ss.
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que recogen noticias del siglo XVII. En ellas, al referirse al
afio de 1649, cuando una terrible epidemia acabé con la mi-
tad de la poblacién, sumiendo a la ciudad en el més profun-
do caos, el autor describe los debates que tuvieron lugar en-
tre los candénigos, sobre si celebrar la procesion del Corpus
por su recorrido tradicional o bien limitarla a un breve cir-
cuito en torno a la Catedral. «Benci6 al fin — escribe el an6-
nimo — la grandeza deste Cabildo y resolvid en que avia de
ser con la solemnidad de siempre y en el mismo instante se
sacé aquella alcdzar de plata, la Santissima Custodia, y se
sacaron las reliquias, no reparando como se experimento
luego que no avia quien llevara ni lo uno ni lo otro, no ce-
sando por esto el valor invencible de tan gran Cabildo que,
sin embargo, dijo que se ejecutase lo acordado...»®. Las p4-
ginas que siguen, de mano del cronista, quien a cada paso
afirma «yo lo vi» o «yo estaba alli», constituyen un esca-
lofriante relato de una solemnisima procesion deambulando
por unas calles pricticamente vacias, pues las gentes de la
ciudad o habfan muerto o permanecian en sus casas cuidan-
do a los agonizantes.

Sin embargo, a pesar de este arraigo popular que como
hemos visto poseia la fiesta del Corpus Christi en la ciudad,
también contaba con enemigos. Los motivos de la oposicién
de éstos respondian a diversas causas: muchos encontraban
escandaloso el solapamiento de las esferas sagrada y profa-
na, por decirlo mds llanamente, el propio aire de diversién
que acompafiaba invariablemente a la fiesta. Esta actitud,
que podriamos calificar de moderna, cuenta con testimonios
desde el siglo XVI; el famoso «Doctor Navarro», Martin de
Azpilicueta, resulta ilustrativo al respecto. «Veo — escribfa —
que por ver y mirar (los elementos profanos de la procesién)
algunos clérigos dexan el choro, otros el canto, otros rien
cantando y riendo cantan, dellos no atienden a lo que dizen,

8. MORALES PADRON, E. Memorias de Sevilla. Noticias soble el siglo XVII.
Cérdoba, 1981.
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dellos mds devotos estdn en notar quién cémo salié vestido
y quién como danga, bayla, burla y dize gracias, que en con-
templar el mismo Santissimo Sacramento que alli se lleva o
en el misterio que aquella processién representa...»’

Pero el elemento que, como veremos mds adelante, con-
citaba principalmente las iras de los moralistas eran las dan-
zas, quizas la parte mds popular de la procesién. Estas dan-
zas se dividian en dos grupos: por un lado, las llamadas de
«cuenta» o «de sarao», que se ejecutaban al son de instru-
mentos mas 0 menos aristocraticos, como el arpa o el laid y
que, al parecer, estaban influidas por los bailes de sociedad
contempordneos. Por otro lado estaban las llamadas «danzas
de cascabel», mucho mds populares, bailadas al son de gui-
tarras, panderos y castafiuelas, que incluian letrillas coreadas
por el piblico. A esta ultima clase pertenecia la «zaraban-
da», famosa por su supuesta «lascivia» que desaté la indig-
nacién del P. Mariana. Incluso para algunos espiritus sensi-
bles los propios autos sacramentales resultaban blasfemos,
pues confiaban a actores y actrices de vida poco recomenda-
ble, la interpretacién de personajes sagrados. Casi invaria-
blemente, cuando se produzca una catdstrofe en la ciudad
— peste, incendio, terremotos — los predicadores echaran la
culpa no sélo a la representacién de comedias, sino a la de
los propios autos sacramentales. En fin, las mismas figuras
grotescas, Tarasca, gigantes, cabezudos, etc., llegardn a ne-
cesitar una justificacion, bien alegoérica, viendo en ellas ima-
genes de los «vicios» que huyen delante del Sacramento o
bien «arqueoldgica», como sucede con el poeta Juan de la
Cueva, que vefa en ellas venerables vestigios de la antigiie-
dad romana y atn etrusca.

Estos enfrentamientos entre partidarios y criticos de la
fiesta que, como hemos visto, se remontan al siglo XVI,
tendria su mas dramdtica ilustracion en los sucesos acaeci-
dos en Sevilla a fines del siglo XVII. El principal protago-

9. BataiLLoN, M. Op. cit., p. 190.
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nista de ellos fue el nuevo Arzobispo, Don Jaime Palafox y
Cardona, hombre de cardcter intransigente, quien, nada mas
tomar posesion de su sede en 1685, escribié un dubio a
Roma, a la Sagrada Congregacién de Ritos, solicitando in-
formacion sobre «si debe y puede el Arzobispo prohibir en
la festividad y Octava del Corpus Christi que se celebren
bailes y danzas en la Catedral, por mujeres y hombres en-
mascarados y con los sombreros puestos, en presencia del
Santissimo Sacramento, a pesar de hacerse por costumbre
antigua»'’.

Por otro lado, un Caballero Veinticuatro del Cabildo de la
Ciudad, seguramente a instigacién del mismo Arzobispo,
present6 una mocién a fin de que el dinero que la ciudad
empleaba en la Tarasca, gigantes, danzas, etc. para la proce-
sién, pudiera ser empleado en dotar a doncellas pobres que
sustituirfan a aquellas en el cortejo.

Ambos Cabildos, secular y eclesidstico, reaccionaron
con energia, con la excepcion antes citada, a las pretensio-
nes del Arzobispo y en defensa de las tradiciones. Sin em-
bargo, el prelado, sintiéndose autorizado por la ambigua res-
puesta que habfa recibido de Roma, lanzé un interdicto pro-
hibiendo que las cuadrillas de baile entrasen en la Catedral.
El resultado fue un verdadero escdndalo, que terminé en una
batalla de insultos, amenazas, multas y recursos a la Audien-
cia, entre el Arzobispo por una parte y los dos Cabildos por
otra. Mientras tanto, el pablico que llenaba el templo no ce-
saba de dar vivas a la ciudad y a la Fé de Cristo y mueras a
los «molinistas». Este dltimo era un dardo especialmente en-
venenado, dirigido contra el Arzobispo, que era un ardiente
seguidor del autor de la «Guia Espiritual», de la que incluso
habia hecho una nueva edicién en Sevilla''.

Pero més interesantes que estas disputas oficiales fue lo

10. Rosa y LOPEz, S. DE LA, Los Seises de la Catedral de Sevilla , Sevilla,
1904, p. 204.
11. Ibid., p. 215.
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sucedido con las cuadrillas de danza. En efecto, amedrenta-
das estas ante las amenazas de multas y excomunién, fueron
abandonando paulatinamente la procesién, cuando de repen-
te se vieron sustituidos por los propios sevillanos que se
lanzaron a danzar incluso con sus trajes de calle «por amor
a su Dios sacramentado».

No podemos seguir aqui todas las vicisitudes de esta au-
téntica «querella de las danzas», pero baste sefialar, como
indice del apasionamiento al que se llegd, el hallazgo en la
noche del 3 de Octubre de 1692, en la Catedral y bajo el
confesionario que habria de ocupar el Arzobispo a la madru-
gada siguientes de «un barril relleno de pélvora, cohetes,
pafios embreados, trozos de teas y otros combustibles, pues-
tos en comunicacién con la misma puerta por medio de una
larga cuerda untada de alquitrdn, que salia a la parte exterior
por debajo del quicio, para servir de mecha», una auténtica
bomba incendiaria con la que, evidentemente, se buscaba
zanjar de una vez por todas la polémica.

Las disputas se continuaron, apelando cada una de las
partes constantemente a las instancias superiores, hasta
1699, cuando una cédula real de Carlos II establecié que en
adelante los grupos de danzas estarfan formados «tan
s6lamente de hombres, sin permitir ni consentir (que) haya
mezcla ni intervencién de mugeres en manera alguna, los
quales hayan de llevar las caras descubiertas, sin velos, mas-
caras ni otro disfraz, usando en lugar de sombreros guirnal-
das, como se estilaban en los tiempos antiguos por la mayor
sinceridad y decencia»'?. '

La justificacién expresada por Carlos II para recortar tan
dristicamente la antigua tradicién de las danzas sevillanas
resulta enormemente significativa. En efecto, la razén de los
moralistas busca siempre el recurso a una supuesta pureza
primitiva «en los tiempos antiguos», que se habria visto co-

12. Citado por J. GuicHot, Historia del Excmo. Ayuntamiento de la Ciu-
dad de Sevilla. Sevilla, 1897, vol. 11, p. 306.
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rrompida por los abusos del pasado mas reciente, atin a cos-
ta de falsificar para ello la mds elemental evidencia histéri-
ca. En pleno siglo XVIII, reformistas de, por decirlo suave-
mente, tibio espiritu religioso, atacardn los autos sacra-
mentales por considerarlos «irreverentes» y las figuras gro-
tescas de la procesion porque «distraen» la devocion.

En realidad, lo que se plantea desde fines del siglo XVII,
pero sobre todo a partir del siglo XVIII, entre adversarios y
partidarios de la fiesta del Corpus Christi, es el enfrenta-
miento de dos visiones del mundo, mas que de dos concep-
ciones éticas o estéticas. Para la critica dieciochesca ilustra-
da, un retablo barroco, con sus retorcidas columnas salomo-
nicas, sus entablamentos ondulantes, sus brillos dorados, sus
esculturas gesticulantes y teatrales, resultaba no simplemen-
te feo, sino atentatorio al orden «natural», al igual que los
«artificios escénicos de la mente especulativa» que acompa-
flaban a la procesion. Se trata de dos posturas irreconcilia-
bles, una versién peculiar de lo que podriamos denominar
de querella entre «antiguos» y «modernos».

En efecto, lo que separa la sensibilidad ilustrada de la ba-
rroca no es solamente el paradigma de la Antigiiedad o la
doctrina de la mimesis, sino un modo diverso de entender la
experiencia humana. En realidad, de lo que estamos hablan-
do es de actitudes modernas o pre-modernas, cuya linea di-
visoria se encuentra precisamente en el pensamiento ilustra-
do. Lo que caracteriza a los «modernos» es la divisién de la
experiencia en compartimentos estancos: en las relaciones
sociales, lo publico se opone a lo privado; en lo que respec-
ta al propio cuerpo, aparece dividido entre partes sucias y
bajas y partes nobles y elevadas, en fin, la actividad espiri-
tual se distinguirfa por su cardcter sagrado o profano. Los
«antiguos» o pre-modernos no parecen haber concebido ta-
les fisuras en la experiencia; ésta se sentia como un todo
continuo, capaz de englobar aspectos aparentemente contra-
dictorios, un todo en el que se pueden producir constantes
deslizamientos entre el pasado, el presente y el futuro, entre
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el cielo, la tierra y el infierno. En definitiva, lo que caracte-
riza la fiesta antigua del Corpus Christi es el sentido del mi-
lagro, de lo milagroso y la esencia de éste radica, justamen-
te, en la anulacién de las barreras de la légica.

Por todo ello, el choque entre ambas concepciones vitales
era inevitable. Ahora bien, el espiritu de la modernidad po-
see también como componente el gusto «anticuario», un in-
terés entre romdntico y cientifico por los tiempos pasados.
Para el hombre moderno, el pasado, expulsado del presente,
se convertird en objeto de investigacion y estudio, suscepti-
ble de ser analizado con la misma asepsia con la que un
paleontélogo o un gedlogo estudian sus materias. Y asi, no
es coincidencia que el apogeo de los estudios anticuarios
surja precisamente desde el seno de las sociedades ilustradas
dieciochescas, abarcando todos los campos: linguistica,
folklore, arqueologia, etc.

De esta manera, desde los mismos presupuestos ilustra-
dos que consideran, por ejemplo, incompatibles con una so-
ciedad «civilizada» fiestas como la del Corpus — Clavijo y
Fajardo llegardn a decir que sélo sirven para confirmar «el
concepto de barbaros que hemos adquirido entre las nacio-
nes» — se estudiardn con detenimiento sus peculiaridades y
su desarrollo histérico. Es el caso, por ejemplo, de Fermin
Arana de Varflora (pseudénimo de Fernando de Valderrama)
que publica en 1776 la primera edicién de su «Compendio
histérico-descriptivo de la Muy Noble y Muy Leal Ciudad
de Sevilla», donde dedica un largo y minucioso capitulo a
describir « la solemnidad con que en Sevilla se celebran las
funciones de Semana Santa y del Corpus Christi»". Y es el
caso, también, de un extraordinario documento grafico, poco
posterior, cuyo titulo en una cartela identifica como «Mapa
del Orden con que se haze la solemne Procesién del Corpus
Christi en la Santa, Metropolitana y Patriarchal Yglesia de

13. Existe edicién moderna, a cargo de la Sociedad de Biblidfilos Andalu-
ces. Sevilla, 1978.



b) Atrds: la custodia de plata, obra de Juan de Arfe.

Fig. 6. La procesién del Corpus Christi
de Sevilla en 1747 (autor anénimo).
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Sevilla», existente en una coleccién particular y del que he-
mos publicado recientemente un facsimil. Se trata de un
conjunto de ocho dibujos apaisados, de distintos tamanos,
donde con la precision de un naturalista el autor ha registra-
do todos y cada uno de los elementos que componian la an-
tigua fiesta del Corpus Christi sevillano'

Estos dibujos plantean dificiles problemas de autoria y
datacién. En efecto, aunque una inscripcién advierte que
«Nicolads de Ledon Gordillo hizo este Mapa, afio de 1747», la
Tarasca aparece representada con siete cabezas, novedad que
como advierte otra inscripcion se introdujo solamente en
1770. Mds sorprendente atn, otra inscripcion hace referen-
cia a la Real Orden de Carlos III de 1780, por la que fueron
definitivamente suprimidas las danzas, los Gigantes y la
propia Tarasca. La tnica explicacién plausible es que los di-
bujos en cuestién sean una copia de autor desconocido y fe-
cha imprecisa (aunque evidentemente posterior a 1780) de
otra serie de dibujos mds antigua - ;la realizada por Ledn
Gordillo en 17477 — a la que se le hubieran afadido las no-
vedades introducidas hasta la fecha de ejecucion.

En cualquier caso, desde nuestro punto de vista tiene
poca importancia quién fuera el autor de los dibujos; més
nos preocupa su fidelidad, que parece bastante notable pese
a la poca habilidad del autor. Asf, son perfectamente
reconocibles aquellos elementos que atn se conservan,
como la Custodia de plata labrada por Juan de Arfe entre
1580 y 1597, con las adiciones introducidas por Juan de Se-
gura en 1668, el trono del Arzobispo y las andas con las
efigies y las reliquias de la Catedral.

Pero lo que nos interesa destacar es que estos dibujos,
mds que la plasmacidn de una relidad constatable son una
reconstruccién ideal; estdn ejecutados, no lo olvidemos, des-

14. Df a conocer y reproduje parcialmente los dibujos en 1980 y ahora
han sido editados en facsimil con ocasién de la Expo 92 por la Comisaria
de la Ciudad de Sevilla (Sevilla, 1991), con mi introduccion.
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pués del Real Decreto de 1780 que modificé sustancial-
mente la composicidn de la procesion. Se trata, pues, de un
intento de recuperacién de una realidad perdida, de un pasa-
do ya irrecuperable, de un pasado, por lo demds, que apare-
ce representado como un auténtico cosmos, un universo or-
denado y lleno de sentido.

La procesién asume el papel, pues, de metdfora de la
propia sociedad sevillana; no solamente estdn representados
todos los estamentos, sino que su ubicacién responde a su
importancia relativa en el seno de la sociedad. Esta ubica-
ci6n sigue un peculiar protocolo que parece reflejar el de la
Corte: asi, si en ésta es la figura del Monarca el eje estruc-
turador y la proximidad o distancia de éste marca el peso
especifico de cada personaje, en la procesion del Corpus ese
papel lo desempena la Custodia, que marcha casi al final de
la misma. El orden de precedencia es, pues, inverso. Abren
la marcha las figuras grotescas, la Tarasca, los Gigantes y
Cabezudos, las Mojarrillas, el Padre Pando y la Madre
Papahuevos, etc. a las que siguen inmediatamente los repre-
sentantes de las cofradias. Estas tenian su origen en los gre-
mios y, desde ese punto de vista pueden ser entendidos
como representantes del pueblo llano. A estos siguen las
nueve «religiones», es decir, las 6rdenes religiosas estableci-
das en la ciudad; es interesante sefialar que su lugar en la
procesion sigue un orden inverso al de su implantacién en
Sevilla, abriendo marcha los capuchinos, es decir los méas
recientes, y cerrandola los dominicos, los més antiguos. A
estos les suceden los representantes de las veinticinco parro-
quias de la ciudad, con otras autoridades del clero secular. A
continuacién marchan las reliquias propiedad de la Catedral,
precedidas por el Diputado de las mismas; las reliquias sim-
bolizaban la tradicién y la auctoritas de la sede hispalense y
eran de suma importancia para las aspiraciones a Iglesia
Primada de Espafia que albergaba. Asi, encontramos un re-
pertorio completo que incluye desde reliquias de Cristo,
como un lignum crucis y una espina de la corona, hasta res-
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tos de Apostoles, como San Pedro y San Bartolomé, de san-
tos locales como San Leandro y San Laureano, simbolos del
favor de los Reyes, como las Tablas Alfonsinas, etc.

A este grupo seguian los clérigos beneficiados de las dis-
tintas parroquias entre los que se distribuian las cuatro cua-
drillas de danzantes, una de ella con espadas, baile suma-
mente popular en Andalucia. Cerraban esta parte de la pro-
cesion los Candnigos de la Catedral y de la Colegial del
Salvador. Tras ellos, el verdadero niicleo del Cortejo, la gran
Custodia de plata, en pos de la cual marchaba el Arzobispo
rodeado de todos los simbolos de su autoridad — mitras,
flabellum, trono, etc. Por fin, el Tribunal de la Inquisicion y
el Cabildo de la Ciudad bajo mazas.

La disposicion de los grupos en el cortejo que acabamos
de describir constituye, en efecto, como el mismo titulo de
los dibujos revela, un fiel «mapa» de la sociedad que repre-
senta. Pero es un mapa que se ha ido haciendo a lo largo del
tiempo; la ubicacién, por ejemplo, del Cabildo Catedralicio
y del Arzobispo a ambos lados de la Custodia es una mues-
tra del dificil equilibrio alcanzado después de pugnas secu-
lares entre ambas autoridades eclesidsticas. De la misma
manera, el lugar dentro del cortejo del Cabildo de la Ciu-
dad, detrds del Tribunal de la Inquisicién es reflejo del po-
der real de esta institucién. Este habifa sido adquirido no sin
dificultades, como revela el forcejeo entre ambas institucio-
nes, cabildo y tribunal, durante las exequias de Felipe .

Antes sefialdbamos como la mirada detrds de estos dibu-
jos responde a una sensibilidad de naturalista; podriamos
afadir que su inspiracion es casi ecolégica: el reflejo de un
mundo ordenado y sin conflictos, en el que confluyen las di-
versas clases sociales ocupando cada una su ubicacion «na-

15. La documentacion sobre el conflicto, que dio lugar al famoso soneto
burlesco de Cervantes que empieza. «Voto a Dios que me espanta tal gran-
deza...» fue publicada por A.M. FaBIE en apéndice a su edicion de los «Su-
cesos de Sevilla, de 1592 a 1604 por Francisco de Arifio», Sevilla, 1873.
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tural», en el que las instituciones alcanzan un punto de equi-
librio, en el que lo sagrado y lo profano se entremezclan con
la mayor naturalidad. Evocacién, pues, de un mundo que en
el momento en que se realizan los dibujos, recordemos, des-
pués de 1780, comienza a desaparecer y testimonio por tan-
to mds que de una realidad de una visién ideal.

La evolucién de la fiesta nos la muestra otra excepcional
serie de dibujos inspirados precisamente en los que acaba-
mos de describir. En efecto, la serie antigua, de fines del si-
glo XVIII, debié ser adquirida en Sevilla por el Duque de
Montpensier, de cuya coleccién proceden. Este trds su ma-
trimonio con la Infanta Marfa Luisa Fernanda y la Revolu-
cion de 1848, decidid establecer su residencia en Sevilla,
que de esta manera se convirtié en la segunda Corte de Es-
pafa. No podemos analizar aquf la figura de Montpensier,
cuya importancia para la Andalucia de la segunda mitad del
siglo XIX resulta dificil de sobreestimar; sefialemos, no obs-
tante que, aunque frustradas sus aspiraciones al trono de Es-
pafia, no por ello cejaria en la defensa de un proyecto politi-
co que buscaba superar el conflicto contempordneo entre li-
berales y tradicionalistas, un proyecto que apoyandose en
determinados elementos de modernidad, sin embargo salva-
se el «alma» de Espafia, es decir, sus tradiciones. Ahora
bien, como llegard a decir Cecilia Bohl de Faber, idedloga
costumbrista estrechamente vinculada a Montpensier, lo que
verdaderamente quedaba de Espafia estaba en Andalucia.

Es desde esta perspectiva desde la que hay que entender
el fomento del folklore y las costumbres locales protagoni-
zado por Montpensier, quien contribuiria decisivamente a
consolidar lo que por abreviar podriamos denominar «ima-
gen romdntica de Andalucia». El propio retrato de Mont-
pensier, vestido de «majo», pintado por su artista de cimara
Joaquin Dominguez Bécquer constituye elocuente {ndice'®.

16. Ver nuestra introduccién al frente del catdlogo La pintura en Sevilla
en la época de los Montpensier, Sevilla, 1979.
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En este contexto hay que situar, igualmente, la realiza-
cién por parte de otro de los pintores al servicio de su Cor-
te, Antonio Maria de Vega, de una serie de dibujos de la
procesién del Corpus Christi celebrado en 1866, que tomaria
como modelo la serie mds antigua. Esta circunstancia permi-
te confrontar dos visiones, ambas en cierta medida ideales,
de la realidad social que representa el Corpus. Asi, si la es-
tructura bdsica de la procesién permanece inalterada a casi
un siglo de distancia, con la ubicacién relativa de los distin-
tos grupos e instituciones mds o menos cerca de la Custodia,
verdadero eje del acontecimiento, seglin su importancia o
peso en la estructura de la sociedad, ios componentes, sin
embargo, difieren notablemente. En primer lugar hay que
destacar la supresion de las danzas (a excepcién de los Sei-
ses) y de la Tarasca y otras figuras grotescas. Todos ellos,
como ya hemos sefialado, quedaron suprimidos por el Real
Decreto de 1780. Sin embargo, la larga tradicidn espafiola
de que «las 6rdenes se acatan, pero no se cumplen» hizo
que estas sobrevivieran algin tiempo mds, al menos si he-
mos de creer las reminiscencias escritas por José Maria
Blanco White en Inglaterra, referidas al periodo 1790-
1800". Su definitiva desaparicién en los primeros afios del
siglo XIX probablemente tuvo mds que ver con un cambio
en la sociedad que con reales 6rdenes. Ahora ademds, en
1866, abre la procesion la Guardia Civil, dando escolta a los
representantes de los hospicios y asilos de la ciudad. El con-
traste no puede ser mayor entre las dos series de dibujos. Si,
en los mds antiguos, encontrdbamos abriendo la procesion a
las figuras mds populares y al pueblo llano, representado
por los gremios y cofradias, ahora su lugar aparece ocupado
por representantes de dos de las mds caracteristicas institu-
ciones del Estado decimondnico: los cuerpos de seguridad
del estado y las instituciones de beneficencia.

17. BLanco WHITE, J. Cartas de Espaiia, Ed. A. Garnica, Madrid, 1972, p.
236 ss.
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Otra novedad significativa es la presencia del estamento
militar, plenamente coherente con el peso que éste tenia en
la sociedad espafiola contempordnea, dominada por genera-
les y «espadones». Lo vemos representado por los caballe-
ros de las Ordenes de San Hermenegildo y San Fernando,
los cuales portan el estandarte de este Monarca. Y lo volve-
mos a encontrar en el punto mas prestigioso de la procesién,
al final, junto a los propios Duques de Montpensier, repre-
sentado por el Capitdn General de Andalucia, al que acom-
pafia el Gobernador Civil, es decir, las dos nuevas figuras
del ordenamiento politico en la Espafia contemporanea.

Pero més reveladoras quizds que las nuevas incorporacio-
nes a la procesién sean las ausencias. Estas nos indican el
cambio que se ha producido en la ciudad de un siglo a otro.
Senalemos en primer lugar la ausencia de las «religiones»,
es decir, de las diversas 6rdenes religiosas, exclaustradas y
«desamortizadas» por los decretos de 1836 y 1855. Su des-
aparicion del «mapa» del Corpus Christi marca un cambio
irreversible, no menor que el que se produce contempora-
neamente en la ciudad, donde las demoliciones de conventos
sefialan el trdnsito de la ciudad conventual barroca a una
ciudad inspirada en los principios «higienistas» decimoné-
nicos'®. Mayor valor simbélico todavia tiene la ausencia del
Tribunal de la Inquisicién, antafio todopoderoso y que lleva-
ba una existencia mortecina hasta el definitivo decreto de
supresion de 1834. «Religiones» e Inquisicién eran quizds
los mas elocuentes simbolos del Antiguo Régimen; su au-
sencia constituye un clamoroso testimonio del cambio que
se ha producido.

Entre las dos series de dibujos, es decir, entre los dos
«mapas» podemos recomponer la trayectoria de una evolu-
cién; una evolucién que abarca no sé6lo aspectos politicos o
econémicos, sino marca el transito de una visién pre-moder-
na a otra moderna. Hasta qué punto los sevillanos se reco-

18. AA. VV. La arguitectura de nuestra ciudad, Sevilla, 1981, pp. 81 y ss.
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nocian en esta nueva fiesta resulta dificil de determinar; la
decadencia en la que entra la fiesta desde la segunda mitad
del siglo XIX permite suponer que poco. Por otro lado, sin
embargo, ain amputada de la mayoria de sus mds brillantes
elementos, la procesién del Corpus Christi se integraria jun-
to con las ferias y romerias en el conjunto de fiestas exoéti-
cas que fascinaba a los viajeros roménticos como un aconte-
cimiento «pintoresco» mds. Lo expresa con la mayor clari-
dad el erudito francés Antoine de Latour, gran amigo y cola-
borador del Duque de Montpensier, quien afirmaba que todo
el ajetreo de la fiesta del Corpus «me faisait ressouvenir de
la foire de Sidi-Ibrahim, aux environs du Cairo»".

19. Latour, A. de, Etudes sur I’Espagne. Seville et I'’Andalousie, Parfs,
1855, pp. 118 y ss.






CORPUS CHRISTI Y TAUROMAQUIA.
UNA FIESTA BAJO EL SIGNO DE LA
MUERTE SACRIFICAL

por Pedro Romero de Solis

Los historiadores de la Iglesia, en general, y de la liturgia
catélica, en particular, afirman que la fiesta del Corpus
Christi fue instaurada en 1264, por el papa Urbano IV, bajo
la denominacién de Faestum sacratissimi corporis D. N.
Iesu Christi. En el Concilio de Vienne (Francia), convocado
en 1311 por el papa Clemente V, fue confirmada dicha fies-
ta. A partir de entonces, se propagé con notable rapidez por
todo el Occidente cristiano. Urbano IV situd, en el centro de
la fiesta, un culto popular con la intencién de que las «pia-
dosas muchedumbres» acudieran a las iglesias para
enfervorizarse con la «entonacién de alegres himnos». La
fiesta del Corpus transita victoriosa en los siglos posteriores
hasta alcanzar el tiempo del Concilio de Trento que la con-
sagra como la festividad emblemadtica «del triunfo de la Fe
sobre la herejia». No todos los intérpretes coinciden en re-
conocer a la fiesta del Corpus Christi como la principal ma-
nifestacién publica de la Iglesia triunfante. Por el contrario,
a nuestro entender, esta dimensién polémica nos parece
esencial para comprender buena parte de la dimensién popu-
lar de tan notable celebracion litirgica.
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La sociedad bajo el azote de la violencia

En efecto, tanto la Iglesia como los principados cristia-
nos, en la época de fundacién del Corpus Christi, vivian su-
midos en una guerra permanente que dejaba por alli donde
avanzaba una ldgubre estela de destruccion y de muerte.
Los frentes de batalla se multiplicaban al interior de los rei-
nos cristianos y los pocos momentos de sosiego eran apro-
vechados por sus principes para planear, al exterior de sus
respectivas fronteras, las expediciones guerreras que deno-
minaron Cruzadas.

A este clima de guerra perpetua, de polemos universal, le
correspondia un combate interno, a su vez incesante, contra
el que se consideraba el verdadero adversario, contra el cau-
sante de todos los males, contra Satan, esto es, contra un
diablo que solia esconderse tras una inquietante doblez: por
un lado, empozafaba a la propia Iglesia que reaccionaba
promoviendo sucesivas, aunque timidas, reformas, unas,
para hacer frente a la cada vez mayor corrupcion de las cos-
tumbres y, otras, para intentar detener la amenaza endémica
de las herejias que se sucedian, unas a otras, sin solucién de
continuidad y, por el otro, empujaba al pueblo, preten-
didamente inculto, a la descristianizacién mientras que,
como por consecuencia y por todas partes, resurgian nume-
rosas las supervivencias paganas. Asi pues, en uno y otro
caso, campeaba victoriosa y amenazadora la inquietante
sombra del Maligno cuyas manifestaciones se multiplicaban
por el universo de la Cristiandad.

En este contexto, uno de los mas temidos avatares del
Demonio, uno de los que se instalaban con mas facilidad en
la aterrorizada imaginacion de los campesinos diezmados ya
por la crueldad de razzias de guerreros feroces, ya por la
implacable mortandad de graves epidemias, era una serie de
monstruos y dragones devoradores de hombres que apare-
cian en los bosques o piélagos que rodeaban las ciudades y
las asediaban por el terror: éstas eran las atroces quimeras
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que los santos guerreros se vefan obligadas a combatir. En-
tre ellas recordemos los dragones de las regiones infernales,
las tarascas de los pantanos corrompidos y los toros de lati-
fundios impenetrables.

Asf pues el mencionado Concilio de Vienne es imposible
comprenderlo al margen de esta dimensidn de violencia so-
cial-religiosa: se celebra en un tiempo histérico constituido
por catastrofes y aborda temas, casi todos, marcados por el
signo de la adversidad. Cuando Clemente V convoca el
Concilio, afios antes, ya habia tenido que huir de Italia y
trasladar la Santa Sede a Francia, fijando, a partir de 1309,
su residencia en Avignon, capital del reino de Provenza. Los
dltimos afios del siglo XIII y los primeros del XIV, fechas
entre las que se sitda el Concilio de Vienne, la Cristiandad
aparece mas desgarrada que nunca. Urbano IV accede al tro-
no de la Iglesia cuando ejercia en Jerusalen de patriarca: ac-
tuaba en Tierra Santa por mandato de Inocencio IV que le
habfa encargado la tarea de impulsar el rescate de los Santos
Lugares. En efecto, después de las fracasadas Cruzadas,
acaudilladas por el rey de Navarra (1240) y por el sefior de
Cornuailles (1241), frente a las tropas del sultdn de Egipto,
se pierde Jerusalén en 1244. San Luis, rey de Francia, ante
tal catdstrofe, decide armarse cruzado y junto con el conde
de Provenza —-reino donde, afios después, como se ha dicho,
habria de buscar refugio el propio papado— parte, en 1248
de Marsella, a la cabeza de una gran flota rumbo al lejano
Oriente. Pronto cae prisionero mientras las aguas desborda-
das del Nilo cercan sus tropas que son aniquiladas. Por el
contrario, en estos mismos afios, su primo hermano, san
Fernando, rey de Castilla, ejemplo, a su vez, del caballero
cristiano, del miles gloriosus, avanzaba invencible hacia el
sur musulman de la Peninsula Ibérica, duplicaba la exten-
sidn territorial del reino cristiano y empujaba, haciéndolas
retroceder, centenares de kilometros hacia el Sur, las fronte-
ras sarracenas. En 1246 rendia Cérdoba —la legendaria capi-
tal del Califato—y en 1248 reconquista Sevilla, la ciudad que
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habia sido, con los visigodos de San Isidoro, cabeza de la
Iglesia occidental.

En consecuencia si la Cruz, en el extremo occidental del
Mediterrdneo, avanzaba firmemente, en el otro extremo, por
el contrario, era la Media Luna la que conseguia la victoria
militar y lograba la supremacia religiosa en el Mediterrdneo
oriental. Mientras tanto, en el centro, en Italia, parecifan con-
centrarse todas estas gigantescas tensiones bélicas hasta el
punto de empujar su existencia colectiva al borde del abismo.
La inseguridad era de tal naturaleza que el papa Urbano IV
nunca logré reinar desde Roma, nunca consiguié centralizar
en la presunta ciudad eterna la organizacién burocrética y mi-
litar de su Estado. EI centro administrativo de la Iglesia tuvo
que pasar a Francia y el Papado al tener que domiciliarse allf
se puso bajo la proteccion y la influencia politica francesa.

Sin embargo, Francia tampoco era un terreno a salvo de
conflictos y crueldades. Tan sélo unos afios antes el papa
Inocencio III crefa que la herejia de los albigenses era la
mads terrible amenaza que nunca habia conocido la Iglesia
llegando, incluso, a considerarla més peligrosa que la propia
religion musulmana. La Chanson de la croissade contre les
Albigeois canta como la herejia del sur de Francia habia
sido cauterizada con el fuego sagrado de una guerra santa.

En este clima histérico de guerras, enfrentamientos y
combates es en el que se instituye la fiesta triunfal del Cor-
pus Christi. Es decir, una festividad que recuerda a la Cris-
tiandad, junto con el combate necesario que es preciso
plantear a las fuerzas del mal, el ulterior triunfo de la Fe.
Ahora bien, y esto resulta fundamental para comprender la
argumentacién general de este etudio, con la victoria saldria
magnificado el valor expiatorio de la muerte.

La concepcién sacrificial de la Eucaristia

Desde el punto de vista litdrgico la Iglesia constituyé la
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fiesta en honor del Santisimo Sacramento del Altar como
culminacién del ciclo litirgico de Pentecostés. En una época
en que la piedad cristiana vive bajo el pavor del milenio,
bajo del temor a la total aniquilacién del mundo, la intro-
duccidn de esta fiesta hay que verla, a su vez, al interior de
un movimiento eucaristico que a partir del afio mil irrumpe
en Occidente y que es abordado en otro capitulo de este
mismo libro (véase el estudio de Miri RusiN ).

Santa Juliana de Lieja habia sido protagonista de un epi-
sodio sobrenatural en el curso del cual se le revel la Sagra-
da Forma como una luna refulgente a la que, sin embargo,
le faltaba un trozo de modo que la vivida esfera aparecia
cual una media luna. La comisién de tedlogos que se encar-
g6 de interpretar tan peculiar figura revelada dictaming, en
primer lugar, que la santa deberia guardar secreto para siem-
pre y, en segundo lugar, que la fraccién lunar que le faltaba
a la hostia solar significaba que, en el ciclo litirgico, se
echaba de menos, con la culminacién de la primavera, la ce-
lebracién de una gran solemnidad eucarfstica. Sin embargo,
no era dificil para el pueblo reconocer que en la alucinacién
de la santa vibraba una angustiosa llamada de atencién a la
dentellada que habfa dado, en la Cristiandad, la religién de
la Media Luna asi como una denuncia de las derrotas milita-
res que estaban sufriendo los principes cristianos debilitados
por sus vidas de pecado, de codicia o de infamia.

Precisamente serd, uno de los miembros de la menciona-
da comisién de tedlogos, el arcediano Pantaledn, al ser exal-
tado al solio pontificio con el nombre de Urbano IV, el que
dispondrd en 1264 segtin se ha referido, la celebracién obli-
gatoria de una fiesta en honor del Santisimo Sacramento del
Altar.

1. Ademds ver GARcCia VILLOSLADA, R.: «La Cristiandad en el mundo eu-
ropeo feudal» en Llorca, y Montalbdn, 1964-76: 11, 735-737. Historia de la
Iglesia Catdlica en sus cuatro grandes edades: Antigua, Media, Nueva y
Moderna, vol. 11, Madrid, BAC, 1964-1976, pp. 521 y 735-737.
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Pero aunque nos interese la dimensién agonistica de la
visién lunar de la Sagrada Forma nos vamos a detener, a
continuacién, en otro de los prodigios que se hallan en la
base de este espectacular culto, y, sobre todo, de la expan-
sién europea de la fiesta. En Bolsena, estando un sacerdote
diciendo misa, en el momento de la consagracién, parece
que ante su duda de la presencia real del cuerpo de Cristo
encubierto bajo las especies de pan y vino, la hostia se bafio
de sangre y el cdliz se ilumind de purpura (LoBERA, 1856:
567-568). Subrayamos la importancia simbélica de este
acontecimiento sobrenatural no sélo por el hecho de haber
convertido este santo corporal en una apreciable reliquia,
que se venera adin hoy dia en la catedral de Civitavechia
(este templo se decidié erigirlo, en 1290, precisamente en
memoria del prodigio) sino, porque, llegado a oidos de Ur-
bano IV tuvo la virtud de inclinarlo, decididamente, a insti-
tuir la fiesta de la exaltacién de la Sagrada Forma. Y por
voluntad de este santo varén uno de los momentos culmi-
nantes de la fiesta seria la procesién que habria de acompa-
flar al propio viril expuesto, el cual, a su vez, tomaba el
nombre de ciborium, de cibo, alimento, ya que encerraba, li-
teralmente, la carne de Cristo (idem: 569).

Retengamos algunos de estos datos pues nos han de ser-
vir para recuperar la significacidn histérica de la Eucaris-
tia. De un lado, la hostia que, al ser consagrada, derrama
sangre sobre un cdliz incandescente es una leccion del sen-
tido sacrificial de la Consagracion: es decir, que al separar
la carne de la sangre estd reproduciendo la muerte de Dios;
de otro, la propia voz adoptada para denominar al primer
expositor de la Hostia, ciborium, nombre que hace palpa-
ble referencia a la cualidad alimenticia, incluso cérnica de
aquella. Esté claro que lo que tanto el vocabulario como el
milagro quieren recordar y retener es el nicleo sacrificial
de la fiesta o, lo que es lo mismo, el ritual de violencia sa-
grada y de fiesta nutricia, de muerte y alimento, que exhi-
be y proclama.



CORPUS CHRISTI Y TAUROMAQUIA 93

Durante el siglo XIII, al quedar la Iglesia, por un mo-
mento emancipada de sus combates frente a las herejias de
los cataros y valdenses, su pensamiento eucaristico pudo
florecer y fué Santo Tomés de Aquino uno de sus mas im-
portantes portavoces puesto que, en posesion de la filosofia
aristotélica introducida hacia poco en Occidente, pudo pro-
ducir la mds importante sistematizacion tanto de la presen-
cia real de Jesucristo en la Eucaristia como del misterio de
la Misa en tanto que proceso ritual y sacrificial. Es, precisa-
mente, en ese siglo, como hemos tenido ocasién de mencio-
nar, cuando se instituye la procesion del Corpus, es decir, se
comienza la adoracién publica de las especies fuera de la
Misa, fuera de la Iglesia, fuera de todo recinto particular-
mente sagrado, esto es, en la propia calle. En el siglo ante-
rior a la instauracién de la fiesta del Corpus se habia intro-
ducido la costumbre de elevar la hostia en el momento de la
consagracién y en el siguiente se iniciard la practica piadosa
de la exposicion sacramental. Es, en esta época de floreci-
miento eucaristico, el siglo XIII, cuando nacen, también, los
himnos a la Eucaristia que tanto habrian de fomentar Ia pie-
dad popular: el Lauda Sion, el Pange lingua, etc.

El clima de violencia que conmueve la sociedad europea
de aquellos siglos es quizd el causante de que se produzca
una importante degradacion en la prictica religiosa asi como
una generalizada restauracién de supervivencias paganas
que tuvieron por consecuencia la extension del abuso vy,
como reaccidn, el surgimiento del pensamiento critico de la
Reforma. Recordamos una cita del erasmista Alfonso de
Valdés que, aunque algo posterior al tiempo histérico que
nos ocupa, nos da, sin embargo, una idea cabal del clima de
resurgimientos paganos como inmediata consecuencia de la
subida del nivel de protagonismo del pueblo en la vida reli-
giosa. Alfonso de Valdés escribia: «No sé donde nos ha ve-
nido tanta ceguedad en la cristiandad que casi hemos caido
en una manera de gentilidad... Mirad cémo habemos reparti-
do entre nuestros santos los oficios que tenian los dioses
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gentiles. En lugar del dios Marte han sucedido Santiago y
Sant Jorge; en lugar de Neptuno, Sant Elmo; en lugar de
Baco, Sant Martin; en lugar de Eolo, Santa Barbara; en lu-
gar de Venus, la Magdalena. El cargo de Esculapio lo habe-
mos repartido entre muchos. Sant Cosme y Sant Damidn tie-
nen cargo de las enfermedades comunes; Sant Roque y
Sant Sebastidn, de las pestilencias; Santa Lucia, de los ojos;
Santa Polonia, de los dientes; Santa Agueda, de las tetas; y,
por otra parte, San Antonio y Sant Aloy, de las bestias; Sant
Simén y Sant Judas, de los falsos testimonios, Sant Blas de
los que estornudan» (Cf. GARcia ViLLosLaDA, 1980: 111, 351-
383).

Asi pues, este clima de abusos, de un lado, y la exposi-
cién de los principios de la teologia de la Reforma, de otro,
proporcionaron, al actuar simultdneamente, la mayor crisis
de fe que habfa sufrido el Occidente, el cual crefa, desde los
primeros cristianos, en la presencia real de Cristo en la Eu-
caristia asi como que la Misa era la reproduccién verdadera
del sacrificio de Jests.

La presencia real de Cristo fue negada por los reforma-
dores, al menos en la versién transubstancial tal como la ha-
bia formulado, en el siglo XIII, Santo Tomés de Aquino. El
te6logo Sayes escribe que frente a las distintas actitudes que
tomaron los diferentes reformadores se podria calificar la
doctrina de Lutero, Zuinglio y Calvino de la siguiente ma-
nera: segtin el primero, el cuerpo de Cristo se halla en la
Eucaristia; de acuerdo con el segundo, la Eucaristia significa
el cuerpo de Cristo; y para el tercero, Cristo actia en la Eu-
caristia. Por su parte, el concilio de Trento va a repetir la
vieja tradicion de los Padres: la Eucaristia es la carne de
Cristo» (SAYEs, 1986: 191).

Sin embargo, la Reforma protestante lleg a ser bastante
mdés intransigente a la hora de aceptar la concepcién
sacrificial de la Misa que lo habia sido frente al misterio de
la presencia real. Lutero, por ejemplo, en 1521, aseguraba
en su obra De abrogande missa privata que considerar «la
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misa como sacrificio es una auténtica idolatria» (SAYEs,
1986: 263). Calvino ird todavia més lejos pues llegé a afir-
mar en su libro Institucion de la Religion Cristiana que
«para que todos entendieran, la misa constituia, en si mis-
ma, aunque se celebrara con toda dignidad, el mayor género
de impiedad, blasfemia y sacrilegio» (SAYEs, 1986: 287).
Naturalmente, esta posicion llevo a los protagonistas a ase-
gurar que no se podia adorar a Cristo en la Eucaristia y, por
consiguiente, tampoco honrarle en fiestas o pasear su simu-
lacro en procesiones. Para Calvino aquellos que venerasen a
Jesis, en tales condiciones, eran, sin mds, peligrosos idéla-
tras (SAYES, 1986: 193).

El Concilio de Trento, que fué la respuesta de la iglesia
de Roma a las distintas posiciones protestantes, hizo hinca-
pié, sobre todo y como era de esperar, en la reafirmacién de
la presencia real, en la doctrina de la transubstanciacién
frente a los luteranos y en la defensa del culto eucaristico
fuera de la Misa. Sin embargo, los debates fueron dirigidos
de tal manera que, desde un principio, se obvié el tema del
sacrificio a favor de las cuestiones relativas al sacramento
con la intencién de no abordar aquel mientras que no fuera
agotado éste.

La presencia de la victima y el valor de la sangre
derramada

En ciertos aspectos, los padres conciliares tenian razén
puesto que no es posible reproducir en toda su plenitud el
sacrificio de Cristo en la cruz si no tenemos, simultanea-
mente, la presencia de su cuerpo y de su sangre: el sacrificio
es imposible sin la presencia real de la victima. Sin embar-
go, determinados problemas politicos que cruzaron las salas
de sesiones de Trento impidieron que las discusiones sobre
ambos temas se sucedieran normalmente, es decir, la una
después de la otra. El Concilio tuvo que ser interrumpido y
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pasaron varios afios antes que el Papa tuviera ocasién de
convocarlo de nuevo. Para los historiadores modernos de la
Iglesia este aplazamiento fue muy grave porque al permitir
que los catdlicos insistieran en la dimension sacrificial de la
Eucaristia se hizo mayor el abismo que separaba a la sazén
a protestantes de catdlicos ya que aquellos negaban el sacri-
ficio mientras que éstos lo afirmaban tajantemente’,

Intentaremos, a continuacién, definir el sacrificio en el
contexto que nos interesa. Mauss en su Essai sur la nature
et la fonction du Sacrifice (1899) expuso con toda claridad
no sélo que el sacrificio era la institucién fundamental a la
hora de comprender la relaciéon del hombre con lo sagrado
sino que, por si fuera poco, subrayaba que el sentido més
profundo del sacrificio no habia que buscarlo tanto en el he-
cho mismo de la sacralizacién como en el de la comunitari-
zacion que debe ser, simbdlicamente, su consecuencia: por
eso el ritual piacular, en su verdad, incluye tanto la destruc-
cién total de la victima como la ingestidon colectiva de la
misma’.

La explicacion candnica de la Misa contiene, por supues-
to, esta definicién en su plenitud. En efecto, instituida en la
Sagrada Cena, una vez consumido el cordero pascual, Cristo
presento a sus discipulos al pan diciendo «esto es mi cuer-
po» lo parti6 y lo distribuy6 entre ellos; asimismo expuso el
vino, lo denominé «su sangre» y lo dié a beber recomen-
dando hacerlo, siempre asf, en memoria suya.

La tradicién de la Iglesia destacd, a lo largo de los siglos,
refiriéndose a la Misa, el caracter de verdadero sacrificio

2. La teologfa catdlica contempordnea, que en buena parte se orienta ha-
cia la aproximacion con los protestantes a partir del desarrollo del concepto
de la Misa como memorial, tiende a vaciar de su contenido real la dimen-
sion piacular de la Sagrada Misa hasta el punto de que los te6logos catéli-
cos que se nos proponen como mds avanzados se ven en la obligacion si no
de negarla al menos de silenciarla (Maldonado, 1974: 275-295).

3. Para la aplicacién de la teorfa social del Sacrificio a las fiestas de to-
ros ver, en general, Romero de Solis, P. (Ed.) 1992b y 1996.
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que constituye la Consagraci(’)ri. Al menos asi se entendid
desde la época original de los Padres de la Iglesia. No obs-
tante, pronto las dudas aparecieron y la Iglesia se vi6 en la
necesidad de imponer, incluso por la fuerza, su criterio. Nos
parece particularmente explicita la confesién de fe que, en
1059, tuvo que suscribir Berengario acusado de pretender
que el pan y el vino que se hallan sobre el altar del Sacrifi-
cio después de la Consagracion son, simplemente, un signo,
un simbolo, una representacién y no el verdadero cuerpo y
la verdadera sangre de Jesucristo. Berengario, arrepentido,
confesé que el pan y el vino consagrados eran no sélo sa-
cramento sino también el verdadero cuerpo y la verdadera
sangre de Jesis y «que sensiblemente, no ya sélo sacra-
mentalmente, sino con toda verdad, este cuerpo y esta san-
gre son tocados por el sacerdote y rotos y triturados por los
dientes de los fieles» (Cf. SaYEs, 1986: 164). Es més, al rea-
lizarse la Consagracién, en dos momentos distintos, primero
la del pan y a continuacién la del vino, se reproduce la se-
paracion real de la carne y de la sangre de Cristo, separa-
cién que no es otra cosa sino la reproduccion real de su
muerte. De ahi que en los primeros siglos del Cristianismo
se propagara, por el Imperio Romano, la grave calumnia que
los seguidores de Cristo sacrificaban nifios y comian sus
carnes; este clima lo reproduce fielmente Origenes en su po-
lémica obra Contra Celso (ORIGENES, 1987: 912).

Pero ain mds interesante para el tema aqui abordado,
esto es, el de las relaciones entre la fiesta del Corpus y la
corrida de toros, resulta ser la idea expresada por Lutero se-
gln la cual, la redencién del género humano habia tenido
lugar con y en el momento del sacrificio de Cristo en la
Cruz. Con la muerte de Cristo la redencién del género hu-
mano quedé concluida, fue consumada. Lutero razona en De
captivitate babylonica que s6lo una victima de importancia
tan descomunal como el propio Hijo podia calmar la insa-
ciable ira del Padre de modo que, a partir de tan atroz sacri-
ficio, Dios decidi6 apartar de los hombres toda su imponen-
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te c6lera dejandole de importar, en adelante, los pecados
que cometieran. En consecuencia, consumada una vez la
muerte de Dios todos los demds sacrificios quedaban defi-
nitivamente derogados (SAYEs, 1986: 287). La Misa para
Lutero, y en general para todos los teélogos de la Refor-
ma, podia ser un sacramento pero no un sacrificio, podia
ser memoria de la muerte de Cristo pero no su repeticion.
Este rechazo y abolicién de toda concepcidn sacrificial de
la religién y, por consecuencia de la vida, tiene, a nuestro
entender, una influencia capital a la hora de comprender la
actitud negativa de los paises de herencia protestante ante
la Tauromaquia.

El banquete sacrificial

En el Antiguo Testamento se hace mencién de un rito que
denominaba memorial por el que se hacian presentes, se re-
cordaban, hechos estelares del pasado mediante la interven-
cién de la palabra, repitiendo un texto litdrgico, y la esceni-
ficacién de un signo determinado que, generalmente, consis-
tia en un banquete. Asi es analizada, por ejemplo, la Pascua.
Esta fiesta consiste en un banquete anual que el pueblo ju-
dio celebra en conmemoracién de la huida de Egipto. El
animal seleccionado para el sacrificio, o lo que es 1o mismo
para el posterior banquete, no podia tener ningtn defecto y,
ademds, debia satisfacer el requisito de tener una edad con-
creta® Comiendo, todos juntos, estas reses sacrificadas los

4. Es notable contrastar cémo la fiesta de toros contemporanea que, sin
duda, estd erigida a partir de un esquema sacrificial, se divide en novilladas
y corridas de toros en funcion, exclusivamente, de la edad de los animales,
de la que se lleva, con la intervencién de la autoridad gubernativa un rigu-
roso control. Comienza con un vibrante toque de clarines y la aparicién, en
la arena, del animal que va a ser sacrificado: el toro, el cual ha sido, previa-
mente, reconocido de forma muy minuciosa por los veterinarios del Estado
que lo dan por apto sélo en el caso de que esté libre de todo defecto apa-
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judios revivian misticamente, sacramentalmente, los aconte-
cimientos salvadores de la huida de Egipto: «se hacian con-
tempordneos de sus padres, de sus antepasados y se sentian
salvados como aquellos» (THURIAN, 1963: 31). En el miste-
rio de la comida pascual se producia una soberbia confusién
de dos tiempos de la historia humana: el gozoso presente
del banquete simultaneando el oscuro pasado de la fuga de
Egipto. Los individuos, por intermediacion del ritual, se ha-
cfan contemporaneos de aquel acontecimiento original.

Es muy importante recordar que el Exodo fue el aconte-
cimiento mas determinante de la historia de Israel y que en
su contexto tuvo lugar la alianza que se convertird, a su vez,
en la institucién més importante de la existencia colectiva
de los judios. Como se sabe, tuvo lugar en el monte Sinai
coincidiendo con la inmolacién, realizada por mozos he-
breos, de toros cuyas visceras fueron quemadas en holocaus-
to. Previamente, una vez inflingida la muerte a los toros,
Moisés habia recogido la sangre derramada y, con ella,
asperjado a los fieles diciéndoles «Esta es la sangre de la
alianza que hace con vosotros Yahvé...» (Exodo: 24, 1-11).
Asi pues, la sangre tenfa un valor muy especial para los he-
breos:: «la vida de la carne estd en la sangre —reza el Leviti-
co—y yo os la he entregado para el altar, a fin de celebrar la
expiacién por vuestras personas, pues la sangre opera la ex-
piacién en virtud de la vida que entrafa» (Levitico, 17, 11).

rente y ostente el suficiente trapio, mas no siendo suficiente este prmer
control el animal sacrificial serd, de nuevo, analizado con la mayor atencién
por el publico que puede romper en aplausos, en el caso de reconocerle una
belleza excepcional o, por el contrario, en el caso de que ostentare el mds
minimo defecto, puede rechazarlo -lo que ocurre hoy en dia con mucha més
frecuencia— reclamando del responsable del ritual, el presidente de la corri-
da, su inmediata devolucién y pidiendo, en ese caso, su sustituciéon por otro
inmaculado. Es interesante retener del comportamiento del piblico que asis-
te a las corridas de toros esta obsesion por la estricta obediencia del regla-
mento por el que se rigen los espectdculos taurinos que al fin y al cabo no
hace sino reproducir la necesidad neurética del cumplimiento exacto del ri-
tual en las sociedades primitivas.
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Asi pues, en el Sinai, al asperjar Moisés con sangre de toro
a todo el pueblo proclamaba que Dios y su pueblo iban a
tener, en adelante, una vida en comin. El rito de la sangre
va mds alld de reproducir un mero simbolismo contractual
pues, al lanzar el liquido vital —que por el sacramento
piacular se ha convertido en el sustituto de la divinidad— so-
bre el pueblo, era como si Dios extendiera una malla fami-
liar, una red de consanguinidad espiritual que operaba en las
conciencias con la misma realidad emocional que une a un
padre con su hijo. El redactor veterotestamentario no duda
en terminar atestiguando jque en el curso del convite
sacrificial vieron a Yahvé comiendo y bebiendo con ellos!
(Exodo, 24, 11). El banquete pues representa la comunién
de los hombres con Dios. Cuando la pequefia comunidad de
némadas fue transformada en una potente sociedad sedenta-
ria y el circulo de tiendas quedé arquitecténicamente petrifi-
cada en la gran ciudad de Jerusalen, los profetas alucinaron
la ciudad santa, mientras vibraba con una enorme afluencia
de peregrinos de todos los pueblos, transmutada en un in-
menso banquete. Este banquete es el simbolo protector y
nutricio que corresponde a una ciudad ideal, a una sociedad
utépica en la que ha triunfado plenamente la alianza y todas
las relaciones sociales se hallan tan sélida como pacifica-
mente anudadas. El banquete pues debe ser entendido como
la re-presentacion ritual del ideal de comunidad o, dicho de
otra manera, la voluntad magica de alimentar para restaurar
la sociedad decadente. En resumidas cuentas los sacrificios,
cuyas victimas eran comidas por los oferentes, establecian
una unién de éstos entre si pero, a la vez, también con Dios
(GALBIATI, 1969: 24-25).

El sacrificio de sustitucion

El Antiguo Testamento contempla otro tipo de sacrificio,
el sacrificio de sustitucién, que parece llamado, de una par-
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te, a reafirmar el poder de lo divino pero, también, a eman-
cipar a la comunidad de un tributo tan antiguo como tre-
mendo: el sacrificio humano.

El prototipo de estos sacrificios estd ejemplificado en el
drama de Abraham cuando, siguiendo un mandato de Yahvé,
se encamind a un monte de la tierra de Moriah para ofrecer-
le 1a vida de su hijo Isaac. En el momento solemne en que
Abraham se dispone a descargar el golpe de muerte sobre el
cuello de Isaac intervino un dngel del Sefior declarando que,
habiéndose dado por satisfecho Dios con la actitud de obe-
diencia del patriarca, sustituyese a su hijo por un carnero
que de subito habia aparecido atrapado sus cuernos a las ra-
mas de la espesura del monte. Esta sustitucion de la victima
humana por un cordero, propuesta por Dios a Abraham,
constituye la idea esencial que se halla en la base de la des-
aparicion de los sacrificios humanos. «Era €sta una leccion
para los israelitas —escriben los tedlogos de la Universidad
Pontificia de Salamanca—, que con tanta facilidad se dejaban
llevar de las costumbres cananeas y algunas veces ofrecie-
ron sus propios hijos en los altares de los idolos o atin de su
Dios, que abominaba de tales sacrificios humanos»
(Colunga y Garcia Cordero en Profesores de Salamanca,
1960: 1, 230-231). '

En el sacrificio de Abraham, la Iglesia vio una prefi-
guracién del Sacrificio de la Cruz y, por supuesto, una anti-
cipacién de la Eucaristia. La muerte en la cruz del hijo de
Dios, del unigénito, redime al resto de los hombres de la
misma manera que los hijos de Israel salvaron su vida gra-
cias a la disposicién sacrificial del unigénito de Abraham.
Asi, andlogamente que Isaac se sustituye al pueblo de Israel,
Cristo se coloca en el lugar de la Humanidad, y si el corde-
ro ocup6 el sitio que estaba destinado a Isaac, el pan y el
vino iran, en la Eucaristia, a reemplazar a Cristo.

Jesis, no sélo recupera e integra la antiquisima tradicién
sacrificial veterotestamentaria sino que, ademds, muestra
una inclinacién muy particular por el banquete. Es mds, Je-
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stis representd, repetidas veces el Reino con la imagen del
banquete, de modo que el Reino que El anunciaba y que
hizo posible con su muerte y resurreccién tendrd, en el ban-
quete eucaristico, la forma mds viva de pervivencia simbo-
lica entre los hombres. Por consiguiente la Eucaristia se nos
devela como la mds alta culminacién de una via piacular
que parece acompafiar al hombre desde el comienzo de los
tiempos y que tiene la virtud de sintetizar, en ella, la dimen-
si6n cruenta de todo sacrificio con el banquete, o sea, con la
ingestion del Dios redentor.

Los textos elaborados por la iglesia para la liturgia de
Corpus Christi que serfa demasiado largo citar aqui, se refie-
ren evidentemente a los tres temas que acabamos de eviden-
ciar: la victoria de la iglesia sobre sus enemigos, el sacrifi-
cio de Cristo para la salvacién de todos los hombres y el
alegre banquete que prefigura el Reino.

La expansion de la Fiesta del Corpus

Retornemos a la festividad europea del Corpus y veamos,
aunque muy someramente, el itinerario de sus fundaciones
por la geografia espafiola. La presencia de embajadores ara-
goneses en el Concilio de Vienne quiz4 explique el hecho
que sea en la parte septentrional del Levante espafiol donde
los historiadores han detectado la presencia del origen de
nuestras fiestas y procesiones eucaristicas. Sdnchez Herrero
(1989 p. 307) considera que la primera fecha a retener es la
de 1322 y la primera ciudad Barcelona. A continuacién se
tienen documentadas las de Vich en 1330 y Lérida en 1344.
Existen datos que permiten situar las primeras procesiones
" del Corpus realizadas en Valencia y Palma de Mallorca, res-
pectivamente, en los afios 1355 y 1371 (SANCHEZ HERRERO,
1989: 307). '

S.in embargo, utilizando otras vias hemos sabido que en
1318 se celebraba en Leén una festividad eucaristica y que
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en 1378, en la misma ciudad, se sac6 en procesién al Santi-
simo Sacramento. Las fiestas de Ledn permiten detectar un
frente de introduccién del Corpus Christi paralelo al Camino
de Santiago lo que parece quedar confirmado por la existen-
cia, ya en 1394, de una cofradia bajo la advocacién del Cor-
pus Christi encargada de la organizacion de la fiesta
eucaristica (Navas, 1899: 141)°. Para otros historiadores, sin
embargo, la manifestacion mds antigua de la fiesta del Cor-
pus se produce en Andalucia. En su Historia de la Literatu-
ra Espaiiola , Jos€ Amador de los Rios afirma que fue cele-
brado en Sevilla en la época de Alfonso X el Sabio (1252-
1284). Ortiz de Zifiga, una de las fuentes antiguas més fi-
dedignas sobre la historia de la ciudad de Sevilla, refirién-
dose al afio 1389 escribia que «hizose con gran aparato la
fiesta del Corpus, y gasto en ella la Ciudad sesenta y nueve
mil maravedis», suma para aquel tiempo considerable lo que
le permite deducir que de tan antiguo es esmerarse Sevilla
en esta festividad (ORrtiz DE ZUNIGA, 1988 1795: 11, 231)
(33). Sin embargo, la primera referencia documental, por el
momento encontrada, relacionada con Sevilla, es para el afio
1400 ya que existe un documento que recoge €l pago de la
cera utilizada en la celebracién eucaristica (Romero Abad,
1989:19-20). Ortiz de Zufiga vuelve a citar las fiestas del
Corpus de Sevilla en 1469 y hace una descripcién porme-
norizada de la procesién de 1506 en la que como dato curio-
so recordaremos que ya se cita la presencia de la tarasca
(idem: 243-246)°.

Los estatutos de la catedral de Jaén, fechados en 1369,
recogen también ciertos pormenores que revelean la celebra-
cién de la festividad eucaristica. En 1464, con toda certeza,

5. Estos datos fueron extraidos del Archivo de Sanvto Domingo de Silos
por M. Ferotin 1897). de donde los toma el Conde de las Navas (1899:
141).

6. Para un desarrollo monografico de la fiesta del Corpus en Sevilla ver,
en este mismo libro, el capitulo de V. Lleé Cadal.
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salfa, por las calles jienenses la procesion del Santisimo Sa-
cramento ya que la Cronica del Condestable Miquel Lucas
de Iranzo testimonia que se barrian las calles, se cubrian
con ramos de juncia y se vestian las paredes de la calle prin-
cipal con «pafios franceses» (Sdnchez Herrero 1989: 268-
307).

Corpus Christi y toros bravos

La simultaneidad de la Fiesta del Corpus Christi con la
celebracion de corridas de toros, en Espafia, es un hecho que
no por evidente haya sido lo suficientemente estudiado: es
mds, nos atreveriamos a decir que ha pasado casi desaperci-
bido tanto'a los historiadores de la Tauromaquia como a los
de la propia festividad del Corpus Christi. Si uno de los pri-
meros indicios lo tenemos en el castillo de Espejo la noticia
mds antigua que hemos encontrado se refiere a Roa, un mu-
nicipio burgalés situado a orillas del Duero y estd fechada
en 1394. En aquel afio y por causa de una grave pestilencia
el consejo de Roa se obligé «porque Dios por su santa mer-
ced 1 por la su misericordia quiera quitar y alzar la dicha
pestilencia» con un voto a Dios y a la cofradia de Corpore
Christi de dicha villa dar cada afio y para siempre todos 1os
caballeros y escuderos, todas las duefias y doncellas de solar
conocido, todos los clérigos y moros de dicha villa una limos-
na de mil quinientos maravedis. «E que destos dichos mil i
quinientos maravedies [sic] sean comprados quatro toros, i
que sean corridos i1 dados por amor de Dios. Los dos toros en
el dia de Corpore Christi. E que estos dichos dos toros que
les den 1 fagamos dar cocidos a los envergofiados y pobres
de esta villa se llegaren con pan i vino» (Navas, 1899: 141).

El hecho de concluir la celebracién de la festividad reli-
giosa del Corpus con una corrida de toros en numerosas ciu-
dades y pueblos de Espafia, aunque de ello se haya hecho
mencién en numerosas ocasiones, sin embargo, siempre ha
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sido de manera algo mecénica y muy superficial sin que na-
die, pensamos, se haya planteado la posibilidad de explicar
las determinaciones internas que correponden, teéricamente,
a la aproximacion externa que constatamos con la simple
observacion. En la actualidad, las tres grandes ciudades es-
pafiolas donde las celebraciones del Corpus adquieren un
“brillo més espectacular son Toledo, Sevilla y Granada. Y si
en las dos primeras se dan toros el mismo jueves, dia del
Corpus, por la tarde, en cambio, en Granada las corridas de
toros se dilatan a lo largo de una semana y constituyen la
feria taurina mds importante de dicha ciudad.

Garrido Atienza, un cldsico de la historia granadina local,
recordaba que la fiesta del Corpus, desde el momento mis-
mo de la conquista cristiana, se la doté de una importancia
muy especial dado que fue implantada como simbolo del
triunfo catdlico sobre la dltima ciudad musulmana de Euro-
pa. A su vez, y desde los primeros afios, se corrieron, ese
mismo dfa y en el marco de los regocijos populares, seis to-
ros en la plaza de Bibarrambla (1980: 10).

Ricardo Garcia Villoslada, el principal historiador espa-
fiol de la Iglesia Catdlica, haciéndose eco de la importancia
que siempre tuvo la participacién del pueblo en las fiestas
del Corpus, aseguraba que en Espafia la carga de exultacién
popular, en la mayor parte de los lugares donde se celebraba
la fiesta se manifestaba sobre todo, con corridas de toros. Y
esto era asi a pesar de la resistencia que en muchos casos
ponian las autoridades pues las corridas de toros contaron,
muy a menudo, con pocas simpatias en los sinodos de refor-
ma debido a su cardcter cruento que muchos consideraban
poco a propdsito para acompaiiar una festividad religiosa
aunque s6lo fuera por lo cuantioso de los gastos a que se
obligaban las iglesias o parroquias, comprando toros, lo que
en muchas ocasiones, obligaba a la Iglesia a invertir lo que
no tenfa (GARCIA VILLOSLADA, 1979-1980: Illa, 376).

Tenemos suficientes datos para acreditar la afirmacién
que fue muy estrecha y dilatada, a lo largo de la historia, la
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relacion entre la festividad del Corpus y la corrida de toros.
En efecto, simplemente consultando algunos repertorios bi-
bliograficos taurinos, como el de Diaz Arquer (1931), en-
contramos algunas descripciones de festividades eucaristicas
que tuvieron lugar durante el siglo XVII en que indefecti-
blemente después de la celebracion religiosa se daban corri-
das como, por ejemplo, las fiestas de toros con motivo de
las traslaciones del Santisimo Sacramento en Lerma o en
Valladolid, respectivamente, los afios 1618 (Herrera, 1618) y
1668 (SUAREZ SoLis, 1668), y durante las fiestas del Corpus
de Toledo de 1656 (ANONIMO 1656) 7. De modo que cuando
Bilbao aspira, en 1727, a obtener de Felipe V de Borb6n un
privilegio para tener corridas de toros en una época en que
estaban prohibidas, los representantes de la ciudad, en el do-
cumento de rogacién, arguyen ponerse al amparo de la litur-
gia y solicitar su celebracion dentro de la octava del Corpus
Christi (Navas, 1899: 287). Igualmente en el repertorio de
bibliografia taurina publicado por la Biblioteca Nacional en-
contramos varias fichas que confirman, una vez mads, esta
estrecha relacién entre la fiesta de toros y la Eucaristia
triunfante. Entre ellas merece citarse la relacién que hizo
Juan Bautista Valenzuela en 1626 cuyo titulo es bien escla-
recedor acerca de su contenido: Fiesta del Corpus y toros
(GuasTtaviNo, 1975: n® 2985).

De la mencionada papeleta de Roa que, como dijimos,
constituye la mds antigua referencia encontrada por nosotros
sobre la relacion entre el sacrificio de toros y la fiesta del
Corpus retenemos dos cuestiones que a nuestro entender
apuntan luz a la interpretacion que aqui se propone. En pri-
mer lugar, el documento silense expone con toda claridad el
apoyo del Concejo de Roa a la Cofradia del Corpore Christi
para que disponga la celebracion de un sacrificio votivo. En
efecto, el municipio se obliga con la fuerza de un voto ante

7. Este opuisculo asi como los dos anteriores corresponden a las papeletas
n°. 798, 1739 y 684 de la bibliografia de Diaz Arquer (1931).
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Dios a celebrar una corrida de toros el dia del Corpus «para
siempre jamds» con la intencién de obtener la garantia divi-
na de librar a los moradores de Roa de las pestilencias que
permanentemente les amenazaban. El sustrato pagano de
esta actitud religiosa es tanto mds evidente cuanto que la
propia autoridad eclesiastica, mediante un breve pontificio,
prohibié en toda Espafia la celebracion de corridas de toros
votivas y, para ello, declar6 sin efecto los juramentos con
los que se habfan comprometido numerosas poblaciones. En
segundo lugar, que este sacrificio se concluyera prosiguien-
do el significado del ritual eclesidstico con una comida en
comun, con un convite en especie de carne de toro, tiene
todo el aspecto de una prolongacién pagana de la liturgia
eucarfstica catélica. En tercer lugar, que estando el mencio-
nado banquete particularmente dirigido a los «pobres i
envergonados» por mediacién de los rituales de la fiesta
quedaban los marginados automdticamente integrados cris-
tiana y evangélicamente en el jibilo de la fiesta. Con ello se
subraya la dimensién caritativa y participativa y, en su vir-
tud, se eleva la sociedad, en tanto que verdadero reflejo del
Reino de Dios sobre la Tierra, a la verdad de su concepto
cristiano.

Julian Pitt-Rivers ha sido el primero en destacar la im-
portancia del contra-rito en las tauromaquias populares: en
ocasiones la corrida de toros aparece como la prolongacién
pagana del sacrificio de la Misa por eso la fiesta brava, mu-
chas veces, tiene lugar después de la celebracion littrgica
funcionando, en realidad, como si fuera una imprecacién co-
lectiva por la restauracién de las relaciones reales de los
hombres en la sociedad abierta que habfan sido difuminadas,
suspendidas, en el espacio sagrado del templo (Pitt-Rivers
en Romero de Solis, 1996: 181-203).

En otros textos hemos tratado de demostrar cémo el sa-
crificio con destruccién total de la victima, cuando trata de
conmemorar aquel illo tempore en el que tuvo origen y prin-
cipio el grupo social que lo realiza, concluye siempre con
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un banquete colectivo donde se ingiere la carne del animal
sacrificado. Ahora bien, como en el sacrificio de la Misa no
s6lo se conmemora la muerte de Cristo sino también el me-
morial del Reino de Dios, esto es, la representacion del sur-
gimiento de una nueva sociedad expresada, con palabras de
Cristo, en la Nueva Alianza, por eso en el sacramento de la
Misa se asiste, con el despliegue de su ritual propio, al sa-
crificio de Cristo y, también, a la ingestion, por parte de los
fieles, de su cuerpo y de su sangre en las especies de pan y
de vino. Para todos cuantos hemos sido formados dentro de
la civilizacion cristiana sabemos que siempre que se asiste a
la Misa se renueva ese mismo misterio pero en la festividad
del Corpus Christi se trata de exponerlo piblicamente, esto
es, de sacar el divino arcano de los limites privados del tem-
plo y de la conciencia individual con el objetivo de ocupar,
triunfalmente, el espacio publico de la ciudad y santificarlo.
Con la exposicion de la carne de Cristo convertida en mate-
ria comestible la Iglesia recupera y refuerza, muy especial-
mente, la dimension olvidada del dgape primitivo, la dimen-
sion casi sepultada del sacrificio, que es divino festin, nutri-
cio banquete.

Al Jesus inmolado le corresponde la humanidad redimida
y al triunfo del Corpus Christi la victoria del cuerpo mistico
de la Iglesia: la comunidad de los fieles catélicos se celebra,
a s{ misma, como comunidad santa y, con la fiesta, expresa
su alegria a través del convite, del hartazgo con vino de uva
y carne de toro que son las prolongaciones contrarituales de
la carne y la sangre de Dios.

Por eso en muchos lugares de Espafia y América, donde
el sistema de creencias populares permanece vivo, la corri-
da de toros y el sacrificio de la Misa pueden llegar a ser
vividos como el haz y el envés de una misma experiencia
religiosa.

En Francia la dimension alimenticia del Corpus se expre-
sa en el que celebra Tarascon. Una antigua y precisa des-
cripcién de la fiesta llega hasta nosotros gracias al extraordi-
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nario trabajo de M. Dumont La Tarasque. Essai de descrip-
tion d’un fait local d’un point de vue ethnographique (Parfs,
1951). Una vez finalizada la actuacién de la famosa tarasca:
«los cofrades desfilaban desde la Condamine a la iglesia en
procesién, marchando unos tras otros de dos en dos, y lleva-
ban roscos o panes de dos ochavos pinchados en el extremo
de sus varas de representacion. A la cabeza de cada cofradia
marcha un joven abanderado al que lo flanquean dos tambo-
res y, al final, se alinean los priostes con el libro de reglas
bajo el brazo. Juegos y entretenimientos se suceden a lo lar-
go de la carrera oficial. En la iglesia, el economo del hospi-
tal de pobres recibe de manos de cada prioste el tributo en
dinero o en pan que cada cofradia se habia obligado a satis-
facer. Después todos vuelven a la plaza bailando la fardndu-
la. En el fondo el sentido de esta fiesta es dar a los pobres
las limosnas con que las distintas cofradias se han obligado
(MoureN 1792 citado por DumonT, 1951: 65).

Dumont recuerda que la preocupacién «bienhechora», en
este antiguo texto manifestada, habia sobrevivido con el
tiempo. El cartel anunciador de las fiestas de 1891 destaca-
ba la distribucién caritativa de miles de piezas de pan y cen-
tenares de kilos de carne de toro que habrian de ser distri-
buidas, al concluir la procesién, entre los indigentes. En
1946, lamentablemente, la carne de toro queda ya disimula-
da y embutida en salchichas que, de la misma manera que
antafio, junto con pan, se repartieron, por caridad, en la
puerta del hospicio.

En Siles (Jaén) con motivo de la festividad de su patrono
San Roque, después de correr las vaquillas por las calles
hasta encerrarlas en la plaza de toros, se enmaroma una de
ellas que es trasladada hasta la ermita del Santo situada en
las afueras del pueblo; frente a la puerta del templo el ani-
mal es sacrificado y, en el atrio, descuartizado y troceado
para ser guisado, durante toda la noche, en una inmensa cal-
dera. Por la mafana, el cura pérroco, situado entre la carne
y el santo, bendice la suculenta caldereta. A partir del piado-
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so momento en que la carne del toro es, por el ritual, bendi-
ta, deja de denominarse asi, carne, para llamarse caridad de
San Roque. Acto seguido se distribuye a todos los vecinos,
forasteros, vagabundos y miserables (ROMERO DE SOLIS,
1992: 264-271). En un pueblo préximo a Siles, en Hornos
de Segura, también de la provincia de Jaén, con la voz cari-
dad distinguen unos panecillos que son distribuidos a todos
los vecinos que acuden, al inicio de las fiestas, a la misa
mayor de la parroquia. En fin, esta ofrenda gratuita, unas
veces elaborada a partir de carne y otras de harina de trigo,
que se prictica en muchas fiestas patronales de Francia y
que-se siguen practicando, como hemos visto, en Espafia re-
cibe, de la propia virtud que la funda, el nombre de caridad.

El toro y la tarasca

En la organizacién primitiva de la procesion del Corpus
podiamos reconocer una divisién tripartita: en primer lugar,
marchaban gigantes, cabezudos, diablillos y, sobre todo, la
tarasca, monstruo, como escribe Romero Abad (1989), de
oscuro simbolismo y de aspecto terrible, formado por la
unién quimérica de fragmentos pertenecientes a distintos
animales feroces entre los que podemos reconocer al toro
por los cuernos con que suele ir armada su cabeza, al dra-
gon por el aspecto de gigantesco saurio dotado de fuerte
cola, al felino porque ostenta unas garras de dimensiones
descomunales. Las primeras menciones sobre tan espantosa
sierpe provienen de Francia y concretamente de la villa de
Tarascén de donde parece proceder la formacién etimo-
l6gica de la voz que le da nombre®. Tarascén es un pequefio
pueblo provenzal, es decir del sur de Francia, situado en el

8. La primera mencién de la esfinge ritual es de 1465 aunque puede que
la voz, como opina Dumont, sea mucho mds antigua y denominase a un
monstruo mitico (DumonT, 1987: 30). En efecto, Corominas en su Breve
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curso inferior del Rédano, en un territorio manchado de ma-
rismas, marjales y pantanos consecuencia de la invasién de
las aguas del rio que encuentra, debido a la colmatacién de
arenas y 1égamos, dificultades a la hora de verter sus aguas
en el Mediterraneo. En resumidas cuentas, un territorio que
histéricamente ha presentado enormes dificultades a la pene-
tracion social. '

El aspecto exterior de la tarasca cambia segun la descrip-
cién de los autores; para el conde de Villeneuve (1826) la
cabeza es mitad de toro y mitad de ledn; para Porte (1840)
es un monstruo alado y cubierto de escamas que echa fuego
por los ollares; para Mistral (s.f.) también tiene cabeza de
leén pero con crineas negras, caparazon de tortuga cubierto
de pinchos, dientes de lagarto, vientre de pez, cola de reptil
y echa por las narices regueros incesantes de fuego, humo y
chispas... (Cf. DUMONT, 1951: 43-44).

En realidad, la tarasca estd construida sobre una carcasa,
en cuyo interior se colocan los porteadores. Este caparazén
estd armado de pinchos en forma de cuernos del que sobre-
sale un gran cabezo6n con la boca articulada e {gneos ollares
que expelen humo y fuego; finalmente, hay que recordar
que estd dotada con una gran cola movible con la que es ca-
paz de azotar al publico distraido. Su aspecto es, en cierta
manera, aproximado a las representaciones de animales que
salen, con motivo de carnaval y otras fiestas populares, por
las calles de muchos pueblos de la Provenza, en general, y
del Hérault en particular.

Las tarascas espafiolas tuvieron un momento de auge y se
implantaron por todo el pafs como lo demuestra tanto el que
ya sean citadas, en Sevilla, en el siglo XV, como la amplia
penetracién en el castellano de este vocablo de origen fran-

Diccionario Etimoldgico explica que hacia 1260 en Provenza se aplicaba
este nombre a un dragén legendario que habria frecuentado un bosque junto
a Tarascén.



B. En Toledo. 1950 (Fot.
de G. M. Foster en Caro
Baroja, 1984: fig.10).

Fig. 7.- Imédgenes de la tarasca.
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cés’. De modo que si, en un principio, hacia sélo referencia
al monstruo francés pronto, en castellano, se doté de nuevas
acepciones puesto que mas alla de la sierpe procesional vino
a denominar a cualquier persona que comia con gula y en-
gullfa con voracidad hasta el punto que, en algunos textos,
tarasca equivale a boca desmesurada y atroz. Y, prosiguien-
do, en esta linea pantagruélica, por tarascada se entiende
también ansiosa mordedura. Pero «tarascada», y a esta voz
desedabamos llegar, tiene su prolongacién en el vocabulario
taurémaco y viene a significar achuchén seguido de derrote
brusco y violento'’.

A principios del sigio XVIII estaban en circulacién mu-
chas palabras procedentes de tarasca —tarascada, tarascas,
tarascon, etc.— por lo que se entendia tanto una mujer fea y
desenvuelta como la «figura del fyerpe que facan delante
de la Procession, que reprefenta myfticamente el vencimien-
to gloriofo de Nueftro Sefior Jesu-Chrifto por fu fagrada
Muerte y Pasfion del monftruoso Leviatan» (Diccionario
Autoridades, 1739: V1, 227). Las tarascas espafiolas, unas,
se mantuvieron en su aspecto muy proximas a la que cono-
cemos de Tarascén como es, por ejemplo, la de Toledo
(Fig.7b p. 112) o evolucionaron hacia formas ampulosas y
teatrales como las que sabemos que existieron en el Madrid
barroco (Fig. n° 12 p. 136, 137) en virtud del notable trabajo
de J. M* Bernéldez (1983) En lugares, como Granada, don-
de la tradicién permanece viva y la procesioén del Corpus se
despliega con el mismo orden que antafio, la tarasca parece
haber evolucionado hacia formas cada vez mads influidas
por el cine infantil, por la estética de Walt Disney (Fig. 10 p.
118). En cualquier caso, las tarascas espafiolas solfan tener

9. Segtin el Diccionario de Autoridades la voz tarasca provendria del
griego theracca que significa amedrentar «porque espanta y amedrenta a los
muchachos».

10. Por ejemplo el critico taurino Juan Gutiérrez Sotelo escribia: «Joselito
sufriendo formidables tarascadas sin perder la cara» (Torres, 1989: 1989,
121a).
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cuernos y gozar de un pescuezo largo, articulado y extensi-
ble que, unido a una mandibula batiente, les permitia arreba-
tar los sombreros a los espectadores tardios o ignorantes, ac-
cién que, resuelta a favor de la sierpe, producia la hilaridad
del publico y la vergiienza del que habfa quedado «al descu-
bierto». .

Cuando nos hemos referido a la familia de voces de uso
comtn, en castellano, derivadas de tarasca hemos subrayado
la presencia del derivado tarascada que es utilizado, tanto
antafio como actualmente, en la jerga taurina, para identifi-
car un derrote. Como era de esperar también existen una se-
rie de voces francesas y provenzales de significacién
taurémaca que giran en torno a la tarasca. Por ejemplo, la
mds evidente de todas es que, en la procesion del Corpus,
mientras los fieles transitan las calles de la ciudad ordenada-
mente con el fin piblico de mostrar el lugar que ocupan en
la jerarquia y, con ello, reproducir la imagen de la sociedad
en su conjunto, ciertos espectadores, tomada la cabeza de la
procesion, asisten a la course, «a la corrida de la tarasca».
Una antigua descripcidn precisa que la corrida de la tarasca
se inicia en el momento en que los cohetes que lleva coloca-
dos en los ollares de las narices escupen humo y fuego y
prosigue, lanzdndose a la carrera, por en medio del gentio
despavorido como si se tratara de un auténtico pe-
ligro''. La tarasca impulsada por la fuerza de los costaleros
o porteadores corre a toda velocidad por las callejuelas lle-
gando, a veces, con sus embestidas, o con el pavor que pro-
duce su proximidad, a dar golpes, o a inducir caidas, que
pueden tener por lamentables consecuencias la rotura de al-
guna extremidad de los espectadores. Mas, un accidente de

11. Las fiestas de Guarromdn y Almadén en la provincia de Jaén y en las
de los pueblos del Aljarafe sevillano incluyen en su programa festivo toros
de fuego (una carcasa erizada de cohetes alzada sobre los hombros de
porteadores) cuyo falso anuncio de su aparicion es suficiente para que la
gente huya despavorida .
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esta naturaleza que, en muchos sitios seria suficiente para
suspender la prosecucién del jolgorio, no hace, en este caso,
sino excitar la alegria y la satisfaccion del publico. «Apenas
alguno ha sido tocado, por este monstruo furioso, el popula-
cho aplaude y grita de gozo...» (Cf. ACHARD IN DUMONT,
1951: 59)"%.

Las aproximaciones entre el vocabulario taurino y la jer-
ga tarasquefia son numerosas. Por ejemplo, cuando la taras-
ca ha logrado alcanzar una victima y revolcarla por el suelo
el publico prorrumpe repitiendo la exclamacién A ben fa!
que es justamente la misma expresién con que el gentio ce-
iebra la cogida de un toreador (DumMoNT 1987 p. 61).
Dumont (p. 87) insiste, en repetidas ocasiones, en que los
dos trazos mds destacados de toda fiesta de Pentecostés son
el consumo de vino y el attaque-attrape esto es, lo que po-
driamos denominar en Espafia Ia fiesta de la embestida-co-
gida. La diversién, por tanto, se sitia, de una parte, en la
preparacion etilica que libera al individuo de convencio-
nalismos y lo extrae del control propio a la cotidianidad y,
de otro, en el especticulo jubiloso que se produce cuando
alguien del publico es alcanzado por la embestida del mons-
truo a consecuencia del cardcter imprevisto de su rdpida ma-
niobra. Sin duda, ésta es la misma psicologia festiva que
anima el jolgorio de los encierros de toros, de las corridas
de vaquillas, que ain se celebran en numerosos pueblos de
Espafia, festejos que tenian lugar y siguen existiendo en la
Camarga francesa con el nombre de abrivados. El espiritu
de la corrida de la tarasca con su attaque-attrape tiene,
igualmente, prolongacién en el vocabulario taurino, en el
langage de la bouvine. En efecto, en la corrida camarguesa
cuando el toro salta a la arena se le concede un tiempo para

12. Frazer describiendo el comportamiento del dragén de Furth, en
Baviera, dibuja un ambiente festivo muy parecido: “De vez en vez la bestia
se precipitaba con las fauces abiertas en medio de la bulla compacta de los
espectadores, los cuales en su precipitacién y ansia de huir, se empujaban y
cafan los unos sobre los otros» (FrRazer, 1938: 11, 142-143).
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a. La tarasca, rodeada de espectadores, descansando en un jardin de
Tarascon (Dumont, 1987, Lam VII).

b. El vaco de San Roque toma aliento en una campa delante de la
ermita rodeado por los mozos que lo han corrido. Siles (Jaén), 1991
(Fot. de P. Romero de Solis).

Fig. 8.- Ordenacién espontdnea de los espectadores.
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que los toreadores lo observen, estudien y reconozcan. In-
mediatamente después, suena la trompeta y los raseteurs
—como asi se llama en francés a los que corren al toro en las
plazas francesas— entran en accién. En la jerga taurina del
sur de Francia se llaman también attrapaires a 1os mozos
que intentan coger —atiraper— a los toros en el curso de un
encierro por las calles (Martel y Pelen, 1990). Es decir, si a
los jovenes que corren delante de la tarasca le sustituyéra-
mos, de subito y por sorpresa, ésta por un toro enmaromado
su comportamiento seguramente no cambiarfa de manera
apreciable. Todos los mozos, y el publico en general, viven
en Francia, tanto con la course de la tarasque como, en Es-
pafia, con el foro ensogado, bajo el mismo estado de excita-
cion: el que provoca el vertiginoso movimiento de arranca-
da-huida-parada, vuelta a embestir y, asi, sucesivamente
hasta el agotamiento de animales y porteadores. El jibilo
colectivo en las fiestas populares de toros y en la corrida de
la tarasca alcanza su punto culminante cuando algin incauto
es alcanzado y revolcado, accidente que, tanto si es provo-
cado por la tarasca como por el toro, la lengua provenzal,
sorprendentemente, tiene las mismas palabras para designar-
lo: babuchado o barrulado. Dumont habiendo recorrido,
también, estas mismas analogias que aqui destacamos llega
a decir en su famoso estudio sobre La Tarasque, tantas ve-
ces aqui citado, que uno de los objetivos de su investiga-
cion fué, precisamente, el de poner en evidencia la rela-
cion fntima que existia entre la tarasca y el toro (DUMONT,
1951: 104).

En efecto si comparamos las imdgenes de una fotografia,
hecha en 1891, de la tarasca «descansando» en un claro del
parque publico de Tarascén con la de una diapositiva, capta-
da en 1991, de una vaquilla brava tomando aliento en el
descampado que se abre delante de la ermita de San Roque
de Siles (Jaén) (Fig. 8 p. 116) se puede observar la semejan-
za del comportamiento del publico en ambas situaciones, se-
mejanza tanto mds notable cuanto que se produce en publi-
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cos bien dispares pues uno es provenzal y el otro andaluz y
las escenas estdn separadas por un siglo y méds de mil kil6-
metros.

La semejanza de las formas que hemos mostrado entre la
course de la tarasque y la corrida de toros ensogados alu-
den, sin duda, a una proximidad hasta ahora escondida entre
el Corpus y los toros y, en este paisaje de correspondencias
y analogfas, la bestia ritual se nos revela, cada vez mas,
como un suceddneo, un sustituto, de los toros. Naturalmente
es la dimensidén oblativa, que lleva incluida el banquete, la
estructura profunda que los aproxima.

Se podia objetar que entre la tarasca y el banquete existe
la distancia que establecen los propios materiales incomes-
tibles con los que ha sido fabricada. Sin embargo, la tarasca,
en algunas ocasiones, ha sido también objeto de la destruc-
cion que implica todo sacrificio. Tenemos datos que nos
permiten afirmar que fue, como cualquier animal sacrificial,
sometida al despedazamiento ritual: al didsparagmos. Benoit
y Mouren (en DumonT 1987), dos eruditos provenzales, sos-
tuvieron que la fiesta del Corpus, en el pasado, se concluia
con la violenta destruccién de la tarasca, unas veces por el
fuego y otras arrojdndola al rio. En efecto, el propio
Dumont cita a un relator de fiestas eucaristicas que descri-
biendo las de 1792 narra con una precisiéon implacable como
fue la efigie, aquel afio, destruida. EI mismo Benoit cita otro
texto donde se explica cémo, en 1742, la tarasca fue rota,
despedazada y arrojada a un pozo'’. Para Dumont son des-
trucciones ocasionales y, por supuesto, no rituales. Sin em-
bargo, la Vida de Santa Maria escrita por Marcela, el
Speculum Historiae de Vicent de Beauvais y la Leyenda

13. El gremio de poceros jugaba un papel fundamental en las fiestas de
Tarascén y, en Sevilla, tenfan la responsabilidad de la conservacion de la ra-
rasca. No se olvide que en el siglo XVIII ni las Marismas del Guadalquivir
ni los marécages del Rédano habian sido desecados y eran los terrenos
aguanosos de liquidos estancados y putridos el lugar natural donde pasta-
ban, libres y salvajes, las manadas de toros bravos.
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- P Sl
sacando asamislicm 2l Comen - .

Fig. 11 La tarasca soporte de la tauromaquia. Disefios de tarascas barrocas
presentadas a concursos convocados por el Ayuntamiento de Madrid durante
el siglo XVII (Berndldez, 1983: 98 y 140).
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Aurea de Santiago de la Voragine coinciden en sefialar que
una vez que Santa Marta, con ayuda de su cinturdn, habia
logrado amansar a la auténtica Tarasca, los taraconenses se
lanzaron, animados por la intrépida virgen, sobre el mons-
truo, lo mataron y lo despedazaron (Benoit, VI, 2. Cf.
DUMONT).

La aproximacién entre la fiesta del Corpus y la corrida
de toros es rechazada por algunos cientificos sociales debido
a que el proceso histérico la ha dejado en la penumbra.
Ahora bien esta oscuridad es consecuencia, en primer lugar,
de haberse perdido en Francia una tradicién, como la de la
procesion del Corpus, que el propio Dumont liegé a conocer
y, en segundo lugar, de la prohibicién rigurosa con que el
Gobierno francés castigd, en todo su territorio y, en particu-
lar, en Provenza, la culminacién de las fiestas de toros po-
pulares con la muerte piblica del animal. En la Francia del
pasado, como en la Espafia de la actualidad, en muchos lu-
gares, la corrida de toros ensogados finalizaba con el apun-
tillamiento de la res, su despedazamiento publico, una pre-
paracién culinaria espectacular y la participacién colectiva
en un banquete donde el animal era, por todo el pueblo,
consumido.

Asf pues, el sacrificio del toro y el banquete subsiguien-
te, toda la dimensién piacular y profunda de la fiesta de to-
ros, desapareci6 en Francia, por razén administrativa, aun-
que nos atrevamos a pronosticar su préximo retorno clan-
destino y victorioso... Mientras tanto, jlas ironias del destino
han querido que los franceses asistan, en masa y de nuevo, a
la muerte espectacular y publica del toro de la mano de las
corridas espafiolas una vez concienzudamente erradicados
sus propios y originales sacrificios!

Mas, a pesar de que algunos nieguen la relacién profunda
existente entre el Corpus y los Toros que estimamos, con
este escrito, haber contribuido a develar suficientemente, ya
la vieron, sin mayores problemas, durante el siglo XVIII,
los artistas espafioles (BERNALDEZ, 1983: 98-140) especiali-
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zados en el disefio de tarascas (Fig.11 p. 120) . La observa-
cién de estas curiosas ilustraciones permite asegurar que
cuando estos artistas realizaron los bocetos de aquellas tene-
brosas sierpes en mds de una ocasién aproximaron tanto
Corpus y toros que llegaron a situar, nada menos, que autén- -
ticas tauromaquias sobre el dorso de los monstruos. Y, de
‘esta manera, si el toro, antafno, habia sido trono del Sefior
(Fig.9 p.118), en las procesiones madrilefias del Corpus
Christi, los espectadores asistian a su inquietante inversion:
la tarasca transmutada en trono del toro jen simbdlico so-
porte de la Tauromaquia!
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LA TARASCA. MUJER DIABLO EN EL
CORPUS CHRISTI

por Beatriz Moncé

Cuenta la leyenda que en la Provenza francesa, en el
pueblo de Tarascon, un horrible animal, un horrendo mons-
truo hasta entonces desconocido, asolaba tierras y extermi-
naba animales y personas. Los aterrorizados habitantes roga-
ron la intercesién de Santa Marta quien, ayudada por la Di-
vina Providencia y mediante exorcismos, consiguié que tan
terrible bestia se arrojase voluntariamente a las aguas del
Rédano. Desde entonces, para conmemorar tan fausto acon-
tecimiento, el pueblo de Tarascén celebra unas procesiones
que han dado lugar a una festividad célebre en toda la re-
gién provenzal.

Asi, el lunes de Pentecostés (DumonT 1951), se exhibe
una representacion de la tarasca: un furioso animal formado
con un armazoén de aros recubiertos de tela pintada y al que
se afiade un escudo semejante al caparazén de una tortuga.
A tan tremenda construccidn se la presenta con las fauces
abiertas, ensefiando varias hileras de dientes, larga cola
recubierta de escamas y con garras en las patas. Los
porteadores que la sujetaban (por lo comin una docena de
hombres) corrian por las calles, a galope tendido, hasta que
llegaban a la iglesia correspondiente, donde con tres saltos
saludaban a la santa liberadora

El 29 de julio, festividad de Santa Marta, se celebra otra
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procesién que adn llevando el mismo monstruo es una so-
lemnidad mds tranquila. La agitacién de la anterior se con-
vierte en quietud, la carrera en ligero paseo, mientras que
una nifia, representando a la santa, precede a la bestia arro-
jandole, de vez en cuando, agua bendita a las horrendas y
abiertas fauces.

Desconozco hasta que punto los aspectos tradicionales de
la tarasca provenzal influyeron en la concepcién de la mis-
ma en la fiesta del Corpus. Las noticias que tengo al respec-
to son contradictorias y se refieren exclusivamente a
reelaboraciones de algunos autores que recuerdan su origen
tradicional, o a comentarios de personas que parecen hablar
de oidas. Este ultimo es el caso del viajero Brunel quién en
1665 escribe: «Me han hablado de otra miquina espanta-
ble... la llaman la Tarasca, del nombre de un bosque que di-
cen haber habido en otro tiempo en la Provenza, en el lugar
donde estd, frente a Beaucaire, a orillas del Rédano, la ciu-
dad de Tarascén» '. Por otro lado, y como suele ocurrir con
toda tradicién oral, la leyenda sufre algunas transformacio-
nes que pudieran ser significativas. Contintia nuestro escri-
tor: «Sostienen que hubo allf en otro tiempo una serpiente
que era tan enemiga del género humano como la que sedujo
a nuestros primeros padres en el Paraiso terrenal, y a la que
los antiguos llaman Behemoth. Cuentan que Santa Marta la
vencid, sujetdndola con su cinturén, por las oraciones conti-
nuas que para ello dirigié a Dios» 2.

La localizacién geografica (Tarascén), el sujeto-héroe
(Santa Marta) y el resultado final (el bien vence al mal) no
varian, aunque si sufren matizaciones el modus operandi y

1. La localizacién geogréfica de Brunel coincide con la de Dumont. He
seguido a este autor respecto a la fecha de la primera procesion. He leido
también que corresponde al segundo domingo después de la Pascua de Pen-
tecostés.

2. Antonio de Brunel. «Viaje de Espafia». Utilizo el Il tomo de «Viajes
de extranjeros por Espafia y Portugal». Las citas corresponden a la p. 441
(Original de 1665).
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el sujeto-monstruo. En la primera versién es un espantoso y
fiero animal, terrible destructor de especie desconocida; el
mal que hace y el dolor que depara son sus sefias de identi-
dad. Sin embargo en la versién de Brunel la bestia es una
serpiente (algo temida pero en definitiva conocida y cotidia-
na) pero que se compara, nada mds y nada menos, que con
la Serpiente (en mayuscula) que buscé la desgracia a la es-
pecie humana. Con otras palabras: Brunel habla del Demo-
nio. Por otra parte esta segunda version refiere que fue la
santa, ayudada por Dios y mediante sus oraciones, quien la
vencid; mientras que en la primera la ayuda divina est4
mediatizada o apoyada en un exorcismo. Y precisamente el
cambio de la oracién al conjuro (del inicio del ritual a la
consumacién del mismo) nos lleva de una a otra variacion
en tanto en cuanto evoca al mismo sujeto: la serpiente re-
presentacion del diablo, el exorcismo como ritual practico
de expulsion de Satands.

Dejo, no obstante, a un lado las posibles significaciones
de las variaciones del relato para fijar mi atencién en los
elementos comunes: la tarasca, la fiera contra la que lucha
Santa Marta, es una representacion diabdlica. Y ain mas, es
una evocacién demoniaca con personalidad propia, pues
Brunel la compara, y no es el tinico * con el demonio Le-
viatdn que, segtn la doctrina, era «demonio de foverbia;
porque tent nueftros primeros padres de Fobervia; y propia-
mente fignifica Additamentum, porque les prometi afiadidu-
ra de Divinidad» (NOYDENS p.27).

El monstruo-tarasca y el monstruo-soberbia: una repre-
sentacidn de lo diabdlico y el pecado entre pecados que hizo
caer tanto al angel como al hombre. La serpiente y el demo-
nio y entre ellos la mujer-Eva y la mujer-Marta; en definiti-
va, tres caras de una realidad.

3. Asi lo expresa también José DELEITO Y PINUELAS (1963 p. 173)
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II

Mujer y demonio es la pareja perfecta, las dos caras de la
misma moneda. La unién de lo femenino y lo diabdlico es
tan antigua como el mundo y tan eterna como el mal, exten-
diéndose en el espacio y traspasando culturas, modas y cla-
ses sociales *.

No puedo analizar pormenorizadamente el encaje de am-
bas nociones; sin embargo creo que todos podemos recordar
libros, personas o instantes en los que tal tema se ha suscita-
do. Contando con ello en este momento me limitaré a selec-
cionar determinados tipos femeninos e hilvanar las conexio-
nes que puedan tener con el signo «demonio».

Seguramente la primera imagen de ambos que ofrece
nuestra cultura se deba a la tradicién biblica; una imagen
que no s6lo une los componentes de nuestro trinomio (ser-
piente-mujer-demonio) sino que sirve para engarzar de for-
ma definitiva a la mujer y al diablo haciéndoles represen-
tantes de la desgracia, el temor, la soledad, la tentacién y
la debilidad.

La mujer, bajo esta perspectiva, significa tanto inferiori-
dad como maldad, una ecuaciéon que s6lo se matiza con al-
gunos cambios histdrico-culturales pero que, como he dicho,
es permanente e inmutable a través de los siglos. Una ecua-
cién, por otra parte, establecida desde el origen: mientras
que el hombre fue obra directa de la Divinidad, la mujer ne-
cesité de la colaboracion masculina (una costilla) para exis-

4. Obviamente quienes propugnan tal igualdad, adn sin reconocerlo, es-
tan estereotipando a la mujer, dotando al concepto de una maytscula que en
realidad no posee. En la cultura popular la pareja es protagonista de multi-
tud de refranes que siguen vigentes en nuestros dias: «Si a la mujer y al de-
monio ves llegar échate a temblar» o... «ves aparecer, echa td a correr» y
variantes similares. En el dmbito doméstico creo que el refrdn por excelen-
cia es «dos hijas y una madre, tres diablos para un padre» o «suegra, cufia-
da y mujer, con el diablo te has de ver». Para una perspectiva antropo-
l6gica puede verse Monco 1989a.
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tir convirtiéndose asi en un «subproducto» de Dios. Y por si
esto no fuese suficiente lacra, su torpeza, ambicién y mali-
cia hizo el resto. La hembra, culpable de la pérdida de la
inocencia y el bienestar, es portadora de la desgracia, la re-
ceptora del mal. Los significantes (y los contextos) son dife-
rentes pero de semejantes y multiples significados. Desde
este punto de vista mujer y demonio son signos de amplia
semanticidad: pereza, soberbia, impureza, ira, mentira, ava-
ricia, gula, dolor, duda, son algunos de los semas indica-
dores de su polivalencia.

Esta semejanza, por otra parte plurifuncional, actia en
diferentes contextos; de hecho ambos factores del binomio,
dependientes entre si, adquieren categoria de eterno gracias
a las distintas manifestaciones artisticas. Pensemos, por
ejemplo, en Giotto o Botticelli o simplemente recordemos
como la lujuria y la tentacién estdn presentes en Saint-
Sernin de Toulouse o en el Pértico de la catedral de Jaca. La
literatura, por su parte, ofrece a la pareja un cardcter prota-
gonista® aunque ahora no sea posible exponer el modo en
que tales figuras se han desarrollado en nuestras letras. A
pesar de ello es interesante constatar que el diablo ya apare-
ce en una obra del siglo V ¢ y que alcanza su apogeo es un
periodo histdrico pleno de contrastes, tiempo de maravilla y
misterio, de honor y honra, apogeo de las artes; tiempo que,
igualmente, acogié a pecadores y a santos, quijotes y

5. Los ejemplos son innumerables: Lope de Vega, Quevedo, Gracidn,
Calder6dn, Vélez de Guevara, etc. Recuerdo aqui unos versos de éste Gltimo
en los que, algo groseramente, se ensalza el poder femenino sobre algunos
males, entre ellos el mismo demonio: «Lucifer, tiene muermo/Satands, sar-
na/ y el Diablo Cojuelo/ tiene almorranas./ Almorranas y muermo,/ sarna y
ladillas,/ su mujer se las quita/con tenacillas.(VELEZ DE GUEVARA, p. 204).
En El agualcil alguacilado, de Quevedo, hasta los propios diablos reniegan
de las mujeres, admitiendo «que a no haber tantas no serfa muy mala habi-
tacion el infierno» (Citado por DELEITO Y PINUELAS 1946 p.72).

6. Asi lo asegura Lisén Tolosana (1989b) al referirse a la obra De Deo
cuyo autor, Draconio, fue monje en la Bética.
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sanchos; un tiempo impresionante que no en vano merecio
llamarse «siglo de oro». '

En 1529 veia la luz la obra Tratado muy sutil y bien fun-
dado de las supersticiones y hechicerias y vanos conjuros.
Su autor, Fray Martin de Castafiega, fiel representante de la
doctrina, razona sobre algo conocido por todos, precisamen-
te las razones que motivan la tan estrecha relaciéon de mujer
y diablo. Escribe: «Lo primero porque Cristo las apart6 de
la administracién de sus sacramentos, por esto el demonio
les da esta autoridad mds a ellas que a ellos en la adminis-
tracién de sus exsacramentos. Lo segundo porque més lige-
ramente son engafiadas por el demonio como parece por la
primera que fue engafiada, a quien el demonio primero tuvo
recurso que al varén. Lo tercero, porque son mds curiosas
en el saber y escudrifiar las cosas ocultas, y desean ser sin-
gulares en el saber, como su naturaleza se lo niegue. Lo
cuarto porque son mds parleras que los hombres, y no guar-
dan tanto secreto, y asi se ensefian unas a otras, lo que no
hacen tanto los hombres. Lo quinto porque son mds sujetas
a la ira y mds vengativas y como tienen menos fuerza para
vengarse de algunas personas contra quienes tienen enojo,
procuran y piden venganza a favor del demonio. Lo sexto
porque los hechizos que los hombres hacen atribdyense a al-
guna ciencia o arte... Mas las mujeres, como no tienen excu-
sa por alguna arte o ciencia...» (p. 3-4).

Las mujeres son asi el polo opuesto a la doctrina y el ri-
tual y caracterizadas por un menor discernimiento, una cu-
riosidad malsana contraria incluso a su naturaleza, por ser
parlanchinas y de lengua suelta, vengativas al cien por cien
y representantes de lo desconocido y lo oscuro, no en un
sentido mdgico sino diabdlico. Estos caracteres generales se
concretan en determinados tipos femeninos con relieve tanto
en las letras barrocas como en la realidad. Pasemos rdpida
revista a unos cuantos para apreciar cémo revelan significa-
ciones de un Zeitgeist concreto y especifico.

Las duefias, por ejemplo, tuvieron tanto real como lite-
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rariamente un lugar especialisimo en el Siglo de Oro espa-
fiol. Ellas se convierten, tanto popular como escénicamente, .
en mujeres-percha en las que sus contempordneos van col-
gando cada uno de los vicios que a diario ven en sus vidas.
Las duefias, mujeres siempre a caballo de estructuras, confi-
guran cada uno de los trazos de la maldad, no en vano son —
en palabras de Vélez de Guevara— «demonias hembras».
Este tipo de duefia-guardidn, puede transformarse en un
tipo-celestina que no tardard en convertirse en otra mujer-
tipo ya plena de caracter diabdlico: la hechicera 7.

Y quienes son las hechiceras? Al igual que en el caso
anterior (y lo mismo ocurrird con el siguiente) el tipo hechi-
cera es una mujer de mediana o avanzada edad, sin varén
que la proteja o cuide, que debe ganarse la vida por sus pro-
pios medios. Pero también son mujeres con saberes distin-
tos, especiales, satdnicos, al decir de sus contemporaneos,
algunas con «pactos expresos» con el diablo y que acerca-
ron al gran publico caracteres del sindrome demoniaco. De
hecho ellas y la brujas popularizaron la doctrina al personi-
ficarla y dramatizarla ante las capas sociales menos prepara-
das. De esta manera el pez, los cabos de vela, el coral, las
violetas, la piedra imdn, el semen y las raices de polipodio,
adquirieron cardcter mégico-histérico al unirse a nombres
como el de Josefa Carranza, Marfa Pérez o Margarita de
Borja ®, creando, al tiempo, una tragicomedia donde la igno-
rancia y la mala fe, la supercheria y la maravilla fueron de
la mano. "

Pero ain mds espeluznante es la historia del tipo bruja.
Las brujas son mujeres ancianas, desamparadas y desarrai-
gadas que encontraron en la figura demoniaca la razén de

7. A proposito del carcter liminal de este tipo femenino y de sus transfor-
maciones puede consultarse Monco 1989b.

8. Todas estas mujeres fueron acusadas de hechiceria ante los tribunales
de Toledo y Cuenca. Sebastidn Cirac Estopafidn (1942, p. 51) ha cotejado
treinta y cuatro procesos por adivinacién y sortilegios entre 1610 y 1670.
Puede verse también el primer capitulo de Monco, 1989a.
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Fig. 12. Proyectos de tarascas presentados al Ayuntamiento de Madrid, en el
siglo XVII (Berndldez, 1983).
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sus vidas o, en casos, de sus envidias y soledades. Veamos
casos concretos.

Corre el afio de 1625. Isabel Jimena, bruja famosa de
Madrid, escucha ante la Inquisicién cémo algunos vecinos
afirman haberle visto bailar con tres gatos negros, mayores
que los ordinarios, que entraban y salfan por la ventana. La
figura del diablo y el conjunto brujo-demonil se va perfilan-
do caso a caso. En 1639 Isabel Xuarez, de Val de Pilagos,
describe cémo una noche, en casa de la Pastora, oy6 un
fuerte balido de cabrén y vio un carro de mujeres desnudas
—entre ellas la dicha Pastora— que bailaban alrededor de una
figura que, a su parecer, era un gran cabrén con cuernos
descomunales. Al finalizar —dice la testigo— insulté e impre-
c6 a Pastora: «Ah, perra, mala mujer... ;Es posible que has
de hacer esta ofensa a Dios Nuestro Sefior y venir a besar el
culo al diablo?».

Apreciamos que al compds de la imagen estereotipada no
s6lo se construye un patrén cultural voceador de la doctrina
y la norma, sino que la relacién de nuestra pareja (mujer y
diablo) toma diferentes sesgos al tiempo que perfila nuevas
significaciones del signo demoniaco. Son asi multitud las
protagonistas y los espacios; cientos de mujeres, en innume-
rables puntos de la geografia espafiola, supieron lo que es el
terror, la incomprension, el riesgo y la heterodoxia; cientos
de nombres confeccionaron un mapa, delineado a sangre y
fuego, en el que el diablo se ensefioreaba ofreciendo a su
pareja la recompensa y el dolor de ser diferente.

Y distinta también es la beata, mi favorita. Todos cono-
cemos a esta hembra barroca: una mujer sin fronteras, sin
ataduras, sin dominios, sin normas. Ella es un ser que ni tie-
ne, ni es, ni estd °. Los ejemplos se multiplican: Isabel de la
Cruz, Marfa Cazalla, Leonor Lépez, Maria Romera y un

9. Puede verse un andlisis mds amplio de la beata en LiSON TOLOSANA,
op. cit., especialmente en su capitulo II. Asimismo en Monco, 1989a y
1990.
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larguisimo etctera heterogéneo y palpitante donde el espiritu
y la doctrina conviven con la esclavitud de ser mujer y el
estigma de ser converso.

A sus caracteristicas socio-culturales las beatas unen una
acendrada religiosidad que se encastra en el ethos de la épo-
ca. Las beatas se santifican como y donde pueden, aduefidn-
dose, en tultimo término, de una particularisima espirituali-
dad que pasean por Zafra, Sevilla, Jan, Ubeda, Baeza,
Almagro, Llerena y (cémo no?), por las salas inquisitoriales.
Son mujeres amadas, temidas, escuchadas, y perseguidas
que dan un salto hacia la divinidad de la mano de Satdn
ofreciéndole lo Unico que realmente es suyo: su cuerpo. En
otras palabras, si la duefia es representacién demoniaca, si la
hechicera es su discipula, si la bruja es compafiera, la beata-
posesa es la «unidad-dual», el dos en uno, que significa dos
ideas-mente y un solo cuerpo. La beata, ambigua en su pen-
samiento y accidn, lo es también en su propia esencia y
existencia. La beata, mujer posesa, es el mismo demonio.
Demonio que en el cuerpo femenino nos abre camino hacia
un fascinante mundo de significacién: la antropologia de la
palabra '°.

I

Resta pues comentar cémo se combinan y significan los
ultimos vértices del tridngulo tarasca-demonio-mujer. Para
ello voy a comenzar por lo més sensible: la imagen, que a la
vez servird para encauzarnos hacia otros caminos de re-
flexién. ,

Son conocidas las representaciones de esos grandes

10. Me refiero concretamente al «decir satdnico». El lenguaje del gesto y
del movimiento tienen gran importancia en la doctrina (de hecho existe una
dialéctica del cuerpo en la posesion) pero creo que para nosotros atin la tie-
ne en mayor grado la palabra y su significacién. Puede verse Lison
ToLOSANA, op. cit. t.II y Monco 1989a.
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serpentones que, por lo menos en la zona centro y sur de
Espaiia, alegraban las procesiones del Corpus. En su recuer-
do, el Ayuntamiento de Madrid ha publicado una obra, con
texto de José Maria Berndldez Montalvo, en la que se pue-
den apreciar tarascas disefiadas en los siglos XVII y XVIII.
Observemos algunos de los del siglo XVII (véase como
ejemplo los disefios de la fig. 12 p. 136-137).

En conjunto se podria indicar que los artistas derrocharon
su arte en representar la tarasca-mujer. Del total de veintidos
dibujos, once son de un antropocentrismo marcado (de he-
cho los de 1657, 1666 y 1677 carecen de serpiente). En
ocho casos se combinan personas y diferentes animales
(monos, burros, toros y caballos). En tres se afade la figura
del diablo en su representacién mds cldsica y familiar y en
dos casos se adicionan unas monstruosas configuraciones
seudo-demoniacas (la de 1677 me parece, en este sentido,
una muestra excelente).

Pero la plasmacion de la figura de la tarasca —como ani-
mal- nos vuelve a recordar ciertas similitudes con la mujer
al tiempo que, como ella, nos adentra en categorias inciertas
y paraddjicas si nos movemos del plano tedrico a la realidad
de la praxis.

Muchos autores del Barroco han trazado los caracteres
especificos de la mujer, algunos de los cuales ya hemos co-
mentado en el apartado anterior. Igualmente las crénicas
contemporédneas (Barrionuevo, Pellicer, Novoa e incluso
an6nimos jesuitas) ponen de relieve que la mujer se mueve
en un continuum moral-accional cuyos extremos son lo
ideal y lo real. La mujer es un ser ambiguo que preferente-
mente habita espacios geogrdficos y morales de cardcter
intersticial (Monco 1989c¢). Pues bien, ese caracter liminal,
aureolado de ambigiiedad, es propio también de la tarasca.
Pero atin més, su indeterminacién comienza en lo mds sen-
cillo, su propia naturaleza.

En el Cobarrubias leemos que rarasca es «una sierpe
contrahecha que suelen sacar en algunas fiestas de regozijo»
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(p- 954). En Corominas y Pascual se afade que «se trata de
una figura de serpiente monstruosa, de boca enorma y en
actitud de morder» (p. 416). E1 Maria Moliner sefiala, mas
generalmente, que tarasca es una «serpiente con la boca muy
grande que se sacaba en algunas procesiones» (p. 1266).

Con mds o menos abundancia de datos es claro que la ta-
rasca es una serpiente; animal que cotidiana y naturalmente
posee unas caracteristicas concretas, comunes a las dos mil
setecientas especies existentes, y que podrian resumirse di-
ciendo que son reptiles que carecen de miembros y de par-
pados movibles asi como de aberturas auditivas externas (de
timpanos y de oido medio también) con todo su cuerpo re-
vestido de escamas. Sin embargo podriamos preguntarnos
jrepresentan serpientes las imagenes de la tarasca?. Rotun-
damente no.

En todos los disefios de la tarasca se dibuja al animal con
orejas y patas. Refiriéndome sélo a estas dltimas en un caso
son de ledn, en tres de ave y en uno de pato, mientras que
en el resto son patas de saurios. Su morfologia tiene en un
caso aspecto de lobo, en otro de camello (sin jorobas), en
dos de lagarto, en otros dos de perro y en los dos udltimos de
quimera. No obstante el cuerpo de éstas y los once casos
restantes representan, muy claramente, a un dragén que sélo
en dos ocasiones carece de alas.

Desearfa llamar la atencién hacia un hecho: la tnica re-
presentacion de nombre femenino (quimera) es, precisamen-
te, un animal de leyenda cuya morfologia fisica es masculi-
na en dos de sus partes (cabeza y cola), afiadiéndosele en
nuestro caso un cuerpo de dragén. La adicién a la quimera
del aspecto draconiano obtiene un resultado que se ha repe-
tido en todas las figuras: la tarasca, atn siendo serpiente,
estd siempre representada por animales machos.

Igualmente, y aunque no sean momento de pormenorizar,
es interesante constatar la relevancia de la dicotomia dra-
gbén-San Jorge frente a la serpiente (o tarasca)-Santa Marta;
es decir, el mal masculino, la fuerza, el poder y el terror de
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un macho puesto en jaque por la potencia, la heroicidad y la
valentfa de un hombre. Al contrario, la maldad oculta y des-
preciable del reptador (a ras de tierra y sin fuego purificador
en sus fauces) anulada por una mujer que se reviste no de
poderes propios sino de los de un hombre, un exorcista.

Esta ambigiliedad lingiiistico-sexual de la que estoy ha-
blando y que se representa graficamente tiene una solucién
igualmente grafica pero a mi entender de excelente engarce
y relieve cultural. El animal de denominacién genérica fe-
menina (la serpiente), compafiero inseparable de la mujer,
con la que incluso en los dibujos comparte el nombre (el
conjunto mujer-serpiente se denomina también tarasca) tiene
un cuerpo que generalmente y a simple vista (asf lo he com-
probado con varias personas) recuerda a los respectivos ma-
chos. Y en el caso mds comin, de gran macho draconiano.
Sin embargo lo encontramos adornado, robustecido y signi-
ficado con el atributo femenino por excelencia: el seno.
Realmente paraddjico: animales mamiferos representando a
uno que no lo es; pero aun mds incongruente: esta singulari-
dad zooldgica representa a animales que visualmente son ma-
chos. Con otras palabras: una serpiente con cuerpo de dragén
y mamas, curiosa combinacidén que trastoca la definicién de
los dragones: animales de leyenda con cuerpo de serpiente,
alas y patas. Pero la paradoja va en aumento: estas gldndu-
las de total y absoluto trazo femenino van elevando su nu-
mero hasta superar la media docena (siete exactamente) en
1687 y alcanzar la decena en la centuria siguiente.

Pensemos ahora en la imagen mds repetida: un dragén, a
veces sin alas, lo cual es mds extrafio, con patas de pato o
ave rapaz, dotado de unas inmensas ubres que se multipli-
can bajo su vientre. ;Qué se consigue con ello?. Creo no
equivocarme al afirmar que la hipérbole grafica subraya la
feminidad que antes se habfa desdibujado pero también, y es
mas importante, el rasgo hiperbdlico otorga al conjunto un
trazo ridiculo, antinatural e incluso grotesco; sobre todo
cuando esos pechos, absurdamente multiplicados, cuelgan
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desmayadamente del hinchado vientre del animal, recordan-
do no el poderio fisico de una hembra en sazén sino los sig-
nos mas naturales de la decrepitud femenina.

La tarasca es un animal extrafio, confeccionado en partes
y con piezas de otro —al igual que le ocurriera a la mujer—y
si temible es su fuerza y natural (de apariencia instantdnea
totalmente masculina) también resulta risible y desprecia-
ble por sus descabalados atributos de mujer: es el mal coti-
dianizado y minimizado por el absurdo.

Pero también, la unién de la tarasca y la mujer por medio
de lo ambiguo lo encontramos en el lenguaje. En el Dicciona-
rio de Corominas y Pascual leemos que tarasca es «una mujer
desenvuelta y de mal natural» (p. 417). Semejante definicion
la ofrece también el Moliner al advertir que el término se uti-
liza para designar a una «mujer fea y descarada o de carécter
violento» (p. 1266). Tales acepciones semdnticas han tenido
una buena acogida en nuestras letras. En El diablo cojuelo
Vélez de Guevara se refiere a «una doncella tarasca, fea, po-
bre y necia» (p. 179), mientras que siglos mas tarde Benito
Pérez Galdés, gran creador de tipos femeninos, describe asi a
Chanfaina: «... me bastard dar conocimiento a mis lectores de
su facha, andares, vozarrén, lenguaje y modos para que reco-
nozcan en ella la mds formidable tarasca que vieron los anti-
guos madrilefias» (p. 8-12). Y por si sus palabras no descri-
bieran con fuerza suficiente a tal mujerona, afiade pdginas
después: «... vimos a Estefanfa (nombre real de Chanfaina) en
chancletas, lavdndose las manazas, que después se enjugé en
su delantal de arpillera; la panza voluminosa, los brazos
herciileos, el seno emulando en proporciones a la barriga y
cargando sobre ella, por no avenirse con apreturas de cords;
el cuello ancho, carnoso y con un morrillo como el de un
toro, la cara encendida y con restos bien marcados de una be-
lleza de brocha gorda, abultada, barroca, llamativa...»""

11. Nazarin p. 8-12. Jacinto Benavente se sitlia en la misma linea cuando
en su obra Rosas de otofio pone en la boca de Laura: «Vicenta, mi cufiada,
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Pero vayamos a una etnografia mas viva. Recientemente
he hablado sobre el significado de tales palabras con unas
cuarenta personas. Nueve de ellas no habian oido nunca la
expresion «tarasca». Trece recordaron tanto la fiesta del
Corpus como la significacién que ahora tratamos. Dieciocho

_se expresaron con palabras muy semejantes a las ya apunta-
das: «una mujer que es una fiera», «una mujer chillona, de
mal genio», «una mujer de mal aspecto, desalifiada», «una
guarrona», «una mujer gritona y alborotadora» etc. La idea
tarasca-mujer parece que pervive a través del tiempo 2.

Por otra parte, el ser y el hacer, la idea y el comporta-
miento, elaboran un canon moral que se asume, se recrea y
se refuerza con el transcurso del tiempo. De nuevo escribe
Pérez Galdés (1988 p. 14): «Oyeron las cuatro tarascas...
cuatro mujeres con careta, entendiéndose por ello no el anti-
faz de cartén y trapo, prenda de Carnaval, sino la mano de
pintura que se habian dado aquellas indignas con blanquete,
chapas de carmin en los carrillos, los labios como ensan-
grentados y otros asquerosos afeites, falsos lunares, cejas
ennegrecidas, y la caida de ojos también con algo de mano
de gato, para poetizar la mirada. Despedian las tales de sus
manos y ropas un perfume barato, que daba el quien vive a
nuestras narices, y por esto y por su lenguaje al punto com-
prendimos que nos halldbamos cn medio de lo més abyecto
y zarrapastroso de la especie humana».

Si aclaratorias son las primeras frases, muy significativas
las tdltimas. Estamos ante la esencia femenina en mayuscu-
las, en su parte mds natural: es la mujer-sexo que nos lleva,
otra vez, a la actualidad. De los dieciocho informantes que
conocfan tan sélo la acepcién de tarasca-mujer diez de ellos

es una tarasca...a mi pobre hermano lo maté a disgustos...» (p. 259). Puede
verse también COTARELO Y MOorI (pp. 656 y ss).

12. Los informantes tenian entre treinta y ochenta afios. La muestra mayor
corresponde a mujeres de 55 a 65 afios. Con estas personas he confirmado
también los sexos de los animales mencionados anteriormente y que siguen
la linea de los textos leidos.
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(de los cuales, significativamente, siete eran mujeres) mati-
zaron ligeramente sus respuestas afiadiendo: «una mujer
frescachona», «algo ligera», «asi, a la pata la llana», «un
poco putilla» e incluso mds taxativamente: «una tarasca es
una puta, pero vamos, una puta de lo més arrastrd, y ade-
mas...» Ese «ademés», unido a un rdpido gesto de la mano
me recordd la famosa «tarascada» de la serpiente del Cor-
pus pero, ante mi recocijo, la informante aclaré que esta ta-
rasca-puta «te quita todo... es la ruina de un hombre y una
casa — afiadiendo— por eso se les dice asf a esas putas». Con
tales antecedentes pregunté de nuevo sobre el tema y més de
la mitad de esa decena de personas me confirmaron el he-
cho: una tarasca es una «puta» «que ademds utiliza malas
artes» o, en palabras de otro informante «una tarasca es un
putén verbenero». Pero todavia fue mayor mi asombro
cuando volvi a consultar el Diccionario del uso del espa-
fiol (MOLINER p.1267) y lef que, figuradamente, tarasca es
«una cosa o persona que consume la fortuna de alguien».
Advirtamos la significacién del verbo consumir y considere-
mos su brio, su fuerza y la sensacién de aniquilacién lenta y
dolorosa que produce.

Los datos no s6lo nos hablan de una nueva categoria en
el apelativo tarasca sino que, repasemos los nimeros, si a
los dieciocho que conocian esta acepcién de mujer-tarasca
unimos los trece que recordaban tanto ésta como la figura
monstruosa del Corpus, tenemos que treinta y una personas,
es decir el 77,50% de mi pequefia muestra, une mujer y ta-
rasca antes que tarasca y Corpus, lo que personalmente con-
sidero significativo.

Tanto los autores mencionados como mis informantes
nos recuerdan las mismas categorias. Una tarasca es una
mujer, pero no cualquiera, sino aquella cuyos rasgos fisicos,
psiquicos, conductuales y morales son altamente negativos.
Es fea, boba, sucia y necia; es mujer desmafiada prototipo
de la antisensualidad (recordemos a Chanfaina); es alboro-
tadora, ramera y, ademds, ladrona y estafadora. Las categori-
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zaciones son tan recusivas que la tarasca-mujer es culpable
hasta de su posicién social; de ahi que Vélez de Guevara
utilice el calificativo de «pobre» y que para Pérez Galdés no
sirva de disculpa fisica-moral el pésimo ambiente socio-
econdémico de sus mujeres (en este sentido invito a releer
Fortunata y Jacinta). Infiero pues que, bajo tal perspectiva
semantica, la tarasca es lo no deseable, el polo opuesto a la
mujer-idea, es también lo superfemenino y por tanto lo
hipernegativo, en tltimo término, la antiestructura.

Y de nuevo ambos aspectos, grifico y lingiifstico, nos
significan el mismo hecho. La tarasca-serpiente resulté figu-
ra ambigua que llevaba en si rasgos masculinos desdibu-
jados gracias a una hipérbole netamente femenina. Igual-
mente en la consideracién mujer-tarasca existen rasgos varo-
niles descontextualizados y de los que Chanfaina es un claro
ejemplo. ;Por qué esta similitud paraddjica entre una y
otra?. Personalmente considero que tales acciones estdn en-
caminadas a lograr una minimizacién cultural que ayude a
superar lo penoso e incontrolado. Un dragén con inmensas
mamas es chocante, indeseable, pero, sobre todo, absurdo al
quedar su tedrica masculinidad en una grotesca feminidad.
Una mujerona con voz de trueno, sucia y desgrefiada, en la
que la panza y el seno forman una abultadisima protuberan-
cia no sélo es extravagante sino digna de mofa aunque en
clave opuesta a la anterior: los atributos masculinos (todo es
fuerte y grande en Chanfaina) en contexto (corporal o mo-
ral) netamente femeninos. La broma, la risa, el desprecio
burlesco, incluso, estdn sirviendo para familiarizar elemen-
tos (simbolos mds bien) rechazables, terribles, pero, a la
vez, reales y cotidianos; cosa por otra parte que la dramati-
zacidn teatral de la figura del diablo nos confirma.

De este modo, el mal se atenta, lo inaprehensible se al-
canza, lo insufrible se matiza en imagen, pensamiento e in-
terpretacién cotidiana. La hilaridad y la chanza que especifi-
can lo netamente humano, la construccién del contexto
bufo, la representacion colectiva que supone el sentido del
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humor en si, sirven de camino, de constrefiido cultural para
el absurdo, fascinante y contradictorio vivir.

Que las mujeres se aprovechan de los hombres es dato
comun: «Si a la corte vas/ con las damas de ella/ abre bien
los ojos/ y la bolsa cierra», apuntaba el verso barroco. Que
las mujeres son rastreras e incluso homénimas de serpientes
malvadas también era dato general, de ahi que Fray Juan de
Terrones clamase en pleno Siglo de Oro contra aquellas
«sierpes que mds por ociosidad que por devocién se estin
todo el dia en la iglesia, que mejor estuvieran hilando» **.
Que la mujer tarasca roba al inocente y la tarasca serpiente
roba también (a tarascadas) al poco espabilado no es sino
una dialéctica metaférica al igual que lo es el que la mujer
tarasca, vanidosa y amiga de lucir y variar galas, esté re-
presentada por una tarasca-serpiente, Unico animal que
cambia su «vestido» cada primavera. Pero tales lenguajes
metafdricos vuelven a hablar, a caucionar, contra el dafio
que unas y otras pueden causar, un dafio no sélo individual
sino colectivo.

En efecto parece que inferimos latente un juego conjunto
de espacios y caracteres que llama la atencién hacia la nor-
ma: aquello que no estd en su sitio, que no tiene lugar en el
orden 16gico, no puede tampoco tener cabida en la sociedad.
El macho hembra es antinatural, la mujer-varén antisocial.
Pero a esta ambiguedad del ser y el hacer, que ha de norma-
lizarse, se une también la del estar. EI Corpus es fiesta
dicotémica en la que se mezclan espacios y tiempos; pura
plurivalencia en la que la exaltacién de lo impalpable, lo su-
blime y lo inmutable se engrana con lo cotidiano y sensual,
con lo efimero y cambiante. Mujer y serpiente delimitan es-
pacios, pero también los trastocan al abandonar el que les es
propio y lanzarse a la calle, bajo el signo farasca, medio
sierpe y medio dama, que decia Quifiones Benavente. Pura

13. Citado por DELEITO Y PINUELAS 1946, p. 30.
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ambigiiedad cabalgando una sobre otra, siendo una y otra,
significando una y otra, pero, también, el desorden que des-
truye y es necesario controlar.

En casa, encerradas, escondidas al igual que el mal, el
dolor y la desesperacion; sabiendo que existen pero sin salir
a la luz, sin abandonar su habitat natural ya sea éste el ho-
gar o el campo. Mujeres perversas, engafiadoras, prototipo
de lo indeseable que se mueve por las calles y que son rea-
les, que conviven codo a codo con el hombre y que, ademas
—como una broma de la naturaleza— contindan en si su lina-
je. La serpiente maligna, rechazada, pura representacion de
lo que estd fuera del hogar y de la familia. Una y otra (y la
incertidumbre de la desgracia y lo incontrolado con ellas)
hechas color, regocijo, danza y broma; hechas fiesta, en una
palabra y plenas de significaciéon antropoldgica. Asi, ambas
se convierten en signos voceadores de miltiples valencias
culturales, portadoras de amplias y fecundas semanticidades.
Ambas son signos huecos pero hipercodificables, al igual
que el demonio, su otro compaﬁeroQimagen. Y todos ellos
revelan la aventura, la paraddjica aventura, de ser humanos.
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EL CORPUS CHRISTI DE MEXICO EN TIEMPOS
DE LA NUEVA ESPANA

por Serge Gruzinski

En 1794, bajo el titulo de «relacién veridica...», un cua-
derno satirico daba una descripcion burlesca de la procesién
del Corpus Christi a través de las calles de Puebla, una de
las principales ciudades de Nueva Espafia. El autor se pro-
clama doctor de «la sagrada mercachifleria», predicador del
gran Turco, cura de la catedral de Gibraltar y capelldn del
gran Tamerldn. Describe las comunidades (religiosas) de la
manera siguiente: «Llegaron las comunidades... Venian tan
esquilmadas que no parecian comunidades, sino singularida-
des... Todas sus caras eran panteones de la necesidad...
Como iban confusamente mezclados, hacia la diversidad de
colores un arcoiris de altar de indios o ensalada de cocina
de convento. Pasados también que fueron los trapos del
obispo, lleg6 la ciudad con todos sus trapos. Esta se compo-
nia de dos barberos, un sastre, tres golilleros, dos indios de
panaderia con capas de luto, por maceros, con sombreros de
petate que parecian enlutados y que podian hacer duelo en
el entierro de la culpa original.»

Esta puya, a cargo de un autor anénimo —todavia habia
que estar alerta con la Inquisicién en aquel final del siglo
XVIII-, subraya dimensiones propias de la procesiéon mexi-
cana y citadina del Corpus Christi: el cardcter extraordina-
riamente abigarrado de la fiesta barroca —de la cual el Cor-
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pus Christi es una de las manifestaciones m4s brillantes— y
la participacion de los estamentos. Se entiende que esta pa-
rodia popular se refiere al cardcter fuertemente elitista de la
celebracién .

Fines y expresividad del Corpus Christi

Esta desmitificacion intentada al final extremo del siglo
XVIII hubiera sido inconcebible un siglo antes, cuando el
Corpus Christi parece conocer su apogeo, en plena época
barroca. Pero los origenes de esta celebraciéon en México se
remontan muy al principio de la era colonial. Al parecer la
primera procesion se celebré en 1524 o 1526 ?, apenas tres
o cuatro anos después de la caida de Tenochtitldn. No habria
sido introducida en la ciudad de Puebla sino en 1588.

Como tantas otras instituciones, la celebracion del Cor-
pus Christi responde a la voluntad de reproducir en el Nue-
vo Mundo liturgias europeas, destinadas a «territorializar»
las précticas ibéricas —«el uso costumbre»— en las que la
suma y el encadenamiento regular debian ayudar a reconsti-
tuir un entorno familiar y una temporalidad occidental. La
introduccién de la festividad del Corpus Christi fue una ma-
nera de importar el espacio publico europeo, o aquello que
ocupaba ese mismo lugar en la época del Renacimiento, en
las posesiones del Nuevo Mundo. Un espacio publico con
las tensiones que le eran inherentes, ya que desde 1529 sur-
gieron asuntos de precedencia entre las corporaciones de
artesanos espafioles —«los oficios mecédnicos» 3_ en esta
ocasién, entre armadores y sastres. El incidente confirma

1. «Procesién de los pobres diablos en Puebla», en el Archivo General de
la Nacion, seccion Inquisicion, v. 1321.

2. Luis WECKMANN, La herencia colonial de México, t.I, México, El Co-
legio de México, 1984, p. 253.

3. José Maria MARROQUI, La ciudad de México, t.111, México, José
MEDINA, 1969, p. 495.
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que el Corpus Christi en México fue desde su nacimiento
una manifestacién predominantemente espafiola.

Medidas tomadas en 1531 y en 1539 —alentadas por la
«Junta Eclesidstica»— le dieron progresivamente forma a la
celebracién mexicana: fijaron el orden las corporaciones, el
itinerario del cortejo y la manera en que debian participar
las parroquias. En 1545, las autoridades dictaron reglas rela-
tivas a la limpieza y ornamentacién de calles. La fiesta in-
troducida en los afios 1520, época extremamente perturbada
y de fuerte incertidumbre politica ¢, adquirié una configura-
cién estable en los dos decenios siguientes (1530-1540) a
medida en que la sociedad colonial «cristalizaba». En este
sentido, el Corpus Christi fue como un espejo social capaz
de dar con el curso de los afos la imagen de un universo en
gestacion. Es por cierto en este contexto, en el transcurso de
los afios 1530, que las comunidades indigenas fueron inicia-
das en la celebracién y enroladas en su desarrollo.

El Corpus no era solamente una gran escenografia social.
También se fundamentaba en la division de los sexos. El
ayuntamiento de México dio orden de que todos los hom-
bres de la ciudad, «estantes y habitantes en ella», participa-
sen en la procesién con un cirio en la mano, sancionando
toda ausencia y castigando todo individuo varén que se con-
tentara con asistir a la procesidon desde una ventana, un bal-
con o incluso desde la calle. El alguacil mayor y sus lugar-
tenientes estaban encargados de hacer respetar esta medida.

En 1564, en plena Contrareforma, la ciudad de México
reafirmé el sentido politico y religioso de la fiesta: «para
confusién de los herejes luteranos», asi como el clima que
debia prevalecer: «que se haga con grande majestad y auto-
ridad y con todo regocijo y alegria ».

4. Carmen BERNAND y Serge Gruzinskl, Histoire du Nouveau Monde, t.1,
Paris, Fayard, 1991, pp. 353-359.

5. Mariano Cuevas, Historia de la Iglesia en México, t. 111, México, Pa-
tria, 1946, p. 516.
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La ceremonia superpone de este modo tres finalidades
explicitas: la copia mexicana de una fiesta ibérica; la exalta-
cién del Santisimo Sacramento en el combate planetario
contra la herejia que sucede a la cruzada evocada en las re-
presentaciones de Tlaxcala en 1539 °; el regocijo publico y
colectivo.

Con el tiempo, dos de las primeras exigencias —la urgen-
cia de la lucha en contra del protestantismo y la reproduc-
cién imperativa de una practica europea— se estancaron, sin
desaparecer del todo, en beneficio de la «expresividad» de
la fiesta, es decir, de su capacidad de ser una creacién estéti-
ca, un espectaculo y una diversién. Esta dimensién prosperd
al margen de las finalidades politicas y religiosas de las fes-
tividades. Cuatro palabras la resumen maravillosamente,
aquellas que corresponden al emblema de la ciudad de
México: majestad, autoridad, regocijo y alegria. El enraiza-
miento de la sociedad criolla, tanto como la lejanfa conside-
rable —en consecuencia la «inactualidad» de la amenaza tur-
ca y protestante '— contribuyeron a acentuar el lado formal o
«expresivo» de la celebracion.

A'lo largo de los siglos XVII y XVIII, este aspecto es el
que esencialmente suscita inversiones de tiempo, de plata,
de creacién y de pasiones. Hay testimonios de las innova-
ciones que enriquecen ¢l desarrollo y el aspecto de la proce-
sién: se erigen altares a su paso (1683); se instala el Santisi-
mo en una magnifica carroza de 2 500 pesos y se agregan
suntuosas linternas de plata al afio siguiente.

Los memorialistas siguen con atencién las peripecias de
la fiesta cuya realizacién se enfrenta constantemente a difi-

6. La lucha contra la idolatrfa nunca se interpuso en la extirpacién del is-
lam y del luteranismo, prueba, una vez mds, de que no fue percibida como
una urgencia en el México colonial. Acerca de las fiestas de Tlaxcala, véase
Carmen Bernand y Serge Gruzinski, Histoire du Nouveau Monde , t.1, pp.
367-369.

7. Reducida a las incursiones de piratas sobre las costas del golfo de
México y el Caribe.
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cultades de dinero, a financiamientos regateados o denega-
dos, arcas vacias que tratan de ser llenadas solicitando sub-
sidios o préstamos del virrey. Las autoridades se disputan
sobre el fondo y la forma. Todo es motivo de desacuerdo. A
fines del siglo XVI —en 1599 y 1600- cuando por falta de
recursos la ciudad propone suspender la representacién de
las «comedias espirituales», el virrey reacciona enérgica-
mente en contra de esa decisién ®. Personalidades del muni-
cipio, el correo mayor y los regidores, ven confiar negocia-
ciones agitadas, cuyo éxito depende en realidad de las rela-
ciones entre los poderes de los estamentos.

En 1600, en los albores de la era barroca, el
de de Monterrey prentendiendo darle mayor lustre a la cele-
bracidon, produce una innovacidn al reclamar que sea
escenificada una comedia edificante o comedia a lo divino,
y una mds en la octava de la fiesta. Del mismo modo, ex-
presa su deseo de que bailes de indios y mulatos acompafien
la procesién °. La presencia de los mestizos era para ese en-
tonces bastante notable para que un lugar les fuera reserva-
do en el cortejo. A partir de esa fecha, el nimero de bailes
se acrecentd: en 1601, diariamente durante toda la octava se
producia un «carro de danzas, muchas cosas de pdlvora y
musica, dentro y fuera de la iglesia». En 1629, se exhibi6 un
baile de gitanos y otro de portugueses.

Comisarios, maestros de bailes (Floridn de Vargas fue
uno de ellos) estaban encargados de preparar las festivida-
des. La ciudad contrataba igualmente para la ocasion maes-
tros de hacer comedias. Este fue el caso en 1629 del bachi-
ller Arias de Villalobos, que pidié 1 100 pesos para repre-
sentar una obra nueva. El talentoso Arias de Villalobos esta-
ba acostumbrado a estas celebraciones. Ya al final del siglo
XVI, cuando México se consolidaba como la metrépoli inte-
lectual y cultural de América, el bachiller habia propuesto

R rrass T
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8. Marroqui 1969, t. III, p. 504.
9. Cuevas, 1946, t. 111, p. 515.
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sus servicios para montar regularmente tres comedias al afio,
de las cuales una era para el Corpus Christi y otra para la
octava. Un rival de Villalobos protesté haciendo una oferta
menos dispendiosa y se apropi6 del mercado. Tratos y pre-
siones de todo tipo traducen elocuentemente la articulacion
material y cultural que representaba la fiesta en los medios
intelectuales de la capital de Nueva Espafia. Miltiples acti-
vidades, menos prestigiosas, se intrincaban alrededor de la
fiesta. Intensos preparativos hacian confluir a la ciudad con-
tingentes de indios encargados de limpiar las calles y de de-
corarlas con flores y ramilletes. Los vendedores de abani-
cos, de matamoscas, de parasoles y de paraguas proliferaban
a lo largo del itinerario de la procesién. Se colaban entre las
carrozas detenidas, causa de embotellamientos intermina-
bles, y entre los estrados hechos de cualquier modo que im-
pedian el paso.

Esta multitud de detalles —que no eran tales para los con-
tempordneos— incita a explorar la expresividad de la fiesta,
en lugar de reducir sus dimensiones formales, estéticas y
medidticas a la pura y simple transmisién de un credo o de
una ideologia. Es significativo que el contenido de los bailes
indios o mulatos no le interese en absoluto a las autoridades,
que buscan Unicamente asegurar su inclusién en las festivi-
dades. Lo expresivo aventaja a lo ideoldgico. Aqui en el
cruce de lo cultural, de lo religioso, del arte y de la psicolo-
gia, se adivina una drea especifica, atin mal descifrada, dota-
da de coherencias propias y que, mds alld de la afirmacién y
el despliegue de un orden visual y sonoro, ayuda a la efica-
cia medidtica de la fiesta, movilizando los mecanismos pro-
fundos, afectivos y sensibles de una civilizacién renacen-
tista, manierista y después barroca.

El Corpus Christi ;espejo de la sociedad colonial?

Las festividades del Corpus Christi llevan invariablemen-
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te a interrogarse acerca de las relaciones entre la fiesta y la
sociedad colonial. Se puede tener la tentacién de considerar
esta celebracién como una representacién e incluso una me-
tafora de la sociedad colonial. Se puede buscar la clave de
la inflacién de lo espectacular en una finalidad politica evi-
dente: sacralizar el orden colonial que era muy fragil por ser
nuevo y adaptarse a un contexto en perpetua evolucién, sin
medida mutua con el de la peninsula ibérica. Las descripcio-
nes que tenemos tenderian, en un primer acercamiento, a
confirmarlo. He aqui cémo al final del siglo XVII, el viajero
napolitano Gemelli Carreri describe el Corpus Christi que se
celebré ante sus ojos en la ciudad de México:

El jueves 6, por la procesién del Corpus Domini, se vieron
pavimentadas todas las calles y las ventanas de la ciudad, rica-
mente adornadas con relieves, tapices y pafios funebres que jun-
to al verde de las plantas y la hermosura de las flores, formaban
una graciosa vista. En la calle de los plateros estaba muy bien
pintada la conquista de México, precisamente como eran enton-
ces las cosas en la ciudad y con los trajes que en aquel tiempo
usaban los indios. Comenzé la procesion con cerca de cien esta-
tuas adornadas con flores, y seguian las cofradias y los religiosos
de todas las 6rdenes, excepto los padres de la compaiiia de Jesis
y los carmelitas. Venfan después los canénigos que llevaban al
santisimo sobre un ataud. Cerraban la pompa el arzobispo, el vi-
rrey y los ministros (que iban sin capas), el ayuntamiento y la no-
bleza. Por toda la procesion de cuando en cuando se veia bailar a
monstruos y mascaras con diferentes trajes como se acostumbra
en Espafia» '°.

Maids abajo el autor describe la octava del Corpus: «Se
canté la misa en la catedral y asistieron a ella el arzobispo,
el virrey y los ministros, igual que a la procesién que siguié
alrededor por una calle cubierta. Bailaban entretanto, segtn

10. Giovanni Francesco GEMELL!I CARERI, Viaje a la Nueva Espaiia,
México,UNAM, 1976, p. 114.
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es costumbre, ocho entre gigantes machos y hembras y otros
enmascarados»''.»

En otras palabras, Gemelli Carreri distingue al menos
tres facetas en la fiesta: una celebracidn litirgica que toma
la forma de una procesion solemne y suntuosa en la que fi-
guran los componentes de la sociedad; una «costumbre»
donde van mezclados las mdscaras, los monstruos y los gi-
gantes; asi como la evocacién, de ninglin modo inocente, de
la toma de México, que tuvo lugar aproximadamente ciento
ochenta afios antes.

Los elementos que calificariamos de populares —pero que
el napolitano Gemelli Carreri definié con razén como de
origen ibérico— aparecen perfectamente bien integrados al
desarrollo de la fiesta. De hecho, segtin G.M. Foster'?, la
mayor parte de los elementos tradicionales del Corpus
Christi ibérico habrian pasado a México: la tarasca, los gi-
gantes, las «danzas de espada», los autos sacramentales. Es-
tas importaciones no son fortuitas. Era la ciudad de México
la que pagaba los gastos que ocasionaba el desfile de gigan-
tes. El esfuerzo consentido tenia sus razones. La tarasca y
los gigantes cumplian desde 1533'* la misién de divertir a
las multitudes, de polarizar la atencién y de contener un en-
tusiasmo y un desorden que hubieran podido arruinar el re-
corrido del Santisimo. Sin embargo, la gran atencién que se
prestaba a estos elementos, impide ver en ellos tinicamente
gruesos pasatiempos destinados al populacho: comisarios es-
pecialmente designados tenian la misién de encargarle a pin-
tores y artesanos la restauracion de los gigantes. Habia que
retocarlos periddicamente, vestirlos con «rasos, de lustre y
que se guarnezcan de cifras y flores de oro y plata, forran-
do los vestidos nuevos con los viejos para su mayor dura-

11. Ibid., p.115.

12. George M. Foster, Cultura y conquista: la herencia espaiiola de Amé-
rica, Jalapa, Universidad Veracruzana, 1962, pp. 30-40.

13. WECKMANN 1984, t. I, p. 253.
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cién '*». Una vez mds, el énfasis puesto en el especticulo

en sus mds minimos detalles moviliza demasiada energia y
suscita demasiadas rivalidades para que se lea solamente un
elemento accesorio o puramente «demagogico».

Lo «popular» ibérico, tan cuidadosamente encuadrado y
manipulado se conjugaba con intervenciones indigenas: el
piso estaba cubierto de arena himeda, sembrado de flores y
hierbas olorosas que esparcian los indios de Xochimilco,
una gran barriada situada al sureste de la ciudad. El recorri-
do de la procesién estaba dividida en tramos cuya prepara-
cién y decoracién estaban repartidas en los barrios y pue-
blos de los alrededores. Los indios eran convocados hasta
catorce leguas a la redonda para instalar los arcos o acom-
pafiar la procesion con caramillos, trompetas y timbales .
A principios del siglo XVII, los indios de Malinalco y
Acolmadn se encargaban especialmente de los bailes y la mu-
sica'® Bajo el virrey Luis de Velasco, los indios de Zumpa-
huacén bailaban y cantaban al son de las violas desde la ma-
flana hasta la noche, diariamente hasta la octava del Corpus
Christi, y esto, recordémoslo, a costo de la ciudad. El virrey
«mando traer todos los indios de los alrededores, musicos,
hasta los de Huejotzingo, y que salieran de todos los oficios
invenciones (o sea cuerpos de danza y mascaradas) "».

Lo indigena no viene sélo en esta figuracién de encargo %,
como asi lo sugieren los testigos espafioles. Las tropas de
bailarines y los equipos que decoraban las calles, tenfan una
relativa libertad de accion, ain cuando la expresaran bajo el
mando de los caciques. Su intervencién estaba aguijoneada
por la piedad de la nobleza mexicana. Es a ella a quien se

14. MarroqQui 1969, t. 111, p. 501.

15. Ibid., p. 508.

16. Ibid., p. 514. _

17. Sor Juana Inés pE LA Cruz, Obras completas, Autos y loas, t. 111,
México, Fondo de Cultura Econdmica, 1955, p. LXVI.

18. Da lugar abusos de los cuales se quejan los indios (Archivo General
de la Nacion [México], seccion Indios, vol. 1V, exp.12).
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dirige, en la primera mitad del siglo XVII, la traduccién en
nahuatl de uno de los autos sacramentales mds famosos del
momento, El gran teatro del mundo de Calderdn, en una
version debida al cura Bartolomé de Alva, hermano del cro-
nista mestizo don Fernando de Alva Ixtlilxéchitl. Eso permi-
tié a los indios nahuas escuchar en su propio idioma como
«Espafia» se exclamaba:

«no hay en el Orbe parte

donde mas se celebre

la institucidén del mas alto
Sacramento, en este Jueves,
haciendo en danzas y en himnos,
culto también de lo alegre..."

El Corpus Christi en México brinda, a pesar de todo, un
lugar secundario e instrumental a los elementos populares e
indigenas y, por lo contrario, favorece a los grupos que do-
minan la sociedad colonial. ;Serfa el Corpus el espejo sacra-
lizante de la sociedad colonial dominante? ;No podria ser
una representacion social (en todos los sentidos de la pala-
bra) de las virtudes integradoras, fundada en el ocultamiento
de los conflictos y la exaltacién casi metafisica de la uni-
dad? Esta hipétesis no da sino parcialmente cuenta de los
hechos, tal como lo revelan los incidentes que barnizan de
manera periddica la historia de la procesion.

El Corpus Christi como escenario politico
La sociedad colonial es un conglomerado de comunida-
des y es posible que la fiesta barroca —y especialmente el

Corpus Christi— haya servido menos para fusionarlas en una
sociedad dotada de unidad, de conciencia de si y de volun-

19. Ibid., p. LV.
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tad undnime, que a esparcir las diferencias y los diferendos
que las oponian sobre la plaza publica, teatralizdndolas,
cuando.no dramatizdndolas. No se puede decir que la fiesta
mexicana opere una transicién de lo disgregado hacia un
cuerpo social organizado. Nunca mejor que en el desarrollo
de esta celebracion, la sociedad colonial aparece como una
sociedad de origen «fractal», acéfala, sin verdadero jefe, sin
arbitro incontestado y susceptible de encarnar la totalidad
del cuerpo social. En suma, una sociedad sin monarca.

A lo lago del siglo XVI, fue primero el privilegio de lle-
var las varas del palio lo que encendi6 la discordia. Como
fas ciudades de Espafia gozaban de ese derecho, ia de Méxi-
co pretendié imitarlas al gozar de €l desde los primeros afios
de la Conquista. Dicha pretensién correspondia al rol consi-
derable, politico, administrativo e institucional que jugaba la
ciudad de México en la emergencia de la Nueva Espafia®.
La prerrogativa fue puesta en cuestién cuando otras institu-
ciones entraron a competir con la municipalidad y empren-
dieron la afirmacién de su poder. En 1533, la ciudad se en-
frenté a la Audiencia que quiso apropiarse el privilegio. El
afio siguiente la situacién era cadtica pues «las varas del pa-
lio se dieron a quienes quisieron, con gran desorden». La
ciudad apeld y obtuvo una resoluciéon de mediana satisfac-
cion: debia, a partir de entonces, compartir el privilegio con
el virrey y la audiencia.

Parece que en la segunda mitad del siglo XVI la ciudad
termind por ganar la causa. El palio le pertenecia por dere-
cho propio: adornado con cinco blasones que exhibian las
armas de la ciudad, estaba amarrado a doce varas que co-
rrespondian al ndmero de regidores. Eran esos mismos
regidores los que debian llevarlo, ejercicio fisico delante del
cual algunos fruncian el cefio, descargdndose sobre los
miembros de la nobleza. Pero de la manera mds natural del

20. La jurisdiccion de la ciudad se confundia con la extensién del pafs en
plena conquista.
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mundo, una vez garantizado el privilegio, €l transporte del
palio dej6 de ser considerado un derecho o una preeminen-
cia por defender, a ser mas bien una carga, o al menos una
obligacién pesada en todos los sentidos del término.

En el siglo XVII, dos irremplazables observadores de la
capital barroca, Gregorio M. de Guijo y Antonio de Robles
no nos ahorran ni una sola desviacién respecto de la tradi-
cién *!: innovaciones menores, cambios de recorridos, bifur-
caciones imprevistas o disputas de precedencia **. Por lo ge-
neral, las corporaciones (encabezadas por el «noble arte de
la plateria» ** desde 1537) abrian la procesién. Segufan las
cofradias, el clero regular y luego el secular, la Inquisicién y
las parroquias; luego venia el cabildo eclesidstico, delante o
al costado de la custodia en manos del arzobispo. Detras ve-
nian el virrey, la audiencia y la ciudad.

La custodia se insertaba de este modo entre el poder
eclesidstico y el poder civil, entre la Iglesia y el Estado lato
sensu **. Mas precisamente, segiin José Maria Marroqui %,
el Santisimo se intercalaba entre el cabildo eclesidstico y el
ayuntamiento de la ciudad que precedia la nobleza, mientras
que los tribunales, la Audiencia y el virrey cerraban la mar-
cha. Colocada entre los dos cabildos, el civil y el eclesidsti-
co, la custodia tenia una funcién de bisagra susceptible de
provocar fricciones y atizar conflictos en una sociedad en la
que el reparto de la autoridad, la distribucién de roles y la

21. Antonio pE ROBLES, Diario de sucesos notables (1665-1703), t. 11,
México, Porrta, 1946, part. II, p. 121: en 1686 «jueves 13, dia de Corpus
Christi, salié la procesién como es costumbre. Jueves 20, dia octavo de
Corpus, sali6 la procesion a las nueve y media y entr6 antes de las once; no
salio fuera por el empedradillo, conforme costumbre antigua, sino alrede-
dor de la iglesia por de fuera, por dictamen del dean, que consulté al sefior
arzobispo y al sefior virrey, por la mucha agua que llovié el dia antes».

22. Gregorio M. pE Guuo, Diario 1648-1654, t. 1, México, Porria, 1953,
p. 159.

23. WECKMANN 1984, t. 11, p. 486.

24. Cuevas 1946, t. 111, p. 514.

25. MarroqQut 1969, t. 111, p. 497.
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divisién de lo espiritual y lo temporal no tenian nada de de-
finitivo. La ceremonia hacia visible una espacializacién de
los poderes que explica que toda innovacién o modificacién
de primacia, por muy ratificada que fuese, podia tener incal-
culables consecuencias.

En 1651, al salir de misa, el virrey Luis Enriquez de
Guzman, conde de Alba de Liste, resolvid colocar alrededor
de la custodia seis de sus pajes porta estandartes, contraria-
mente a la costumbre, la cual estipulaba que dicho lugar es-
taba ocupado por el cabildo de la Iglesia *°. Una pelea esta-
116 entre el maestro de ceremonia y el virrey, «con escanda-
lo de todo el pueblo y religiones». Acaecido al interior de la
catedral, el incidente paralizé el desarrollo de la procesién
que habia comenzado a salir a la plaza del Marqués. «Corrid
la voz por la ciudad y se fueron deteniendo en las calles los
santos y estandartes de las cofradias». El cabildo se opuso a
las pretensiones del virrey. Eran las once de la mafiana. El
virrey decidié consultar a los jueces oidores y al fiscal en su
palacio, mientras le encargaba el cuidado de la custodia a
funcionarios de la policia, los alcaldes del crimen, y al co-
rregidor. Los prebenderos del cabildo dieron la orden de
proseguir con la procesiéon. Cuando los sacerdotes vestidos
de «alba, cordén y estola» se acercaron para llevarse al San-
tisimo, el presidente de la sala del crimen tuvo una reaccién
violenta, «a empellones les quité a los sacerdotes las an-
das»; el corregidor corrié entonces a ayudarle para evitar
que la custodia cayera a tierra. «Viendo esto el pueblo, alzé
la voz, que causé grande inquietud en todos». El virrey
mandé colocar el Santisimo bajo la proteccién del capitdn
de su guardia y de una tropa de alabarderos. Consiguié una
provision real autorizando a sus pajes a que se colocaran al-
rededor de la custodia y ordené que saliera la procesion.
Luego que la provisién fuera notificada al cabildo reunido

26. J.1. ISRAEL, Race, Class and Politics in Colonial Mexico 1610-1670,
Oxford, Oxford University Press, 1975, pp. 249-251.
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en el coro, la procesion se desatd por fin, dejando la cate-
dral a las dos de la tarde. Pero muy pocos religiosos la
acompafaron ya que «se habian ido los demds y las cofra-
dias»*’. La procesion regresé a la catedral a las tres: «pusie-
ron la custodia en el lugar acostumbrado para la comedia y
oydla el virrey, audiencia y tribunales y algunos preben-
dados». La comedia se hacifa en el cementerio de la catedral
0 bajo los «portales de la audiencia de abajo»®. A las cinco
se acabd la «comedia» y entraron en la catedral.

Este tipo de incidente no solamente daba una amplitud
dramdtica y una visibilidad extraordinaria a las disputas y a
las tensiones que dividian a las autoridades coloniales, sino
que ademds las provocaba. Especialmente en este caso, el
enfrentamiento levanta el cabildo de la catedral contra el po-
der civil representado por el virrey y sus subordinados. Las
idas y vueltas del virrey, la salida de los estamentos y el
centro de atencién que constituye la custodia, la pardlisis de
las procesiones que dejan de recorrer la ciudad, traducen,
espectacularmente y en publico, la rivalidad y el choque de
los poderes. No es indiferente que la pelea del Corpus sea el
tinico conflicto abierto que haya turbado el reinado del vi-
rrey Alba de Liste (1650-1653). Para proclamar su suprema-
cia y hacerla reconocer por todos, el virrey solfa intervenir
en este terreno de las celebraciones, mientras que en otras
cuestiones, prefirié la discrecién de los compromisos y el si-
lencio de la corrupcién®,

En 1662, Guijo anota otro cambio —una novedad — en el
recorrido de la procesién que era el mismo desde la toma de
la ciudad, «desde que se gané este reino **». Este nuevo iti-
nerario lo impone el virrey, conde de Bafios. Debido al esta-
do de salud de la virreyna, obligada de asistir a la ceremonia

27. Guwo, 1953, t. 1, p. 161.
28. Ibid,, t. II, p. 135.

29. IsraEL 1975, p. 251.

30. Guwo 1953, t. 11, p. 171.
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desde el balcén del palacio, la procesion parece haber sido,
sino acortada, al menos evidentemente dirigida hacia la resi-
dencia de su esposo. Pero en 1664 el administrador del ar-
zobispado —que era entonces obispo de Puebla, Diego Oso-
rio de Escobar— publicé un edicto confirmando y reesta-
bleciendo el itinerario tradicional: «que saliese y fuese por
las calles y plazas que desde el afio de la conquista se habia
observado, imponiendo censuras por su cumplimiento». En
efecto, al parecer desde la muerte del arzobispo Mateo
Sagade Bugueiro el virrey habia conseguido que la proce-
sién se dirigiese al palacio®'. Desaforado de su pretensién el
Conde de Bafios hubo de cumplir con una multa de 12000
ducados **.

Estos incidentes permiten entender mejor el Corpus de
Meéxico. Si la fiesta es ciertamente una re-presentacion de la
sociedad, esta representacion es ante todo la de los esta-
mentos que rednen a las elites. Pero por encima de la repre-
sentacion, parte del juego social se desarrolla en el marco de
la procesion. Contrariamente a una interpretacion especular
o metaférica que reduce la celebracién a un mero reflejo del
mundo colonial, queda claro que son las intervenciones
exitosas, o no, de los participantes en el transcurso de la ce-
remonia las que contribuyen a redefinir el statu quo. El vi-
rrey, por ejemplo, utiliza el acontecimiento para extender o
pretender extender los limites de su autoridad.

En este sentido el Corpus es tanto una practica social y
politica como una representacién. En consecuencia su fun-
cion integradora — la «sacralizacién» de un estado de hecho
o de un orden sociopolitico— es susceptible de desvanecerse
en cuanto surge un conflicto: pensemos en las anotaciones
que subrayan el escdndalo de los asistentes, la turbacién de
la ciudad. La explicacién de estas peculiaridades se puede
encontrar en la naturaleza singular del poder colonial, en su

31. IsrAEL 1975, p. 263.
32. Cuevas 1946, t.III, p. 512.
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indefinicion voluntaria (o mantenida) por la corona espafola
y en la autonomia relativa de la que goza la Nueva Espaia
en el siglo XVII. A falta de un gran debate ideolégico —aqui
no hay comerciantes protestantes o burguesia jansenista, no
hay imprentas clandestinas—, lo «politico» de la sociedad co-
lonial —y tal vez incluso mas adelante, en la Independencia—
se halla en los cambios de posicionamientos en cada festejo.
Se manipulaban filas a falta de manipular ideas o, en el me-
jor de los casos, se convertian en objeto de burla, como en
el caso de nuestro observador de Puebla a finales del siglo
XVIIL

Corpus Christi y rebelion

Este fiesta retine igualmente una masa considerable de
pueblo y sobre todo de indios venidos de comunidades de
los alrededores, armados con machetes y varas de azote o
coas. Con estas herramientas, los indios cortan ramas y ca-
van agujeros para armar los arcos de ramadas y flores que
habrdn de decorar el recorrido de la procesion. Esta re-
unién se vive por lo general como una enorme molestia.
Se presenta asimismo como un momento propicio para ne-
gociar con las autoridades espafiolas, como por ejemplo
discutir con un alto funcionario, el alcalde mayor, las mo-
dalidades del trabajo forzado, o repartimiento. Es decir
que se hallan reunidos todos los elementos de un posible
enfrentamiento.

Este estalld, por ejemplo, en 1660, en Nejapa en el sur
del arzobispado de Oaxaca. Cuatro mil indios mixes fomen-
taron un motin no sin relacién con la tumultuosa rebelién de
Tehuantepec®. Para escapar de la turba, el alcalde mayor

33. BasiLio Roas, La rebelion de Tehuantepec, México, Sociedad Mexica-
na de Geograffa y Estadistica, 1964, p. 47; Archivo General de Indias (Se-
villa), Patronato, leg. 230.
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tuvo que refugiarse en la iglesia en compaiifa de espaiioles,
ladinos (mestizos e indios hispanizados), negros y mulatos.
Otro levantamiento, ain mds famoso. El 8 de junio de 1692,
tres dias después del Corpus Christi, los indios hambrientos
de la ciudad de México se sublevaron al grito de «jViva el
rey! Abajo el mal gobierno **». Fué la sublevacién urbana
mds importante de toda la historia colonial mexicana. La re-
accion de las élites estuvo a la altura del peligro. Un abad
decidié «valerse del recurso celestial», hizo salir al Santisi-
mo de la sacristia de la catedral y, acompafiado de algunos
religiosos, se dirigi6 al palacio del virrey. El abad consiguid
de este modo desviar una parte de la muchedumbre «si-
guiéndole muy gran parte del vulgo que a voces pedia mise-
ricordia... en obediencia y veneracién del Santisimo Sacra-
mento». Al ver el Santisimo, los incendiarios que estaban a
punto de prender fuego a la ciudad, se convirtieron en bené-
volos bomberos. «Por allarse fatigado» el abad, el provisor
del arzobispado tomo el relevo y siguié paseando el Santisi-
mo para apagar las hogueras y alejar a los incendiarios. Este
incidente refleja la fuerza apaciguante que emanaba de la
custodia —objeto «mdgico» por excelencia— , y a la vez el
cardcter explosivo que podia tener el Corpus, por la masa de
gente que mobilizaba.

A través de estos ejemplos, el Corpus Christi aparece
como un cuadro capaz de movilizar, en determinadas con-
diciones, energias en contra del orden establecido, tratese
de presiones de una parte de los grupos dirigenciales o de
las reacciones de las masas campesinas o urbanas. Dichos
sectores, si bien de niveles muy diferentes, aprovechan la
fiesta para tratar de negociar, redefinir o imponer por me-
dio de la violencia, sino del hecho consumado, una rela-
cién de fuerza alternativa. Convendria extender el estudio
para determinar si se trata de una especificidad del Corpus,

34. RoBLES, 1946, t. II, p. 252.
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o de una caracteristica propia de la fiesta barroca, colonial
0 europea.

El Corpus Christi y la Virgen

Ya que el Corpus Christi es fundamentalmente un teatro
en el que se tocan y se retocan las relaciones de fuerza en
las élites coloniales, y ya que sus aspectos populares es-
tdn por lo general s6lidamente controlados por comisa-
rios, estamos en derecho de preguntarnos si otras festivi-
dades no hubieran tenido un impacto mayor de moviliza-
ci6én en el conjunto de los circulos que conformaban la
sociedad colonial.

Si bien es cierto que el Corpus constituye una manifesta-
cion esencial del calendario en todo el imperio espafiol, en
Meéxico otra festividad le hace la competencia y de alguna
manera le gana en éxito. El Corpus aparece frecuentemente
emparejado con la salida de la Virgen de los Remedios, ima-
gen milagrosa y divina protectora del municipio y de la ciu-
dad de México *. No solamente ambas celebraciones se su-
ceden o se sobreponen, sino que ademds se interpenetran.
Miés precisamente, la Virgen de los Remedios invade al Cor-
pus. Es asi que en 1653, la imagen mariana asistio fisica-
mente a la comedia escenificada durante la octava del Cor-
pus *%, colocada sobre el tablado, a la izquierda de las andas
en las que se encontraba el Santisimo. Segiin Robles, en el
afo 1678, «fue Nuestra Sefiora de los Remedios abajo en las
andas del Santisimo *’». En 1685, «salié la procesién como
es costumbre y en ella Nuestra Sefiora de los Remedios en
las andas del Santfsimo». En la octava, el jueves 28 de ju-

35. Ibid., t. I, p. 39: 1667; Ibid., pp. 57, 67: 1668; etc.
36. Guno 1953, t. I, p. 216.
37. RosLES 1946, L. I, p. 241,
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nio, «salié la procesién como es costumbre, en ella la Ma-
dre de Dios de los Remedios» *.

({Cémo interpretar esta competencia, o0 mds bien esta re-
unién de la Madre y del Hijo? La Virgen de los Remedios
era venerada en un santuario de los alrededores de México.
Se le transportaba a la ciudad en los tltimos dias de la tem-
porada seca, ergo en junio, para implorar la llegada de las
lluvias y combatir las epidemias: «trajeronla para suplicar
mitigase la peste de viruelas y otras graves enfermedades
que hay, de que ha muerto mucha gente por la falta de no
haver llovido y ser terribles los calores»™". Llevaban la
imagen de su santuario del valie, a la igiesia de la Vera
Cruz en donde la esperaban el cabildo eclesidstico de la
catedral, el clero regular, asi como los jesuitas. De alli la
trasladaban a la catedral en compafia del virrey, de la au-
diencia, los tribunales y la nobleza. Enseguida era coloca-
da al pie de la custodia. Elites coloniales y cuerpos
dirigenciales se codeaban con la masa, implorando el soco-
rro de la Virgen. La unanimidad, en el sentido de la parti-
cipacién activa de las diferentes capas de la sociedad, ali-
mentada y exacerbada por las circunstancias catastroficas,
parece en esta fiesta mds manifiesta ain que en la celebra-
cién del Corpus Christi.

La temporalidad de la Virgen es ademds distinta. No se
trata de una periodicidad mecdnica como la del Corpus. La
salida de la Virgen combina lo imprevisto, lo accidental y
el recurso programado e inevitable. Lejos de ser un fené-
meno ciclico, fatalmente regulado por el calendario ecle-
sidstico, es a la vez una manifestacién imprevista, determi-
nada por los acontecimientos, la gravedad de una sequia,
de una epidemia o de una hambruna; es también un rito
celebrado con una frecuencia que los cronistas se esmeran

38. Ibid. t. II, p. 91.
39. Guwo 1953, t. 1, p. 215.
40. Ibid., p. 214-215.
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en registrar. La Virgen es ademds una imagen antropo-
morfa y milagrosa que ejerce, como todas la imédgenes
marianas o no de México, un ascendiente considerable so-
bre las multitudes *"* Finalmente, la procesién toma un iti-
nerario mds estricto en términos urbanos, pero que relacio-
na la periferia con el centro, desde las colinas de los alre-
dedores donde se encuentra la iglesia de Los Remedios,
hasta la Plaza de Armas en la que se yergue la catedral y
el palacio del virrey. Este anclaje espacial contribuye a ar-
ticular lo sagrado de la Iglesia con las formas locales o re-
gionales de origen prehispanico, ligadas a sitios particula-
res en los que se veneraban antiguas diosas madres. Todos
estos factores confieren al traslado de la imagen de los Re-
medios un aura al que el Corpus no puede pretender.

La lenta agonia del Corpus Christi

La fiesta barroca mezclaba la diversién edificante, el jue-
go social y la liturgia. No a todos los hombres de la Iglesia
les gustaba. Los excesos de la ceremonia suscitaron perma-
nentemente denuncias incendiarias. Desde el principio, los
prelados se pronunciaron en contra de la mezcla de lo sagra-
do y lo profano. Este fue el caso del arzobispo Juan de
Zumdrraga en la primera mitad del siglo XVI. Aproximada-
mente un siglo mds tarde, en 1644, una de las figuras més
notables del siglo XVII mexicano, el obispo de Puebla,
Palafox y Mendoza —que fuera igualmente arzobispo y vi-
rrey—, atac6 las «comedias a lo divino, muy devotas y ejem-
plares». El prelado prohibié a su clero que asistiera a ellas,
condend «un entretenimiento de que no resulta provecho a
las almas» y se negé a que las obras fueran representadas en
el atrio de la catedral. «No podia consentir que en la parte

41. Serge GruziNzkl, La guerre des images de Cristophe Colomb a Blade
Runner 1492-2019, Paris, Fayard, 1990, passim.
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que estaba sefialado por sagrado de la iglesia, se hiciesen
tablados ni se pusiesen otros ningunos asientos ni que la
custodia habfa de quedar en la puerta». El ilustre prelado re-
clamaba una separacién tajante de lo sagrado y lo profano,
medida y pretensiéon absolutamente contrarias a la civiliza-
cién barroca que triunfaba en Nueva Espafia.**-

Como muchas manifestaciones de la religiosidad barroca,
el Corpus Christi fue victima de los asaltos de la Ilustracién.
Las mismas élites que se habian peleado para conservar la
primacia sobre la fiesta, se desprendieron de ella progresiva-
mente. Los imperativos de orden, seguridad y economia se
impusieron en el contexto de una segunda aculturacién que
hemos tratado de describir®. En 1744, el Ayuntamiento de
México ces6 de reclutar los cuatro grupos de bailarines que
participaban en la fiesta, bajo el pretexto de que en afios an-
teriores los bailarines habfan estado borrachos y habian co-
metido «varios desaccatos» *. En la misma época, Cayetano
Cabrera en su Escudo de armas de México (1749) se plan-
teaba la posibilidad de impedir los bailes indios pagados por
la ciudad que se ofrecian en la catedral y delante del Santi-
simo: «evitdranse asi muchas irreverencias que pasan a ser
escandalosas».

En 1780, Carlos III, invocando los excesos, prohibid los
entremeses —es decir, las representaciones teatrales— pero los
gigantes y las tarascas sobrevivieron. Diez afios mds tarde,
el virrey Revilla Gigedo prohibié simultdneamente los as-
pectos mds populares y los mds lujosos: nada de participan-
tes mal vestidos, nada de indios con imégenes y tambores,

42. Pedro LoOPez DE VILLASENOR, Cartilla vieja de la nobilisima ciudad de
Puebla (1781), México, Imprenta Universitaria, 1961, pp. 235-236.

43. S. Gruszinski, «La segunda aculturacién: el estado ilustrado y la reli-
giosidad indigena en Nueva Espafia 1775-1800», Estudios de historia
novohispana, México, UNAM, vol.VIII, 1985, p. 175-201.

44. Hildburg Schilling, Teatro profano en la Nueva Espaiia, México,
UNAM, 1958, p. 148.



172 CELEBRANDO EL CUERPO DE DIOS

ni tarascas ni gigantes, pero igualmente nada de coche y ni
siquiera carroza detrds del Santisimo Sacramento. Estas
interdicciones bien pueden cargarse a la cuenta de los idea-
les de la Ilustracion y de las obsesiones del despotismo ilus-
trado. Pero reflejan asimismo el refuerzo de la autoridad
mondrquica sobre el imperio a expensas de los estamentos
tradicionales. Los Borbones de la segunda mitad del siglo
XVIII resolvieron retomar sus posesiones americanas. En el
México barroco, el Corpus Christi habfa prestado su marco
a los enfrentamientos entre los componentes del poder colo-
nial; en la Nueva Espaifia de fines del siglo XVIII, la auto-
nomia local se hallaba reducida a poca cosa y la autoridad
estaba fuertemente centralizada. Como la fiesta perdia su di-
mensioén de entretenimiento popular a medida en que dejaba
de ser una apuesta politica, tenia menos razén de ser.

Sin embargo, incluso luego de la Independencia, la pro-
cesion del Corpus conservd su pompa, sobre todo bajo el
imperio efimero de Iturbide. El cabildo eclesidstico de la
catedral terminé por obtener el privilegio del palio, mientras
que diez mil soldados escoltaban el Santisimo. La victoria
del cabildo eclesidstico manifiesta el poder conservado por
la Iglesia en México independiente. A este respecto, el siglo
XIX es a su modo tan barroco como los dos siglos que lo
precedieron.

Las Leyes de Reforma pusieron momentdneamente un
término a la procesidn, la cual reaparecié bajo el imperio de
Maximiliano. El destino de la procesién dependié de los
vaivenes de la lucha entre conservadores y liberales. La lti-
ma se celebré en México, pero sin el lustre de antafio, pues
habian sido abolidas las congregaciones, cofradias y érdenes
terciarias. Los Borbones habian agotado la dindmica del
Corpus, resolviendo para su beneficio la cuestion del poder
que dividia los cuerpos y las comunidades. Al liberalismo
no le quedaba sino liquidar estos cuerpos. Al afio siguiente,
en 1867, en momentos en que Porfirio Diaz sitiaba la ciu-
dad, la amenaza militar impidi6 el desarrollo de la ceremo-
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nia. Esta fue prohibida inmediatamente después de la sepa-
racion entre la Iglesia y el Estado. Segiin Ignacio Manuel
Altamirano, la fiesta del 5 de mayo —fecha de la victoria so-
bre el invasor francés— habia reemplazado al Corpus Christi,
incluso para las «gentes mds piadosas .

45. Ignacio Manuel ALTAMIRANO, Obras completas V. Textos costumbristas,
México, SEP, 1986, p. 56. Sin embargo, en el campo, las celebraciones in-
digenas del Corpus siguen floreciendo. La descripcién que nos da Altami-
rano de la de Tixtla es una valiosa fuente para la etnografia, al mismo tiem-
po que confirma la percepcién indigena de la fiesta: la procesion de los san-
tos es evidentemente mds importante que la custodia de oro, de manera que
las imdgenes superan al Santisimo.






MOROS Y CRISTIANOS EN EL
CORPUS CHRISTI COLONIAL

por Berta Ares Queija

En la Espaiia de los siglos XV, XVI y XVII, una de las
manifestaciones mds habituales en las celebraciones de ca-
racter festivo fue la representacion de combates simulados
entre moros y cristianos. Al menos esto es asi en lo que se
refiere al medio urbano, de donde suele proceder la mayor
parte de la informacién disponible (véase por ej. ALENDA Y
Mira, 1903). Bajo una gran diversidad de formas (combate
a caballo o a pie, combate naval, danza) y de tramas (un
simple desaffo, una emboscada, la conquista de una ciudad
o un castillo, el rescate de una doncella cristiana o de una
imagen sagrada, etc.), con una mayor o menor presencia de
elementos teatrales, el esquema formal y el desenlace de la
accién en este tipo de representaciones era siempre el mis-
mo: dos bandos, equiparables militarmente entre si, pero di-
ferenciados por sus creencias religiosas, libran una o varias
batallas, obteniendo siempre los cristianos la victoria final.
Implicita o explicitamente, la resolucién del conflicto se
presenta no como el resultado de una superioridad militar de
los cristianos, sino como consecuencia de la autenticidad de
la fe que profesan. De ahi que, a menudo, la escenificacion
acabe con los moros reconociendo la falsedad de sus creen-
cias, renegando de Mahoma y del Islam y solicitando el
bautismo.
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No es de extrafiar, por lo tanto, que el tema de moros y
cristianos aparezca con relativa frecuencia formando parte
de la celebracién del Corpus Christi, ya sea como «juego de
cafias», como danza o, mas tardiamente, como comedia tea-
tral. Asi, por ejemplo, en la procesién del Corpus del afio
1579 en Madrid hubo una danza en la que se representaba
un combate entre Rodrigo de Narvdez y el moro Abin-
darrdez; en la de 1592 otra, denominada «Danza de la recu-
peracién de Espafia», en la que figuraban en un bando don
Pelayo con cuatro montafieses y en el otro don Opas con
cuatro moros '. Refiriéndose a esta misma procesién en Ma-
drid el historiador José Deleito y Pifiuela (p. 176) sefala lo
siguiente:

«...al terminar la procesién, efectudbanse también danzas,
que eran verdaderas pantomimas, simulando un combate en-
tre angeles y diablos, vestidos éstos de moros. Naturalmen-
te, vencian aquéllos, y al término del baile el arcdngel San
Miguel cortaba la cabeza a Mahoma, representado por un
monigote de moruna vestimenta, al que se quemaba ense-
guida entre algazara general».

La asiduidad con la que este tipo de representaciones se
hacia, tanto en fiestas de cardcter civil y cortesano como en
las del calendario litdrgico, y en las que de uno u otro modo
tomaban parte los diferentes grupos sociales, nos sumerge
en la historia de una Espafia social, cultural y étnicamente
heterogénea, que construye y necesita reafirmar constante-
mente su identidad «nacional» en base a la uniformidad reli-

1. Citado por CarrASco Uraorri, 1963, p. 488. En el siglo XVI, se deno-
minaba montafieses a los originarios del norte de Espafia (en particular a los
de Asturias y Santander), a los que se les suponia la condicién de «viejos
cristianos», sin mezcla de moros ni judios; por su parte, Don Pelayo es el
rey asturiano al que se atribuye el inicio de la Reconquista. Para otras refe-
rencias del tema de «moros y cristianos» en la procesiéon del Corpus véase,
por ejemplo, FLECNIAKOSKA, 1954.
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giosa y por oposicién al Islam. En definitiva, nos pone en
relacion con una sociedad que parece percibirse a si misma
en lucha permanente contra el infiel. Es muy significativa,
en este sentido, una frase escrita por Francisco Lépez de
Goémara (1552) en la Dedicatoria de su obra al rey: «Co-
menzaron las conquistas de indios acabada la de moros, por-
que siempre guerreasen espafioles contra infieles».

Y en efecto, tal y como sugiere este cronista los espafio-
les trasladaron al Nuevo Mundo sus guerras en nombre de
la fe catélica; pero no sélo las reales, sino también las de
ficcién. Y si en las primeras al indio le «tocé» protagonizar
el papel de infiel o pagano, no siempre fue asi en las segun-
das, como vamos a ver a continuacion.

«MOROS Y CRISTIANOS» EN TLAXCALA (1539)

La tregua firmada en junio de 1538 entre el emperador
Carlos V y el rey Francisco I de Francia, en Aguas Muertas
(Niza), fue motivo de celebracién al menos en dos lugares
de la Nueva Espafia. La primera tuvo lugar en la ciudad de
México, donde a instancias del virrey, de la Audiencia y de
Cortés, y con la participacion de espafioles e indios, se orga-
nizaron unos espléndidos festejos que duraron varios dias.
De entre los diversos espectaculos que se hicieron Bernal
Diaz destaca una representacidn en la que turcos y cristianos
combatieron por la conquista de Rodas y en la que el propio
Cortés, al frente del bando cristiano, hizo el papel de Gran
Maestre de la isla *>. La segunda celebracion la protagoniza-

2. La descripcién se debe a Bernal Diaz peL CasTiLLo, 1928, tomo I,
cap. CCI, pp. 486-493. Aunque no estd suficientemente claro, mds que la
conquista de Rodas, como cominmente se dice, lo que realmente parece
que se representé fue su defensa por parte de los cristianos, que salen victo-
riosos, ante el ataque de los turcos. Lo que no deja de ser una significativa
inversion de la realidad histérica, ya que Rodas cayé en poder de los turcos
en 1523 y tuvo que ser abandonada por los caballeros de la orden de San
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ron los indios de Tlaxcala, quienes en el transcurso de la
procesion del Corpus Christi de 1539, ademads de tres autos
de carécter religioso, escenificaron La conquista de Jerusa-
lén (MOTOLINIA, p. 240 y ss). Sobre ella se centra el presente
trabajo.

Aprovechando que la nueva ciudad de Tlaxcala estaba
entonces en construccién, se montd para ese dia un especta-
cular escenario en la plaza. Asi, sobre los muros de la que
iba a ser casa del Cabildo se edificé una réplica de la ciudad
de Jerusalén; cercano a ella y de tal modo que la accion
transcurriese delante, se elevo un tablado para instalar la
imagen del Santisimo Sacramento; a la derecha, se situd el
campamento o real del ejército de Espafia; a la izquierda, el
del ejército de Nueva Espafia; en el centro, otro campamen-
to denominado Santa Fe (una clara alusién a la conquista de
Granada), donde llegado el momento habria de instalarse el
emperador Carlos V con su ejército, aposentado al principio
fuera de la plaza.

Brevemente resumida, la accion transcurre de este modo:
En primer lugar entra en la plaza el Santfsimo Sacramento
acompafiado del Papa y varios cardenales y obispos. A con-
tinuacion, el «ejército de Espafia» capitaneado por don An-
tonio Pimentel, conde de Benavente, e integrado por gentes
de diversas regiones y ciudades espafiolas, ademds de ale-
manes e italianos. Luego hace su entrada el «ejército de
Nueva Espafia», capitaneado por el virrey Antonio de
Mendoza e integrado por mexicanos, tlaxcaltecas, huaxtecas,
cempoaltecas, mixtecas, colhuaques, tarascos, guatemaltecos
y «unas capitanias que se decian del Peru e Islas de Santo
Domingo y Cuba». Todos ellos, segtin el autor de la descrip-
cién, muy ricamente ataviados, por ser los participantes «se-
flores y principales», y diferencidndose entre si por sus res-
pectivas vestimentas de guerra. Aposentado en Jerusalén

Juan. Duro golpe para la cristiandad de Occidente, que consideraba la isla
como un punto estratégico para la conquista de los Santos Lugares.



MOROS Y CRISTIANOS 179

estd el ejército moro (turcos), compuesto por «gente bien
unida y diferenciada de toda la otra, que traian unos bonetes
como usan los moros» (p. 241) y al frente del cual figura el
sultin de Babilonia y Tetrarca de Jerusalén, Herndn Cortés,
con Pedro de Alvarado como capitén general.

Iniciado el ataque, los moros sufren dos derrotas conse-
cutivas, la primera ante el ejército espafiol y la segunda ante
el novo-hispano. La situacién se invierte totalmente a favor
de los moros al verse reforzadas sus tropas por moros y ju-
dios provenientes de Galilea, Judea, Samaria y Siria, derro-
tando en un primer encuentro a los espafioles y en un segun-
do a los de Nueva Espafia. Informado el emperador de lo
ocurrido por sendas cartas de los dos capitanes cristianos,
acude al lugar acompafiado del rey de Francia y del de Hun-
gria . Adn asi los moros logran defender la ciudad.

Ante una nueva derrota del ejército espafiol, Carlos V es-
cribe al Papa, rogdndole que pida ayuda a Dios en sus ora-
ciones. Este ordena orar a toda la cristiandad, a la vez que
con los cardenales y obispos invocan el favor divino, arrodi-
llados ante el Santisimo Sacramento. Lo mismo hacen los
espafioles en su campamento. Aparece entonces un dngel
para comunicarles que sus oraciones han sido escuchadas,
que saldrdn victoriosos y que para mayor seguridad Dios les
envia a su patrén, Santiago Apdstol. Entra éste en su caballo
blanco y, poniéndose al frente del ejército, atacan Jerusalén.
Los moros, aterrorizados, se encierran en la ciudad. Retirado
el ejército espafiol, atacan los de Nueva Espafia, pero son a
su vez derrotados. Se repite entonces una escena semejante:
el ejército novo-hispano y toda la corte papal se ponen a re-
zar. Otro angel les comunica que, aunque son «tiernos en la
fe», Dios les ha estado probando para que sepan que sin El
no son nada, pero una vez que se han humillado, les envia

3. En 1539 el rey de Hungria y Bohemia, emparentado con Carlos V, es-
taba en lucha contra los turcos. En cuanto a la presencia del rey de Francia,
no olvidemos que se estaba celebrando la firma de la paz de Aguas-Muertas.
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en su ayuda a San Hipdlito, patrén de Nueva Espafia. Entra
éste en un caballo negro y poniéndose al frente de su ejérci-
to, exhorta a los indios a luchar.

Capitaneados por sus respectivos patronos, cada ejército
por su flanco y el del rey por el centro atacan al mismo
tiempo Jerusalén. En el fragor de la lucha, aparece de pronto
el arcdngel San Miguel. Atemorizados unos y otros ante tal
vision, se retiran. El arcangel habla a los moros y les insta a
convertirse al cristianismo; luego desaparece. Acto seguido,
el sultdn Herndn Cortés alaba la misericordia divina por ha-
berles alumbrado en su ceguedad e incita a los moros a re-
conocer su error. En nombre de todos responde su capitidn
general, Pedro de Alvarado, expresando el deseo de ponerse
en manos del rey de Espafia y recibir el bautismo. EI sultdn
escribe al rey comunicdndole su rendicién y rogdndole que
les acepte como vasallos. La accion finaliza con el rey con-
duciendo a los moros rendidos ante el Papa y dando todos
gracias a Dios; aprovechando la ocasién para bautizar real-
mente a bastantes indios adultos, que habfan part1c1pad0 re-
presentando el papel de turcos.

El presente resumen se basa en la minuciosa descripcion
hecha por un franciscano anénimo e inserta por el también
franciscano Toribio Motolinia en su Historia de los indios
de la Nueva Espafia. Segin el autor de la descripcion, los
indios tlaxcaltecas decidieron hacer esta representacion des-
pués de ver la que espafioles e indios habian hecho sobre
Rodas en la ciudad de México, y afiade ademds que «... por
la hacer més solemne acordaron de la dejar para el dia de
Corpus Christi» (p. 240). Es decir, presenta el hecho como
si se tratara de algo elaborado exclusivamente por los pro-
pios indios. Sin embargo, creo que es bastante evidente que
detrds de todo el montaje se halla la mano de los francisca-
nos, cuya presencia en la zona se remontaba a unos quince
afios atrds *

4. Véase MotoLiNia (1970), tratado 1, cap. 15, pp. 240-246. Se trata de
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Como es bien sabido, la idea de conquistar Jerusalén era
una vieja obsesion de todo el Occidente cristiano, en torno a
la cual se aglutinaba un auténtico conglomerado de aspira-
ciones de cardcter politico y religioso. Tanto la derrota defi-
nitiva del Islam, encarnado en el siglo XVI por el Gran Tur-
co, como la implantacién efectiva de una cristiandad univer-
sal pasaban ineludiblemente por la recuperacion de los San-
tos Lugares. Estas ideas, impregnadas de connotaciones de
tipo mesidnico y milenarista, eran algo muy préximo a los
franciscanos, para quienes ademds los Santos Lugares esta-
ban especialmente ligados a la historia de su propia Orden,
ya que, después de la predicacion de San Francisco en
Oriente, el sultan de Babilonia (EI Cairo) les habia conce-
dido el privilegio de ser sus custodios (cfr. Ricarp, 1932,
p. 79).

Partiendo de estos presupuestos y conociendo el uso que
hizo la iglesia de las formas teatrales no es, pues, tan extra-
flo que los franciscanos de Tlaxcala, teniendo presente la
representacion hecha en México, decidieran hacer una pues-
ta en escena de aquel viejo suefio, en un momento en el que
ademads la supremacia politica de Espafa en Occidente pare-
cia que iba a hacerlo realidad. «El cual prondstico [esto es,
la conquista de Jerusalén] cumpla Dios en nuestros dias»,
escribe al comienzo el autor de la descripcién. Suefio del
que, por otra parte, intentaban hacer participes a los indios
no s6lo impulsdndoles a representarlo, sino también —y so-
bre esto volveré mds adelante— integrandoles como auténti-
cos co-protagonistas dentro de la misma trama.

Esto nos pone en relacidén con algo que ya hace afios su-

una carta que —segtin Motolinfa— iba dirigida al entonces prelado de los
franciscanos de México, fray Antonio de Ciudad Rodrigo. Dos detalles ha-
cen pensar que en el montaje pudo haber participado el propio Motolinfa:
en primer lugar, el hecho de que al frente del ejército espafiol figure su pro-
tector, don Antonio de Pimentel, a quien él dedicé su obra; en segundo lu-
gar, el que en un determinado momento se diga que entre los espafioles des-
tacé en la lucha «la gente del reino de Leén», de donde el fraile era origina-
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giri6 Robert Ricard (1932, 1933): la utilizacién por parte de
los misioneros de las representaciones de moros y cristianos
con fines esencialmente catequéticos, contribuyendo de este
modo a su gran difusién entre la poblacién indigena . La
representacion de Tlaxcala resulta, en este sentido, una
puesta en escena verdaderamente ejemplar tanto por su
construccion formal como por la multiplicidad de mensajes
que en ella se entrecruzan.

Viejas formas para nuevos mensajes

Como se habra podido ver por el resumen realizado, la
«Conquista de Jerusalén» responde en lineas generales al
mismo esquema que las representaciones peninsulares: mo-
ros y cristianos libran varias batallas, alternandose en la vic-
toria y sin que esté claro cudl de los bandos puede resultar
el vencedor. Este equilibrio se rompe al ser invocado el
auxilio divino por los cristianos y serles concedido, materia-
lizdndose en la aparicién de varios personajes sobrenatura-
les, lo que provoca la inmediata rendicién de los moros y su
posterior conversion. Rendicién, por otra parte, que va
acompafiada de su derrota politica ante el rey de Espafia, a
quien el Sultdn rinde vasallaje, reconociéndole como el ca-
pitdn de los ejércitos de Dios en la tierra y a quien, en cali-
dad de tal, todo el mundo debe obedecer °.

rio. Me ha resultado imposible comprobar si por esas fechas estuvo por
Tlaxcala.

5. Soledad Carrasco Urcortt (1976 pp. 101-102) sefiala asimismo esta
utilizacién con fines catequéticos entre la poblacién rural espafiola, y cémo
la costumbre de representarlas al mismo tiempo que las obras de teatro reli-
gioso favorecié una fusién entre ambas. Sobre la difusién de moros y cris-
tianos» en América y su relacién con las representaciones de la Conquista
véase ARES QUEDA, 1992,

6. He aquf el texto de la carta enviada al rey, comunicdndole su rendi-
cién: «Emperador Romano, amado de Dios. Nosotros hemos visto clara-
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A diferencia de otras representaciones, como p.e. la ya
mencionada sobre Rodas, donde el apoyo divino parece dar- -
se por sobreentendido desde el momento en que implica a
moros Yy cristianos, en ésta de Tlaxcala no s6lo estd explicito
sino que todo el énfasis recae sobre la intervencion divina;
de tal modo que ni siquiera el desenlace del combate final
se impone por las armas, sino por el impacto que producen
en los moros las apariciones sobrenaturales y, finalmente,
por el poder de persuasion de las palabras que el arcdngel
San Miguel les dirige. Esto, unido a que todo transcurre
como parte de la procesién y en presencia del Santisimo Sa-
cramento, con la inclusién en la accién del mismisimo Papa
con su corte, etc., hacen de ella una auténtica pieza de teatro
religioso.

Su finalidad catequética es bastante evidente; hasta tal
punto que, leyendo las palabras que el dngel dirige al ejér-
cito de Nueva Espafia ’, las que dirige el arcdngel San Mi-
guel a los moros ® o las que a continuacién pronuncia el

mente como Dios te ha enviado favor y ayuda del cielo; antes que esto yo
viese pensaba de guardar mi ciudad y reino, y de defender mis vasallos;
pero como Dios del cielo me haya alumbrado, conozco que td solo eres ca-
pitdn de sus ejércitos; yo conozco que todo el mundo debe obedecer a Dios,
y a ti que eres su capitdn en la tierra. Por tanto en tus manos ponemos nues-
tras vidas, y te rogamos que te quieras llegar cerca de esta ciudad para que
nos des tu real palabra y nos concedas las vidas, recibiéndonos con tu
continua clemencia por tus naturales vasallos. Tu siervo. El gran Solddn de
Babilonia, y Tetrarca de Jerusalén» (MOTOLIN{A, p. 245)

7. «Aunque sois tiernos en la fe os ha querido Dios probar, y quiso que
fuese desvencidos para que conozcais que sin su ayuda valeis poco; pero ya
que os habéis humillado, Dios ha ofdo vuestra oracién, y luego vendrd en
vuestro favor el abogado y patrén de la Nueva Espafia, San Hipdlito, en
cuyo dia los Espafioles con vosotros los Tlaxcaltecas gandsteis a México»
(MoTOLINIA, p. 244).

8. «Si Dios mirase a vuestras maldades y pecados y no a su gran mise-
ricordia, ya os habria puesto en el profundo del infierno, y la tierra se hu-
biera abierto y tragddos vivos; pero porque habeis tenido reverencia a los
Lugares Santos quiere usar con vosotros su misericordia y esperaros a pe-
nitencia, si de todo corazén a El os convertis; por tanto conoced al Sefior
de la Majestad, Criador de todas las cosas, y creed en su preciosisimo Hijo
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Sultdn °, se puede obtener la impresién de estar ante un lar-
go sermén dirigido directamente a los indios sobre su propia
condicién. ;Cémo no establecer, entonces, un paralelismo
entre la historia que estaba transcurriendo ante sus 0jos y su
pasado mds inmediato? ;Cémo no identificarse a si mismos
como los anteriores «turcos de Jerusalén», a quienes derro-
taron los cristianos?.

A favorecer este tipo de asociacion parecen ir dirigidas
ciertas alusiones, que, en mi opinién, no son sino guifios
intencionales a la concurrencia. Asi, en un determinado mo-
mento la derrota del ejército novo-hispano es achacada al
escuadrén de los indios antillanos, histéricamente los prime-
ros en ser conquistados y que, en este caso, caen todos pri-
sioneros de los turcos porque «...no eran diestros en.las ar-
mas, ni trafan armas defensivas, ni sabian el apellido de 1la-
mar a Dios» (MOTOLIN{A, p. 242). En otro momento, al
anunciarles la venida de San Hipdlito el dngel aclara la ra-
z6n de su patronazgo sobre Nueva Espafia: «en cuyo dia los
Espafioles con vosotros los Tlaxcaltecas gandsteis a Méxi-
co» (idem, p. 244). No olvidemos ademds que la frontera
entre la ficcion dramdtica y la realidad estd muy desdibujada
al finalizar el acto con el bautismo de algunos indios / «tur-
cos», como antes se dijo.

Considerada desde esta perspectiva, es decir, como un re-
flejo de la propia conquista americana, la representacién es-
taba ofreciendo a figurantes y espectadores una explicacion
a posteriori del por qué de la derrota indigena ante los espa-
floles, asi como la posibilidad de reinterpretar los hechos del
pasado como fruto de sus vanas creencias y de la falsedad

Jesucristo, y aplacadle con ldgrimas y verdadera penitencia» (MOTOLINIA,
p. 244).

9. «Grande es la bondad y misericordia de Dios, pues asf nos ha querido
alumbrar estando en tan grande ceguedad de pecados; ya es llegado el tiem-
po en que conozcamos nuestro error; hasta aqui pensdbamos que peledba-
mos con hombres, y ahora vemos que peleamos con Dios y con sus santos
y dngeles: ;quién les podrd resistir?» (MoTOLINiA, p. 244).
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de sus dioses. Mensaje que, ademds de la dimensién religio-
sa, llevaba consigo todo el «veneno» que se le quiera atri-
buir en tanto que suponia una legitimacién politica de lo su-
cedido. Recordemos que el reconocimiento del Dios cristia-
no por el Sultdn iba concatenado al reconocimiento de la su-
premacia politica del rey de Espafia, a quien los moros rue-
gan que les acepte como «vasallos naturales» (ver nota 6).

Ahora bien, la representacion de Tlaxcala no sélo tenfa
que ver de manera indirecta con el pasado. Por el contrario
y como trataré de demostrar a continuacién, también en ella
se ponfa de manifiesto el presente, y mds concretamente la
concepcidn politica y religiosa que los franciscanos tenian
de él respecto a la sociedad indigena. Retomemos, pues, la
puesta en escena de la «Conquista de Jerusalén» y a sus
protagonistas desde el bando cristiano, integrado en este
caso por el Santisimo Sacramento, el Papa con su corte, el
Emperador. Es decir, toda una representacion simbdlica de
la cristiandad. Pues bien, formando parte de ella, pero ocu-
pando un espacio propio, figura el ejército de la Nueva Es-
pafia (o mejor dicho, del Nuevo Mundo, pues tal parece ser
la intencién al incluir en €l a peruanos y antillanos), capita-
neado nada menos que por el virrey, representante directo de
la autoridad real. Es mads, por un cuidado efecto de total si-
metria en la puesta en escena, este ejército ocupa una posi-
cién que estd en absoluto plano de igualdad con la del ejér-
cito espafiol.

De tal manera que si un ejército estd colocado a la dere-
cha del emperador, el otro lo estd a la izquierda; si uno ata-
cay vence o es derrotado, el otro también; si de unos se
dice que lucharon como «tigres y leones», los otros lo hicie-
ron como «elefantes y gigantes», y, en fin, si Dios escucha
las oraciones de los espafioles y envia en su ayuda a Santia-
go Apdstol, otro tanto hace con los indios envidndoles a San
Hipdlito. En definitiva, los pueblos americanos aparecen in-
corporados a la comunidad cristiana y a la monarquia espa-
flola, sin ningtn tipo de distingo respecto a los espafoles;
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unos y otros estdn en una condicién de igualdad tanto ante
Dios como ante el rey.

El verdadero alcance politico de este mensaje 1o pode-
mos entender mejor si tomamos en consideracién otro as-
pecto mds de la representacion. Me refiero al hecho de que
sea Hernan Cortés quien figure como Sultan de Babilonia y
Tetrarca de Jerusalén. Esto que a algunos estudiosos le ha
parecido caprichoso e incomprensible '°, no lo es en absolu-
to si contemplamos la obra dentro de su contexto histérico y
a la luz del conflicto politico latente durante esos afios en la
Nueva Espafia, en el cual se dirimia la instauracién efectiva
de la jurisdiccion real sobre aquellos territorios y sus gentes
frente a las tendencias de tipo sefiorial de Cortés y, en gene-
ral, de los conquistadores. En 1539 y tras varios afios de es-
fuerzos y fracasos, la Corona estaba a punto de ganar defini-
tivamente la partida a Cortés, quien en 1540 marchaba a Es-
pafia para no regresar nunca mas. Al frente de Nueva Espa-
fia quedo entonces el virrey Antonio de Mendoza, principal
artifice de este éxito de la politica de la Corona.

La escenificacion de Tlaxcala era, pues, una sintesis ma-
gistral de este conflicto: en un bando estaba el rey de Espa-
fla, acompafiado del virrey Mendoza como capitdn general
del ejército novohispano; en el otro, Cortés como «sefior»
de los moros, con Pedro de Aivarado como capitdn general.
El enfrentamiento entre ambos bandos acaba con Cortés y
sus partidarios derrotados, reconociendo la soberania real .

10. Cfr. Fernando Horcasitas (1974, pp. 507-8) y Arturo WarmaN (1972,
p. 89).

11. También en los festejos de México tuvo una particular manifestacion
este conflicto politico, personalizado en la rivalidad entre Mendoza y Cor-
tés. Cada uno de ellos ofrecié en esta ocasién un espectacular banquete, re-
sultando —segin BERNAL Diaz— mds majestuoso el del virrey (cfr. pp. 489-
493). El mismo Bernal cuenta que ambos acababan de hacer las paces en-
tonces: «En esta sazén habian hecho amistades el marqués del Valle y el
visorrey don Antonio de Mendoza, questaban algo amordazados sobre el
contar de los vasallos del marquesado y sobre quel virrey favorescié mucho
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Los franciscanos, que durante afios habfan sido los mejo-
res aliados de Cortés, ponfan asi de manifiesto la posicién
adoptada, acorde por otra parte con sus desvelos por conse-
guir que la poblacién indigena dependiese directamente de
la jurisdiccién real y sustraerlos asi del poder de los
encomenderos. El mensaje que intentaban transmitir a los
indios era muy claro: el Unico sefior es el rey y, en su nom-
bre, el virrey; no Cortés ni otro alguno. Pero ;qué extrafos
sentimientos y emociones pudo despertar en los tlaxcaltecas
representar la derrota de su antiguo conquistador y aliado y
hasta entonces Gran Sefior de México?.

En fin, creo haber dejado claro hasta qué punto el viejo
esquema de moros y cristianos importado de la peninsula se
convirtié en manos de los franciscanos de Tlaxcala en algo
flexible, adaptable a aquella nueva realidad como vehiculo
de transmisién de nuevos mensajes, sin perder por ello su
sentido original. Cabe preguntarse hasta qué punto tales
mensajes podian ser percibidos desde un universo cultural
completamente diferente. Los misioneros parece que asi lo
creyeron. Pero ;no creyeron también que, al igual que en las
representaciones de moros y cristianos, el Otro era reduc-
tible mediante la asimilacion religiosa?.

Los esfuerzos desplegados en este sentido se ponen muy
bien de manifiesto en esta procesion del Corpus Christi de
Tlaxcala, durante cuyo recorrido —como mencioné més arri-
ba— se hicieron ademds tres autos o cuadros escénicos:

«...iba el Sacramento entre unas calles hechas todas de tres
6rdenes de arcos medianos, todos cubiertos de rosas y flores
muy bien compuestas y atadas; y estos arcos pasaban de mil
y cuatrocientos, sin otros diez arcos triunfales grandes, de-
bajo de los cuales pasaba toda la procesion. Habia seis capi-

a Nufio de Guzmadn para que no pagase la cantidad de pesos de oro que de-
bia a Cortés desde el tiempo que fue el Nufio de Guzmadn presidente en
Méjico» (p. 486). Véase asimismo BERNARD & Gruzinski, 1991.
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llas con sus altares y retablos; todo el camino iba cubierto
de muchas yerbas olorosas y de rosas. Habia también tres
montafias contrahechas muy al natural con sus pefiones, en
las cuales se representaron tres autos muy buenos»
(MOTOLINIA, p. 245).

En el primero de estos autos los indios escenificaron las
tentaciones por parte del Demonio a Jests en el desierto; en
el segundo, la predicacion de San Francisco a las aves, en el
que «fueron representados y reprendidos algunos vicios» de
los indios; en el tercero y seguramente como reprobacion de
los sacrificios humanos, el sacrificio de Abraham. La proce-
sién retornd luego a la iglesia, finalizando asf la catequesis
del dia de Corpus.

En definitiva, creo que el caso aqui estudiado muestra
muy bien como la procesién de la fiesta del Corpus Christi
adquirid, también en América y desde fechas muy tempra-
nas, el cardcter de gran espectdculo del cristianismo triun-
fante que ya tenia en Espafia. Representaciones de moros y
cristianos, autos sacramentales o pequefas escenificaciones
de pasajes biblicos o textos sagrados, danzas de moriscos o
danzas de indios ', todo podia ser incorporado en ella si se
le daba el sentido adecuado.

12. Leilas y zambras moriscas formaban parte de la procesién del Corpus
de la ciudad de Granada; en cuanto a las danzas de indios, vedse ARES
QUEDA, 1984, y BAvLE, 1951.
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LA FIESTA DEL INCA

por Tom Zuidema

En el afio 1585, con ocasion del Tercer Concilio Limense,
se publicé un texto sobre la religién prehispanica andina sa-
cado, como se dice, del «Tratado y Averiguacién» del licen-
ciado Juan Polo de Ondegardo (Polo de Ondegardo, 1981
pp- 457-478). Polo escribié su original més detallado por el
afio 1559, es decir 26 afios después de la entrada de los Es-
panoles en el Cuzco (1534) (PoLo DE ONDEGARDO, 1990 pp.
20-1). El texto publicado contiene una descripcién de meses
supuestamente incaicos, pero con una organizacién proba-
blemente adaptada ya al calendario Catélico siguiendo la re-
forma gregoriana de 1584. El tltimo mes descrito corres-
ponde a noviembre e incluye una fiesta llamada Itu. Fuera
de su celebracion ordinaria esta fiesta tenfa, sin embargo, la
peculiaridad que podia repetirse también en ocasiones ex-
traordinarias y en formas algo distintas. Las razones para es-
tas otras ocasiones podian incluir tiempos de demasiada 1lu-
via o de falta de lluvia, de mucha enfermedad, o cuando el
Inca queria irse a la guerra. Como ejemplo de una celebra-
cién extraordinaria, Polo describe una segunda versién de la
fiesta, celebrada en su época durante el Corpus Christi, y
dice:

«Y aunque el sacrificar reses y otras cosas, que no pue-
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den esconder de los Espafioles las an dexado, a lo menos en
lo publico; pero conservan todavia muchas ceremonias que
tienen origen destas fiestas y supersticion antigua. Por esso
es necessario advertir en ellas, especialmente que esta fiesta
del Ytu la hazen dissimuladamente oy en dia en las dangas
del Corpus Christi, haziendo las dangas de llamallama, y de
huacon, y otras conforme a su ceremonia antigua, en lo qual
se debe mirar mucho».

Sélo BErNABE CoBo [1653] (Coso, 1956 pp. 220-222) ha-
bla también de las dos versiones, en noviembre y durante El
Corpus. Su descripcién del Itu regular se basa probablemen-
te en la descripcién original de Polo y es mds elaborada que
la publicada por éste. Pero él menciona la. fiesta al tiempo
de el Corpus en dos otros contextos, primero donde explica
cémo cada nacién tenia sus propios cantares y bailes (Cobo
p. 270-1):

«Tenian los indios del Cuzco para todas sus obras y fae-
nas sus cantares y bailes propios, y cada provincia de las de
todo el imperio de los Incas tenfa su manera de bailar, los
cuales nunca trocaban; aunque ahora cualquiera nacién, en
las fiestas de la Iglesia, imita y contrahace los bailes de las
otras provincias; y asi es muy de ver las muchas y diversas
danzas que sacan en la procesiéon del Santisimo Sacramento
y en otras fiestas grandes».

Tlustrando lo dicho, recuerda cémo ya en el siglo XVII:

«Halldndome yo una vez en un pueblo de la provincia del
Collao a la procesién del Corpus Christi, conté en ella cuaren-
ta danzas destas, diferentes unas de otras, que imitaban en el
traje, cantar y modo de bailar, las naciones de indios cuyas
eran propias».

Resulta, pues, que los dos autores en realidad no se con-
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centran en una version regular y otra irregular de la fiesta
sino en dos versiones regulares, la de noviembre y la del
Corpus. Como vamos a ver, las dos cayeron en su forma
original medio afio aparte, una de otra, y tenfan funciones
complementarias.

A Cobo no le hizo falta repetir lo que para Polo fueron
bailes «conforme a su ceremonia antigua, en lo qual se debe
mirar mucho». Ya no vio nada malo y «pagano» en estos
bailes que tenfan importancia especial en la procesion del
Corpus Christi. Aparentemente representaban a las diferen-
tes naciones no mds. Pero, ;a que fiesta prehispdnica corres-
pondian estas costumbres del tiempo del Corpus? Buscando
una respuesta a esta pregunta, podremos entender la opinién
muy distinta de José de Acosta [1590] quien, a base del
mismo original de Polo, vio en ritos de aquella fiesta una
«manera de comunién diabélica» imitando al Corpus
Christi. Su critica me conduce a estudiar otros textos, algu-
nos anteriores y otros posteriores a Polo, que mencionan
costumbres indigenas de comunién que iban a combinarse
con el Corpus.

Polo dice que ya se habian dejado estas costumbres y
Cobo no las menciona en los textos citados, aunque si cuan-
do discute el calendario Inca (donde no hace la comparacién
con el Corpus). No obstante, a la luz del Corpus se iba a
reinterpretar el recuerdo de las formas antiguas de sacrificar
y de comunién que en el Cuzco se celebraron en una fiesta
de federacion con el Inca al terminar la cosecha. EI testimo-
nio del cronista indigena Felipe Guaman Poma de Ayala
[1615] serd determinante para entender estas reinterpreta-
ciones y me concentraré en un tema sobre el cual €l re-
flexiona en dos oportunidades: una vez en relacién a la fies-
ta Inca asociada al Corpus y la otra vez no. Es una forma de
sacrificio humano, tanto como rito de comunién con el Inca,
como castigo por falta de comunién con €.
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Para entender el camino que le llevé a Guaman Poma a
formular su opinién, tendré que recapitular primero un argu-
mento (parte I), ya ofrecido en otras ocasiones, sobre la
practica colonial temprana de combinar ciertas fiestas an-
dinas y espafiolas (ZUIDEMA, 1991c, ZUIDEMA, 1992, ZUIDEMA,
1993). Después (parte II), analizaré algunas descripciones de
mitos y ritos tempranos, referentes a fiestas prehispanicas en
varias partes del Perd, cuyos rezagos iban a combinarse con
el Corpus Christi. Finalmente (parte III), podremos estudiar
los dos ejemplos de Guaman Poma, que ya no describen en
sf la celebracién del Corpus con sus contribuciones indige-
nas, sino dos eventos histéricos cercanos a la conquista. El
los interpreta bajo la influencia ideolégica del Corpus y re-
interpreta efectivamente la realidad prehispdnica.

El Corpus Christi y la fiesta andina de la
cosecha y del nuevo afo agricola

El Corpus es una fiesta mévil, celebrada dos meses (60
dias) después de la Pascua de Resurreccion. Cae un jueves
después de luna llena y entre el 21 de mayo y el 24 de junio
(en el calendario Juliano (CJ) del siglo XVI, antes de la
adopcién del calendario Gregoriano (CG) [1584], esia fecha
fué entre el 11 de mayo y el 14 de junio). A veces, cuando
el Corpus cae tarde, puede coincidir con el solsticio de junio
(21 de junio), o el dia de San Juan (24 Junio) que dentro del
calendario catélico celebra este solsticio. Asi Polo refleja so-
bre la idea popular de que la antigua fiesta Inca de Inti
raymi o «fiesta del Sol «cae quasi al mismo tiempo que los
Christianos hazemos la solemnidad de Corpus Christi, y que
en algunas cosas tienen alguna apariencia de semejanca
(como es en las dangas, representaciones, o cantares) y que
por esta causa a avido y ay oy dia entre los Indios que pare-
cen celebrar nuestra fiesta de Corpus Christi, mucha supers-
ticién de celebrar la suya antigua del Intiraymi».
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Pero Inti raymi no fue otra version del Itu y los bailes
etc. a que Polo se refiere no cayeron en el mes del Inti
raymi sino en los dos meses anteriores (meses incaicos que,
tal como los meses espafioles, tenian posicion fija dentro del
afo). Los siguientes testimonios muestran que en la opinién
indigena, el Corpus reemplazé el conjunto de ceremonias
que terminaron la cosecha después de una observacion solar
en abril y que anunciaban el nuevo afio agricola cuando el
Inca se reunié con todos los grandes de su imperio.

En el mes de abril del afio 1535, o sea un afio después de
la entrada espafiola en el Cuzco, un sacerdote catélico ob-
servd y anotd como los Incas celebraban la gran fiesta finai
de la cosecha, seguida por el rito imperial en que el rey —en
este caso Manco Inca, el nuevo rey instalado por los Espa-
fioles— y la alta nobleza iban a labrar la tierra iniciando el
nuevo afio agricola (Segovia, 1968). Hicieron este segundo
acto en un campo fuera del Cuzco, llamado Sausero, dedica-
do a la ancestra Mama Huaco que les habfa dado el primer
maiz. Mds impresionante todavia fue otro rito al mismo
tiempo en que toda la nobleza cuzquefia, viva y ancestral
(en forma de sus momias), tomaba posicion a los dos lados
de una avenida al este del Cuzco que conmemoraba la
mitica entrada triunfal de Mama Huaco en la ciudad; un ca-
mino de conquista que era seguido también por cada rey al
momento de su coronacién (ZUIDEMA, 1993a). Visto desde el
Cuzco, este camino apuntaba hacia el punto del horizonte
donde salia el sol en el dia de su pase por el cenit. Pero en
ocasion de la cosecha el camino fue utilizado en direccidn
opuesta, hacia el punto del horizonte donde en esos dias el
sol se ponia. Sabemos por esta razén el dia exacto, 16 de
Abril CJ (26 de Abril CG), que se conmemord.

En aquellos afios, los Espafioles no estaban aiin en posi-
cién de prohibir la fiesta inca, lo que explica en parte la ex-
celente descripcion. La misma fiesta fue descrita para el
pueblo de Lampa (al norte del lago Titicaca) al tiempo de la
luna llena en el mes de Mayo del ano 1547, o sea el 3 de
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Mayo de aquel afio (CiEzA DE LEON, 1984, cap. 117). Ya
poco después se combiné con el Corpus, celebrandose un
mes mds tarde, es decir después de la siguiente luna llena.
Tenemos un testimonio de este traslado al Corpus en la des-
cripcién que Bertonio nos da en 1611 de la misma fiesta en
Juli también en la regién del lago Titicaca (BErTONIO, 1984:
bajo la palabra sucullu). Garcilaso de la Vega [1609] da
nuestro primer testimonio del Corpus Christi en el Cuzco
para los afios 1551 o 1552 y 1555, recordando como €1, de
joven, participé en las celebraciones. No se hicieron ya los
enormes sacrificios de llamas. Pero el mayor cambio fue el
traslado de la fiesta inca del campo al centro de la ciudad,
enfrente de la catedral. Tanto los dignatarios espafioles
como los descendientes reales incas recibieron aquf a sus
sibditos de todas partes del reino, cada grupo ejecutando
sus propios bailes imitando animales salvajes. En el recuer-
do utépico de Garcilaso la fiesta mantuvo todas sus cualida-
des indigenas. Aprovechd sus experiencias personales para
describir fiestas prehispdnicas, aunque €l, en 1609, ya no sa-
bia mucho de éstas. Reconstruyd, o mejor dicho se imagind,
dos otras fiestas: una al tiempo del equinoccio de Marzo, o
sea una fiesta que nunca existio, y otra al tiempo del sols-
ticio de Junio, o sea una fiesta Inca que habia tenido ritos
muy distintos. La fiesta que se combiné con el Corpus cay6
entre las dos observaciones. Su fecha dentro del calendario
propio Inca reclama ahora nuestra atencién para entender
cémo en otras partes de los Andes fiestas prehispanicas tam-
bién se combinaron con el Corpus.

Segun mi reconstruccién del calendario Inca, los grandes
ritos vistos en 1535 empezaron en la segunda mitad del mes
cuzqueho de la cosecha, Hatun cuzqui, y duraban unos ocho
o diez dias. Les siguié inmediatamente el rito del labrado
ceremonial por el rey con que €l solia abrir el mes de Ay-
muray, dedicado a recoger la cosecha y a asuntos del gobier-
no imperial, cuando ya no habfan trabajos agricolas por ha-
cer. El término cuzqui sirvié como sinénimo de chirao para



LA FIESTA DEL INCA 197

indicar el comienzo del «verano, tiempo de secas». Esta
ecuacién nos ayudard a explicar la razén por qué Polo di6
tanta importancia a la versién colonial del Itu celebrada al
tiempo del Corpus y del almacenamiento de la cosecha.

Polo discute especificamente dos observaciones importan-
tes del sistema astronémico Inca. La primera fue una salida
del sol (pucuy sucanca) en el dia cuando pasa por el cenit (20
de octubre CJ; 30 de octubre CG) al comienzo del mes
Ayarmaca. Anunci6 el tiempo de lluvias, Pucuy, empezando
con la celebracion del Itu. La segunda observacién, de una
puesta del sol (chirao sucanca), fue la inversa de la primera y
se hizo a mediados del mes de Harun Cuzqui (16 de abril CJ;
26 de abril CG) anunciando el tiempo de secas, chirao. En-
tonces, al final del mes, se celebraba la fiesta de la cosecha.

La misma oposicién fundamental entre dos medios-afios
la encontramos también en otras partes del Perd y Bolivia.
Aunque tenemos que distinguir dos variantes, la segunda
con un retraso de un mes de la primera, en tiempos colonia-
les uno de los medios-afos normalmente iba a empezar con
el Corpus Christi. Pasaré aqui rdpidamente mis conclusiones
(ZuiDEMA, 1992) en cuanto a algunos pueblos serranos de la
antigua provincia de Cajatambo (DuvioLs, 1986; HUERTAS
VaLLEJOS, 1981), al norte de Lima, y al pueblo de San
Damian de la provincia de Huarochiri, al este de la ciudad
(Taylor, 1987 caps. 9, 10). Ademds incluiré dos ejemplos
modernos, uno de la regién Macha en el sur de Bolivia y el
otro de Qoyllurit’i cerca de Cuzco.

En la division méas general, la fiesta iniciando el medio-
afno de lluvias se llamaba Pocoy mita («el turno de pocoy»),
y la otra fiesta iniciando el medio-afio de secas, Carhua mita
(«el turno de carhua»), cuando los hojas de maiz estdn ama-
rillas (carhua). Carhua mita siempre es celebrado en conjun-
cién con el Corpus y Pocoy mita mds bien con Todos los
Santos (1 de noviembre).' Esta tltima fecha coincide con la

1. En dos casos el otro dia coincidié con San Francisco (4 de Octubre).
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del pase del sol por el cenit marcado por la observacion del
Pucuy sucanca en el Cuzco (30 de octubre). Parece proba-
ble, por eso, que la fecha original para Carhua mita también
coincidiese con la fecha cuzquefia indicada por la observa-
cién de Chirao sucanca (26 de abril). Efectivamente vere-
mos que varios ritos de Carhua mita corresponden a los ri-
tos cuzquefios de este tiempo del afo. Fue la fiesta que, se-
gun Polo, iba a combinarse con el Corpus.

La otra divisién del afio, con un mes de retraso de la pri-
mera, se basaba en observaciones de la constelacion de las
Pléyades. Los ritos y los mitos de Huarochiri nos dejan des-
entrafiar como alli las dos divisiones se combinaban. La pri-
mera observacion, cuando las Pléyades desaparecen del cie-
lo, marca la fiesta en honor al dios Pariacaca, y ocurrié cer-
ca de la fecha de Carhua mita. La segunda observacién, 40
dias maés tarde, se llama Oncoy mita «el turno de las Pléya-
des» y marcé su reaparicion a principios de junio. Se cele-
bré en honor a Chaupifiamca, la hermana de Pariacaca, e iba
a combinarse también con el Corpus. La tercera fiesta ya no
coincide con Todos los Santos sino se celebré cerca a San
Andrés (30 noviembre). Aunque no se llama Pucuy mita, si
fue una fiesta de lluvias. Probablemente marcé el dia en que
las Pléyades empiezan a ponerse antes de la salida del sol,
terminando asi el periodo de unos 20 dias de su observacion
durante toda la noche. No obstante que no se menciona una
fiesta prehispdnica para una fecha cercana a Todos los San-
tos (quizds marcando el principio del periodo de 20 dias en
oposicién a la primera fiesta de las Pléyades), podemos con-
cluir que en San Damidn se tom6 en cuenta la combinacién
de las dos divisiones medio-anuales. Especialmente la se-
gunda fiesta, ya celebrada en conjuncién con el Corpus, serd
de mucho interés.

De esta resefia rdpida podemos sacar algunas conclusio-

El hecho que en uno de ellos el pueblo fue dedicado a este Santo explica la
desviacién de la fecha del 1 de Noviembre.
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nes. Ademads de las dos divisiones mencionadas, encontré un
caso en Cajatambo en que se celebra la fiesta del solsticio
de junio (en oposicién a otra fiesta del solsticio de diciem-
bre). No obstante, dentro de cada divisién, e independiente-
mente de la oposién escogida por los interesados, una de las
dos fiestas siempre llega a ser combinada con el Corpus. El
cardcter movible del Corpus hace factible esta posibilidad
aunque cambia en diferentes maneras el sentido original de
la fiesta indigena (sea en abril, mayo o junio) con fecha fija
en el calendario andino. En el Cuzco colonial, el Corpus no
reemplaza los antiguos ritos de Inti raymi (del solsticio de
junio) sino mas bien los que siguen la cosecha (Hatun -
cuzqui) en el mes de Aymuray (+ Mayo). Los casos moder-
nos del sur del Perd confirmarén esta conclusién.?,

En el primer ejemplo moderno, el Corpus ha conservado
toda su oposicién a otra fiesta medio-afio aparte. Tristan
Platt nos da un excelente andlisis de la fiesta que él observé
en San Marcos de Macha, Bolivia, en 1971. Adem4s hace la
comparacion con una descripcién del mismo pueblo en el
afio 1779, incluyendo los festejos para el Corpus observados
entonces (PLaTT 1987). Los datos sobre la divisién dual en

2. Hubo, sin embargo, confusién en la opinién espafiola. Esto se nota,
por ejemplo, en las discrepancias que existen entre las dos ediciones de la
crénica de Murda (1590, 1613) donde él vacila entre Inti raymi, el mes inca
del solsticio, y el mes anterior, como mes correspondiente a Corpus. Segin
mi reconstruccién del calendario Inca cuzquefio, eran doce los meses reco-
nocidos en el sistema de ceques, y un decimotercer mes, aymuray, sin re-
presentacién alli (ZuipEma MS, «The Inca Calendar»). Antoinette MOLINIE,
1993 (pp 307-9) observa la similitud entre el uso de este ultimo periodo y
aquello que, en el pueblo moderno de Yucay, va desde el momento (3 de
Mayo, fiesta de la Cruz), cuando se bajan las cruces de los alrededores al
pueblo, hasta Pentecostés, cuando se les sube otra vez. Pentecostés cae diez
dfas (entre el 11 de Mayo y el 14 de Junio) antes de Corpus; o sea en las
mismas fechas que Corpus ocup6 antes de la introduccién del calendario
gregoriano en 1584. Corpus en cierto modo no reemplazé simplemente una
fiesta Inca al final del mes de Hatun cuzqui y principio de Aymuray, sino
también a todo el dltimo mes. Asi lo reconocié también Murua (1946, libro
3 cap. 21 pp.215-6).
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la organizacién social actual (pp. 147, 154, 155) nos permi-
ten sacar ya una primera conclusiéon en cuanto al calendario.
El pueblo se divide en dos mitades de cinco ayllus cada una,
(una divisién cuya existencia ya se comprobé en el siglo
XVI). Cada mitad estd dirigida por un ayllu al que pertenece
el jefe de la mitad; el segundo ayllu de cada mitad deriva la
segunda parte de su nombre de la falda larga que antigua-
mente vestian las sefioras nobles.” Los dos ayllus dirigentes,
digamos masculinos, alternan en la celebracién anual del
Corpus. Los dos ayllus, digamos femeninos, celebran las
fiestas de Santa Barbara, el 4 de diciembre, y la Virgen de
la Concepcion, el 8 de diciembre, dos fechas muy cercanas
una a otra (y cerca también a San Andrés, la fecha antigua-
mente escogida en San Damidn). Aceptando una influencia
indigena en la seleccién original de las fiestas de las Santas,
parece probable que el Corpus reemplazé una fiesta de la re-
aparicién de las Pléiades, medio-afio aparte.

El segundo ejemplo moderno al cual, obligadamente, ten-
dré que referir, es la fiesta de Qoyllurit’i, la peregrinacién a
un glaciar del nevado Ausangate en el sur de Pert, al este
de Cuzco. Ocurre dos dfas antes del Corpus de Cuzco (véa-
se el articulo de Antoinette Molinié en este volumen). Me li-
mito a una observacién. La fiesta de Aymuray y las celebra-
ciones del Corpus que Garcilaso observd, se dirigieron prin-
cipalmente a la gente de fuera del Cuzco, tanto a los que
contribuyeron con su cosecha como a los sefiores de més le-
jos que hicieron los honores a las autoridades en la ciudad,
todos con sus propios bailes. El Qoyllurit’i es el ejemplo
moderno mds impresionante de una fiesta que subraya su re-
lacion con el exterior. Aqui los pueblos del Sur del Peru
acuden con sus bailes para dar culto al nevado como fuente

3. Estos dos ayllus se llaman Alapicha y Majapicha. Bertonio [1608] re-
gistra en su diccionario de la lengua Aymara el verbo pichatha «Varrer el
suelo con la saya o manta arrastrandola como hacen las Tallas, o Maycos y
Sefioras».
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dltima de las aguas fertilizantes no dominadas atn. Los
fordneos no se someten al Cuzco y no les importa la cele-
bracién oficial del Corpus. Se retinen fuera de la ciudad
para su propia fiesta de unos dfas antes.

Los datos etnohistéricos y etnograficos permiten un estu-
dio serio de las contribuciones indigenas al Corpus colonial.
El Corpus europeo cayé en los meses de siembra. Los ritos
imperiales andinos se ejecutaron casi al mismo tiempo aun-
que fueron una consecuencia de las fiestas de la cosecha y
su almacenaje. Tanto espafioles como descendientes inca ex-
ploraron posibles similitudes entre las dos celebraciones que
podrian facilitar su combinacién. Conceptos teoldgicos del
Corpus Christi y costumbres asociadas a ello (marginalias
como las define Platt) cambiaron la perspectiva colonial de
los antiguos ritos incas en los meses de Hatun cuzqui y
Aymuray. En otras publicaciones sobre las procesiones espa-
fiolas del Corpus Christi he documentado como la participa-
cion de la tarasca (una figura femenina que representaba la
religion pagana dominada por la Fe) y de los «gigantes» (re-
presentando las cuatro partes del mundo) cambiaron las
ideas coloniales sobre las fiestas prehispdnicas correspon-
dientes (ZUIDEMA 1993). Resumiré ahora los temas por tratar
aqui.

Quizés el rito mds importante del mes de Aymuray fue la
reunion del Inca con los grandes de los cuatro suyus (las
provincias del imperio) con quienes habia arado ceremo-
nialmente en Sausero (Anénimo 1970), ademds con la gente
de todos rangos y clases. Bebia y comia con ellos, en publi-
co y en comin, teniendo la plaza central del Cuzco como
escena (Anénimo 1968, Jesuita anénimo, 1968, Zuidema,
1990).* La gratitud general por la cosecha recibida se tradu-

4. Esta parte de la fiesta se tradujo en términos miticos en una capacidad
del rey de beber y comer mucho. Figuras populares le reemplazaron y re-
presentaron en su capacidad de gula (ZuipEma, 1989: cap. 11 (1980),
ZUIDEMA, 1993).



202 CELEBRANDO EL CUERPO DE DIOS

jo ademds por el privilegio del Inca de beber solo con el Sol
su padre en representacion de todos sus subditos, implican-
do la prohibicion so pena de muerte a cualquier otra persona
de reemplazarle en este acto. Numerosos sacrificios, no so-
lamente de llamas sino también de nifios —la capac hucha u
«obligacién al rey»—, acompafiaban los festejos. El propo-
sito general se tradujo también en un rito comunal en honor
a la ancestra que habia donado a los Incas el primer maiz.
Estos ritos ofrecieron varias posibilidades de comparacion,
tanto a los Incas como Espafioles, con los elementos
eucaristicos de la Santa Cena,’ el ajusticiamento de Cristo,
la transubstanciacién del pan y del vino en el cuerpo y la
sangre de Cristo, y su consumo en la misa. Los Espafioles
pronto prohibieron los ritos «paganos». No obstante, queda-
ron sus recuerdos y son éstos los que utiliza Guaman Poma.

Los ritos de comunion en el Cuzco

Entenderemos mejor los ritos de comunién cuzquefios ce-
lebrados al final de la cosecha, introduciéndolos con un re-
sumen de los que Molina (MoLina, 1989 pp. 79-80) y Cobo
(Cobo, 1956 pp. 218) describen para la fiesta de la siembra.’
Central en los ritos fue el uso de sanco «una mazamorra
mal molida» y el sacrificio de muchas llamas. Al comienzo
del mes tomaban sanco para ponerlo en sus personas, sus
casas y otros objetos «diciendo que no estuviesen enfermos
y no entrasen las enfermedades» (MOLINA op.cit.). Ademads:

5. Gillian Feeley-Harnik, 1981, en su libro «The Lord’s Table. Eucharist
and Passover in Early Christianity», estudié el posible origen de la Santa
Cena en la comida de la Pascua Hebrea. PLarT (1987 pp. 153, 158, 160-1)
todavia observa la importancia del «banquete» en la celebracién de Corpus
entre los Machas de Bolivia.

6. La fiesta lunar de la siembra, la Situa, empez6 con la primera luna
nueva en el mes (no lunar) de Coya raymi (la fiesta de la Rema) cerca al
mes espafiol de Septiembre (ZuipEma, 1990).
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«Davan en aquel dfa gracias al Hacedor por los aver dejado
llegar a aquella fiesta y que los llegase a otro afio sin enfermeda-
des y lo mesmo al Sol y Trueno. Bevia el Ynca con ellos; ... Los
sacerdotes dellos (después) vevian unos con otros y los cuerpos
embalsamados los de Anancuzco con los de Hurincuzco y asf{
consumian y gastavan aquel dia en lo susodicho».

Otro dia se sacrificaba cuatro llamas, separadas de la
gran cantidad de llamas traidas de todo el imperio, para
mezclar su sangre con el sanco. El sacerdote mayor metia
en turno un poco de este yahuar sancu «sancu de sangre»
en la boca de cada participante, incluyendo a los bebés, y
también se guardaba para los ausentes y se enviaba a los en-
fermos. Antes de tomar se hacia «un solemne juramento» de
no decir o pensar mal de los dioses, del Hacedor, Sol y
Trueno (Molina) y «en sefial de confederacién con el Inca»
de no ser traidor contra €l pues, en caso contrario, el Sol los
castigarfia (Cobo). Se dividia la carne cruda de los cuatro
animales en muy pequefias partes para ser comidas por to-
dos los participantes. Finalmente se hinchaba sus bofes, es
decir se soplaba los pulmones, para adivinar «de ciertas se-
flales que en ellos avian, segtn decian, si avian de ser pros-
peras todas las cosas en aquel afio o no». Se repetia los mis-
mos ritos con los extranjeros y gente con defectos fisicos
cuando més tarde, probablemente alrededor de luna llena,
estos podian reingresar a la ciudad. Del hecho que Cobo
menciona el rito de las cuatro llamas en esta segunda opor-
tunidad, podriamos sacar la conclusién que la intencién de
comunion y confederacién fue dirigida especialmente a los
extranjeros.

Cobo describe ritos similares al final del tiempo de llevar
la cosecha al Cuzco y de la apertura del nuevo afio mediante
el arado ceremonial. Constituyeron una introduccién a los
testimonios de federacién de los grandes del imperio con el
Inca. Ahora los ritos no se llevaban a cabo en la plaza sino
fuera en el campo. Dice CoBo (pp. 214-5):
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«Sacrificaban al sol gran suma de carneros (llamas), de los
cuales algunos se quemaban y otros se repartian entre toda la
gente de la ciudad, y comian su carne cruda con maiz tostado, y
no quedaba ninguno, chico ni grande, que no comiese. Un dia
deste mes se repartian treinta carneros (llamas) para todas las
guacas (lugares sagrados), y se quemaba en cada una un poco,
como les cabfa conforme a su calidad, dando a las grandes mucho
y a las chicas poco, lo cual estaba ya tasado y conocido. A los
quince dias deste mes (de Hatun cuzqui) sacaban en procesion
con gran solemnidad cinco aporucos, y los mataban y repartian y
comian su carne cruda, cada uno una poca».

Todos los participantes recibieron un poco de la carne,
tanto de «la gran suma» de llamas, ahora con maiz tostado
en lugar de yahuar sanco, como de los cinco aporucos, lla-
mas viejos y capados que habian servido de carga (Zuidema,
1993), aunque no se repite el propdsito de que esto fuese
«en sefial de federacion con el Inca». No obstante, nos dare-
mos cuenta mds tarde que este aspecto no faltaba sino que
nos estd comunicado en otra manera. Ademéas hay dos otros
actos de confederacién que, como las dos caras de uno mis-
mo, expresan mejor la intencién de las ceremonias finales
de la cosecha y, en acto seguido, del primer arado.

Cobo sigue su descripcién diciendo del primer acto:

«Después desto las mismas estatuas del sol sacrificaban seis
corderos (Ilamas corderos), cada uno con diferentes ceremonias;
los cuales en nombre del sol ofrecia el principal sacerdote por
respeto del maiz del afio venidero. Los que se habfan armado ca-
balleros salian a cierta chdcara llamada Sausero, que estd camino
de San Sebastidn, a traer el maiz que en ella se habfa cogido, y
los demds dias acudia a lo mismo toda la gente del Cuzco.

MoLiNA (pp. 118-9) dice del mismo primer acto:

«Y los que se habian armado cavalleros salfan a la chacara de
Sausiro a traer el maiz que en ella se habia cojido ... ado? dicen
Mamaguaco ... sembr6 el primer maiz, la cual chicara veneficia-
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ban cada afio para el cuerpo de la dicha Mamaguaco, haciendo
dél la chicha que hera necessaria para el (ser)vicio del dicho
cuerpo, y asi lo trayan y lo entregavan a las personas que del di-
cho cuerpo tenfan cargo, que estava embalsamado, y luego por su
horden, trayan el maiz de las chacaras del Hacedor, Sol, Luna y
Trueno e Ynga y Guanacauri, y de todos los sefiores muertos. ...
Quemavan los sacerdotes llamados tarpuntaes, un cordero en
sacrifio, rogando al Hacedor diese siempre buenos afios; ....»

Molina concluye que la chicha se producia para beber en
el culto, o sea en honor, de la momia de Mama Huaco, tal
como el rey habia bebido con el Sol su padre y como las
momias de sus antepasados lo habian hecho entre si. Como
Cobo afiade que los sacrificios de los seis corderos fueron
dirigidos al maiz del afio venidero, su descripcién al final
del capitulo nos lleva a concluir que la chicha también fuese
dirigida al maiz venidero. Cada familia tomaba de su chacra
las mejores semillas del maiz y las guardaba en un pequefio
troj vestido de mujer llamado mamazara, «madre maiz».
Con esta semilla se iba a sembrar en Sausero en Agosto del
nuevo afio agricola libando la chacra con mucha chicha;
quizds chicha hecha del maiz de la misma chacra. Fue la
mamazara que bebfa aunque la gente bebia también chicha
hecha de la misma «madre maiz». Podemos sugerir que
Mama Huaco era su personificacién.

El segundo acto se realizaba al final del arado ceremonial
en Sausero. «Los dichos caballeros noveles» trayendo el
maiz de Sausero estaban «galanamente vestidos», y Cobo
los yuxtapone a la otra gente que al volver de arar iban
«vestidos de las camisetas que habfan ganado en la guerra».
Llegados a la plaza mayor:

«... soltaban cuatro carneros enanos, y arremetian tras ellos to-
dos los mancebos (o sea, los caballeros noveles); y el que alcan-
zaba alguno, era tenido en mucho, y aquel lo repartia por gran
honra entre los otros, y venian a cortar dél con sus cuchillos, y
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era de mucha estima a el que le alcanzaba parte; porque este era
el sacrificio que se hacia por las victorias».

Bertonio describe para la regién del lago Titicaca un rito
similar en ocasién del Corpus. Aqui los jovenes iban a cazar
vicufias, trayendo la sangre en la panza del propio animal y
dando de comer la carne cruda a todas las madres recientes
del afio pasado (ZUIDEMA, 1989b).” Los noveles en el Cuzco
se iniciaban en la guerra, en la cual no habian participado
aun. Su participacién en la cosecha era ya un acto de victo-
ria. Sospecho que comfian la carne cruda del animal que re-
cién habian cazado. Mientras que en la Situa se habia dado
yahuar sanco con sangre de las cuatro [lamas mayores a to-
dos los participantes incluyendo extranjeros, hinchando los
bofes para adivinar, en Hatun cuzqui y Aymuray habian ritos
similares pero las cuatro llamas grandes eran trocadas por
otras tantas enanas (posiblemente vicufias) y comidas sélo
por todos los noveles.

Nos encontramos con tres maneras de expresar la comu-
nion. Una fue de comer el sanco y el yahuar sanco como si
fuesen una hostia. Cobo no menciona el sanco para la cose-
cha pero es posible que aqui el maiz tostado en parte exprese
una finalidad similar.® En segundo lugar, el Inca bebfa con el
Sol, mientras que los sacerdotes bebian entre si, posiblemente
en representacion de las momias que también bebian. En ter-
cer lugar se comia la carne cruda y se soplaba los bofes. Este
acto es mencionado para las dos fiestas (cuatro llamas gran-
des en la siembra, cuatro llamas chicas en la cosecha). El
mito de Mama Huaco acenttia y explica su importancia.

7. Cuando asist{ al Qoyllurit’i me fue contada una costumbre similar ac-
tual. Un hombre joven busca en la puna una vicufia prefiada que esté a pun-
to de dar a luz, manteniéndose a una distancia segura para no asustar al ani-
mal. Corre tras la vicufia recién nacida tratando de capturarla y matarla. Pa-
rece que el animal tiene buena chance de escapar al joven.

8. Sin embargo, otro cronista si menciona el sanco para la cosecha, como
leeremos en seguida.
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Cuando el valle del Cuzco todavia gozaba de un clima
tropical, Mama Huaco descubre la fertilidad de su tierra por
medio de dos varas de oro, e introduce el cultivo de maiz;
un acto que irrevocablemente iba a implicar la existencia de
dos temporadas. Se comporté en la conquista de los habitan-
tes autéctonos como un verdadero canibal. Al matar a casi
todos ellos, arrancé y soplé los «bofes» (pulmones) de algu-
nos. Podemos sospechar que los noveles caballeros soplaban
los bofes y comian la carne cruda de las cuatro llamas ena-
nas en imitacién a ella. Estos actos fueron una prictica de
adivinacién (tal como durante la siembra). Pero habrian sido
también, junto con beber la chicha de Mama Sara («Madre
Maiz»), un acto de comunién con Mama Huaco.’

Dos opiniones jesuitas sobre la
comunion en el Cuzco

Aunque Polo se refiere en breves palabras a una fiesta
Inca celebrada al tiempo del Corpus, y aunque podemos
concluir que Molina y Cobo en sus textos citados discuten
la misma fiesta Inca, ellos no hacen una conexién simbdlica
con el Corpus. Aqui la opinién de dos cronistas Jesuitas,

9. Costumbres similares al dltimo acto todavia forman parte de la cele-
bracion de Corpus que PLATT (p. 159) observé en San Marcos de Macha.
Antes de empezar con el sacrificio de varios otros animales, el primer res-
ponsable de la celebracién actual maté a un cabrito anunciando los nombres
de los responsables de la fiesta del afio venidero. Después el animal fue
cortado en pedacitos por todos los hombres presentes. Ellos actuaron como
los noveles recién iniciados en Cuzco. Los otros animales fueron matados
por los mestizos del pueblo. Durante el Corpus en el siglo XVI, los protes-
tantes trataban a los catdlicos de canibales al comer la hostia en misa pen-
sando en la transubstanciacion. PLATT (pp. 164-5, 171) menciona cémo en la
batalla ritual (tinku) al final de la celebracién del Corpus en San Marcos de
Macha, los participantes no solamente pintan sus caras con la sangre de he-
ridos oponentes, como se hace con la sangre de los animales sacrificados,
pero también lo lamen como acto canibalistico. El lo ve como una interpre-
tacioén andina del sacramento eucaristico (pp. 169, 171).
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José de Acosta [1590] y un Andénimo [+ 1590], es de inte-
rés. Interpretan el consumo de yahuar sanco como un rito
de comunién y hacen una comparacion entre las fiestas
cuzquefas en las que existia esta costumbre y el Corpus
Christi. Sus textos nos ayudan a entender como esta compa-
~ racién entrd en la conciencia espafiola.

Acosta dedica dos capitulos seguidos de su Historia Na-
tural y Moral de las Indias [1590] al tema de como el de-
monio, en el Cuzco, procurdé «remedar los sacramentos de la
Santa Iglesia», especificamente de la Comunién, y a «la
fiesta de Corpus Christi y Comunién» en la ciudad de Méxi-
co (Acosta, 1954 libro 5, caps. 23, 24 pp. 166-7). En el pri-
mer capitulo dice que sigue la relacién de Polo de
Ondegardo, escrita en 1559, que fue la base para el tratado
publicado en 1585 donde Polo menciona parte de los ritos
antiguos celebrados al tiempo del Corpus (Polo, 1981).
Acosta menciona como rito de comunién que al final de la
fiesta de Rayme en diciembre (o sea, el Capac raymi) toda
la gente, incluidos «los forasteros de todas las provincias»
que entonces regresaban a la ciudad, recibian el yahuar san-
co (sin mencionar este nombre) «para que estuviesen confe-
derados y unidos con el Inga ... porque aquel bocado seria
testigo de su intencion.

Esta «manera de comunién diabdlica» se daba también
en Septiembre, en la fiesta de la Situa ya mencionada, pero
entonces:

«enviaban también de los dichos bollos a todas las guacas o
santuarios, o idolos forasteros de todo el reino, y estaban al mis-
mo tiempo personas de todas partes para recebillos; y les decfan
que el sol les enviaba aquello en sefial que queria que todos lo
venerasen y horasen; ....»

Acosta insiste aquf, més que en el caso del Capac raymi,
en el hecho que todo el imperio participaba a la comunién.
No dice que el mismo rito se hiciese también al tiempo de
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cosechar, aunque Polo si habia declarado que se acostum-
braba «hazer la dicha fiesta llamada raymi (o sea, Capac
raymi) al tiempo de sembrar y también por Corpus Christi»,
o sea al tiempo de cosechar. En cuanto a México, Acosta ve
la correspondencia con la principal fiesta del dios
Huitzilopochtli que, segtin €él, se celebraba en mayo. Quizas
por esta razén menciona el Corpus, ademds del sacramento
de la comunién. Hay muchas similitudes entre los ritos del
Cuzco y de México, tal como se leen en Acosta. La princi-
pal seria entre el sanco peruano y los «trozos de masa de
maiz tostado y bledos» que se usaban en México. De mayor
interés en el caso del rito mexicano es que de la masa de
maiz se sacaba unos trozos «hechos a manera de huesos
grandes» llamados «los huesos y carne de Vitzilipuchtli». Al
final de la fiesta:

«tomaban el idolo de masa, ..., los hacfan muchos pedazos, ...
, y ddbanlos a modo de comunién a todo el pueblo, ..., diciendo
que comian la carne y huesos de Dios, ... ; todos los que comul-
gaban quedaban obligados a dar diezmo de aquella semilla de que
se hacia el idolo».

Para la interpretacion de los datos peruanos es importante
tomar en cuenta esta comparacion de Acosta entre el Pert y
México. .

Como el Jesuita anénimo escribié probablemente por los
mismos afios que Acosta, quizds las similitudes entre ellos
se deben al hecho que se conocieron. No es un autor de mu-
cha confianza aunque tenga algunas descripciones de interés
como la del «sumptuosisimo banquete en el Cuzco» que el
rey y la reina daban «cada afo, después de la siega», en que
«renovaban el homenaje y juramento que tenian hecho de
obedecer primeramente a los dioses y a sus ministros, y lue-
go al inga y a sus ministros» (pp. 173-5). Al final:



210 CELEBRANDO EL CUERPO DE DIOS

«sacaban una porcion pequefia de pan a manera de hostia re-
donda pero gruesa, y daban cada porcion a cada uno; y el recibir
este pan y comer del o todo o parte, reverenciar a los {dolos, era
como acto de religion y idolatrfa. ... llamabanle illai tanta, pan
divino, pan sagrado».

El autor no conocia el nombre de sanco y no asocia la
fiesta con el Corpus. Pero es de interés que ve una continui-
dad entre el banquete y la comunién y que coloca la fiesta
al final de la cosecha, o sea a fines de abril y principio de
mayo, y no al tiempo del solsticio de junio. Describe efecti-
vamente la fiesta que fue reemplazada por el Corpus.'

Podemos concluir de las informaciones de Polo, Molina,
Cobo y de los dos autores Jesuitas que las ceremonias de
comunién con el Inca tuvieron lugar tres veces al afio: du-
rante la siembra, antes del solsticio de diciembre, y al final
de la cosecha. Claramente las tres ceremonias tenfan impor-
tancia en cuanto a la divisién administrativa del afio en tres
periodos de cuatro meses cada uno, del que nos hablan es-
pecialmente los primeros conquistadores y cronistas (Rowe,
1967). Del testimonio del virrey Francisco de Toledo (en
LEVILLIER, 1940 vol. 2 pp. 128, 137, 145, 154-5, 163) pode-
mos concluir cuan centrales en estas tres ceremonias fueron
los sacrificios de acllas («nifi idas»); Pero cada ce-

11

as esco
remonia debe haber tenido también sus rasgos propios. Los
de la ceremonia que se iba a combinar con el Corpus con-
sistieron en el consumo de la chicha hecha de la mamazara
«madre maiz», la caza de las cuatro llamas enanas y la divi-
sién de su carne. Fueron actos de comunién de los noveles

que se prepararon para la guerra con Mama Huaco.

10. En el Corpus de San Marcos de Macha (Platt pp. 160-1), el banquete
en sus tres fases de rikuchiku («entrega de comida»), qurpa («banquete») y
kunwidu («convite») todavia forma la parte central de su celebracién.
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El sacrificio humano como rito de
comunion en el Peru Central

Acosta vio una similitud entre la fiesta durante la cual se
comia el «cuerpo» de Huitzilopochtli y el Corpus, ocurrien-
do estos dos ritos al mismo tiempo del afio. Ahora bien, al-
gunos de los primeros cronistas del Perd describieron un rito
de sacrificio humano, que no era tan comin como el de ni-
fios: el de un hombre mayor, que era corriente en el Peru
central. Su finalidad era de hacer comulgar la poblacién con
su primer ancestro, en época de cosecha. Rezagos coloniales
de esta costumbre iban a ser combinados con el Corpus.

Como introduccién al tema voy a utilizar primero la des-
cripcién de un mito registrado en un documento de extirpa-
cién de idolatrias [1656] en el pueblo de Otuco, provincia
de Cajatambo en el afio 1656 (DuvioLs, 1986 pp. 52-4). Re-
lata una conquista de tierras fértiles similares a las de Mama
Huaco. Los antepasados de los tres ayllus de Otuco, «todos
conquistadores llacuazes», fueron mandados por su padre,
quien habia caido «del cielo a modo de Rayo», a conquistar
tierras para vivir. El les habfa dado un poco de tierra para
que se quedasen alli donde encontrasen tierras semejantes.
Primero, la gente del pueblo de Mangas no los quiso recibir.
Entonces se quedaron un afio en el pueblo de Guancos pero
la tierra no era la indicada. Finalmente pasaron al pueblo de
Otuco, donde vivia gente Huari:

«y estando arriba del enbiaron a un muchacho con una llama a
los yndios que actualmente bibian en este dho pueblo en sus
chacaras ... los quales (llachuaces) le enbiaron (al muchacho) a
pedir alguna milcapa y comida y los dichos yndios (huari) mata-
ron al dicho muchacho (...) y la [lama viva le quitaron el pellejo
(y) desta manera se la bolvieron a despachar a los susodhos(...)
los quales viéndolo se bajaron donde estaban los del aillo dicho y
hallandolos baylando el guari Libiac con tambores y pingollos
(flautas) inbiaron a un yndio primero convertido en un pajarillo
que llaman chiuchu el qual venia cantando chiuchu y los del aillo
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Guari Guachicho dixieron que quién era aquellos llaquazes que
tenfan muy pocas tulmas (turmas, ;papas?) pues enbiaban aquel
chiucho (a pedir, ja robar?) y los susodhos (llachuaces) como co-
rridos armaron una tempestad de neblinas espessas negras y gran
granico como guegos (= huevos) grandes y enbistieron con rives
(bolas) de oro y de plata chaupis guaraz y con suintas que son
rives grandes mataron a todos los yndios que abia en dichos
aillos dueiios de dicho pueblo con que los conquistaron y quita-
ron cassas chacaras y hagienda y comidas y solo dejaron un bibo
porque se les humillé» ....

Este mito tiene gran similitud con el mito de Mama Hua-
co. Mientras que Mama Huaco va a probar tres veces tierras
locales (en Matagua, Collcapampa y Cuzco) con sus varas
de oro, los llachuaces de Otuzco llevan un poco de tierra
para compararla tres veces (en Mangas, Guancos y Otuco)
con tierras locales. Tanto Mama Huaco como los llachuaces
matan a casi toda la poblacién autdctona que en el primer
caso habia gozado de un clima tropical y en el segundo ado-
raba al dios subterrdneo Huari. La similitud entre los dos
mitos nos permite comparar también el rito horripilante de
Mama Huaco soplando los bofes de los vencidos con el in-
sulto premeditado Huari de devolver a los llachua el pellejo
sacado de la llama viva. En el mito de Otuco los Huari ini-
cian la violencia, aunque dan a los [lachua buena excusa
para matarlos a todos excepto uno. La descripcién indica
que cada uno de los tres ayllus estaba a cargo de una de tres
fiestas, a la cual invitaba a los otros dos. La primera fiesta
de Pucuy mita fue por Todos los Santos, la segunda en Fe-
brero y la tercera de Chirao mita por el Corpus. La dltima
estuvo a cargo de los llachuaces como conquistadores. Ade-
mds, el texto dice que:

«... por Corpus ... empiezan a choclar los maizes y por modo
de primicias los cogian y los muchachos que tenian sefialados
hacian el coco azua chicha y con esta hacian ofrendas a los dhos
malquis los mismos muchachos ... y quando hacian las dhas
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ofrendas ... ayunaban (...) no comian sal ni agi ni dormian con
sus mugeres y hasta (a) los muy muchachos les hasian ayunar.

Igual que en el Cuzco, la fiesta que en Otuco se combiné
con el Corpus tenfa una importancia especial para la gente
de fuera (los llachuaces) y para los muchachos, o sea los
que en el Cuzco acababan de ser iniciados. Entonces, se
conmemoraban dos actos violentos: la matanza del mucha-
cho llachua y el desollamiento de la llama. No se dice a qué
tipo de rito el acto de desollamiento corresponderia, pero en
los Mitos y Ritos de Huarochiri encontramos un mito con su
rito correspondiente que trata de este tema como un rito de
sacrificio humano. Aparentemente, el rito fue bien conocido
en todo el Peru central pues dos de nuestros primeros cro-
nistas registran su realizacién. Ademads, transformaciones
coloniales de ello fueron combinadas con el Corpus. Empe-
zaré con los testimonios tempranos.

El primero se encuentra en la primera edicién [1555] de
la crénica de Zdrate sobre el descubrimiento y la conquista
del Perd (ZARATE 1968 libro 1, cap. 11 pp. 51-2). Bataillon
(1960 pp. 1-25; 1963-64 pp. 11-28) comprobéd que los tres
capitulos a los que pertenece esta descripcién fueron saca-
dos integramente de la crénica perdida de Rodrigo Lozano,
vecino de Trujillo, quién los escribié en los afios 1544-8."
Lo mds probable es que obtuvo su informacién en la sierra
central. Escribe Lozano (en Zirate) (BATAILLON pp. 26-7):

«Y al tiempo que cogian los maizales cada afio hazian los In-
dios de la sierra una fiesta, que ponfan en medio de las placas dos
altos mastiles hincados, y en las cimas dellos unas figuras de
hombres en medio de unos coros (Quechua: «ollas sin ansa») lle-
nos de flores, y allf vienen por su orden esquadrones, tocando sus

11. En la reedicién de Zdrate en Sevilla [1577] estos capitulos y algunos
datos sueltos fueron expurgados por orden de la Inquisiciéon (DuvioLs,
1964).
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atambores, y con gran grita arremeten y tiran cada escuadrén a
las figuras sus varas o tiraderas, y después que todos han tirado,
traen los sacerdotes un idolo que ponen al pie de aquellos
mastiles, ante el qual sacrifican un Indio, o una oveja, y con la
sangre untan al idolo: y después que en el coracon y en los livia-
nos le catan las sefiales, lo dizen a la gente, y conforme a aque-
llas sefiales le hazen la fiesta triste o alegre, que todo aquel dia se
les passa en dancar y bever, y en hazer otros juegos y personajes
con sus armas en las manos, hachas, porras, y otros géneros de
armas.”

El segundo testimonio se encuentra en la Relacion de los
Agustinos de Huamachuco [1560] (AcGusTiNOs, 1992 p. 11)
quienes estuvieron alli ya por el afio 1551. Hablan de un rito
en honor al dios Atagujo, definido como «creador» y
«falsfsima trinidad» por haber criado dos otras personas
iguales a si. No dicen los Agustinos en qué tiempo del afio
se realizaba el rito pero podemos suponer que fue también
al final de la cosecha. Dicen ellos:

«Para adorar a esta falsa trinydad y mocharla, tenyan grandes
corrales y estos tenyan por una parte la pared muy alta y tenyan
dentro unos hoyos donde hincaban unos palos para hazer las fies-
tas, y en medio ponyan un palo y revolbianle con paja y atabanle,
y el que avia de sacrificar subfa encima del palo, vestido de unas
vestiduras blancas, y matavan un coy y ofrecia la sangre a
Ataguju y él comiase la carne que della no avria de sobrar nada
ny de allf avian de sacar nada para las sobras; ... los palos al pie
de los quales echavan el mayor sazerdote gran fuerza de azua o
chicha ¢aco / ¢aco es una poca de harina de maiz rebuelta en
agua caliente y desto hazen una comida general para todas las
guacas, y esto dizen que come Ataguju. Y en estos corrales
hazian grandes fiestas en sus sacrificios que duravan cinco dias y
hazian grandes taquis (bailes) y cantos vestidos lo mejor que po-
dian; ay grandes borracheras ....

No hablan los autores de sacrificio humano tal como lo
hiciera Zarate. Aunque el dios comia la carne, los hombres
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no dejaban sobrar nada. Reconocemos en la palabra «¢caco»
y su descripcidn el sanco del Cuzco; lo comieron Ataguju y
todas las huacas. Las dos descripciones subrayan también
las fiestas con sus bailes y vestidos vistosos.

Podemos considerar ahora los ritos y mitos de Huaro-
chiri. Fueron descritos tanto en la relacién de aquel lugar [+
1609] (TAYLOR, 1987 pp. 367-393) como m4s brevemente en
una ‘Carta Annua’ jesuita del mismo afio de 1609. Al tiem-
po de la cosecha del maiz se ejecutaba por dos afios una ce-
remonia llamada Chutacara u Omapacha que pertenecia a
los Yauyos (los advenedizos comparables a los llachua de
Cajatambo) y se explica en un mito comparable al de Otuco
y de Mama Huaco. Se alternaba con otra ceremonia por dos
aflos siguientes, llamada Macua de los Yunga (los origina-
rios comparables a los huari o llacta en Cajatambo).'* Esta
ceremonia fue la misma que Zdrate ya habia descrito en for-
ma breve. Esto es lo que dice el texto de Namsapa:

Es €l nuestro origen; fue €l quien primero vino a estas tierras
y se apropid de ellas. Por eso le recortaron el rostro (y, transfor-
mandolo en méscara, se lo colocaron encima de los suyos)"® y
bailaron disfrazados asi. Después, cuando capturaban (a alguien)
en la guerra, le recortaban el rostro (y, transformandolo en mas-
cara), bailaban llevandolo». Decian que de esto derivaba su va-
lentia. Y los hombres mismos que habian sido capturados en la
guerra, solian decir: «Hermano, ahora me mataras. Yo he sido un
hombre animado con grandes poderes. Hards de mi un huayo vy,
cuando esté por salir a la pampa, me ofrendards buenas cantida-
des de comida y bebida». ... Sabemos que transportaban a estos
huayos (los por sacrificar RTZ) en literas por dos dias. Al dfa si-
guiente (o sea, después del sacrificio RTZ), colgaban (;en las li-
teras?)' maiz, papas y cualquier otro tipo de ofrenda. Se dice que

12. En realidad los dos grupos no son llamados asi pero como tienen todas
las caracteristicas de los llachua y huari, uso al momento estos terminos por
razones comparativas.

13. Aclaracién de Taylor a base de la Carta Annua.
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crefan que (el sacrificado) iba a volver al lugar de su nacimiento,
Omapacha (el pais mitico de origen RTZ). ... Sabemos que, en su
fiesta, celebraban un baile que duraba cinco dfas»."

Probablemente ningun espafiol llegd a ver esta ceremo-
nia, posible razén por la cual su reportaje adopté una forma
mds bien legendaria.

Seré breve sobre la segunda ceremonia, la de Macua, que
se combiné con el Corpus. Para esta ceremonia de origen
yunca (o celebrada por gente con nombre yunca) se erigian
dos palos o estatuas, llamados chuta, uno vestido y adorna-
do de hombre y el otro de mujer. A éstos arrojaban huichcos
(palos, como explica Zdrate) y:

«Mientras arrojaban (el huichco) —cada ayllo lo hacfa por tur-
no— las mujeres, sin tambores, bailaban para ellos y recitaban (al
palo masculino yomca): «jRecibe esto de parte de tus pobres hi-
jos!»; repetian las mismas palabras al huasca (el palo femenino):
«jRecibe esto de parte de tus pobres hijos!». Cuando los que arro-
jaban alcanzaban la cabellera del chuta, los hacian subir —quienes
quiera que fuesen— al lugar mas alto de la asamblea, encima de
los demas ayllos (o sea, delante de la otra gente de su ayllo)».

14. La pregunta es aqui de Taylor. Podemos pensar que ahora es el hom-
bre con la mdscara de huayo y sentado en la litera que estd colgado con
maiz.

15. La Carta Annua describi6 el episodio de esta manera:

Esta mdscara suele ser de algun Indio muy noble, o valiente, o persona se-
nalada, a este hacen fiesta quando el mays esta de sagon, y preparando dos
dias la chicha y lo demas necesario. El tercero y quarto se traen en unas
como andas unos hachos colgando mayz al cuello, y ponese uno la mascara
y traenlo en andas. Y el sacrificio que ofrecen es echar las indias en el sue-
lo unos pedacitos de sebo de llama. Esta fiesta dura diez dias.
Y Barraza lo interpreté asi:
... y procuraban que fuese esta méscara de algtin indio principal sefia-
lado, y al tiempo que habian de coger el maiz, se la ponfa uno sobre
su cara y con sélo esto cobraba tanta autoridad que le trafan en andas
como en procesion y le hacian ofrendas como a cosa divina. Estas su-
persticiones les ensefiaba el demonio.
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Con esto las mujeres rogaban al huasca que les diera hi-
jas y toda clase de comidas y los hombres pedian al yomca
hijos, cabuya (para hacer sogas) y llamas:

«Al acabar de arrojar (el huichco contra los dos chutas), los
que habfan alcanzado los ojos y el cabello ofrecian llamas al
yaiica (sacerdote) pidiéndole que intercediera ante Omapacha por
ellos».'® '

Tenemos aqui en mds detalle la misma descripcién que la
de Lozano. Aunque este no habla de la otra ceremonia, si
dice que

«... tiran cada esquadrén a las figuras sus varas o tiraderas, y
después que todos han tirado, traen los sacerdotes un idolo que
ponen al pie de aquellos mdstiles, ante el qual sacrifican un Indio,
0 una oveja, y con la sangre untan al idolo.» '

Parece que Lozano combiné las dos ceremonias en una.
Ademds, termina diciendo que después

«en el coragén y en los livianos (;solamente de la llama o
también del hombre?) le catan las sefiales, lo dizen a la gente, y
conforme a aquellas sefiales le hazen la fiesta triste o alegre, que
todo aquel dia se les passa en dancar y bever, y en hazer otros
juegos y personajes con sus armas en las manos, hachas, porras,
y otros géneros de armas.»

En lugar de los bofes hinchados de las cuatro llamas,
mencionados por Molina y Cobo, nos encontramos con una
practica similar de divinar, en tiempos de cosecha. Probable-
mente terminaron la cosecha en el Cuzco y en San Damidn
también con los mismos tipos de bailes.

16. Omapacha («pais de agua») posiblemente fue el pais mitico de origen
de los Yauyos (TAyLor p. 375, nota 74). Como tal puede haber sido a la vez
la regién subterrdnea donde la gente esperaba volver al morir.
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Finalmente, nos podemos preguntar si en San Damidn de
Checa, Huarochiri, no hubo algin interés en integrar por lo
menos parte de estas ceremonias de los Yauyos y Yungas al
Corpus Christi. En su relacién de los ritos de Huarochirf el
mismo Francisco de Avila (DuvioLs 1966 p. 258; también en
MEDINA, 1904-7), describe en 1611 como la gente de varios
pueblos habian hecho del Corpus una fiesta de sus idolos en
los cuales incluyen palos, cerros, pellejos de animales,

«y otros idolos que fazen de barro piedra y palo». Después de
hacer sacrificios en el campo «bienen a los vayles y borracheras a
la placa del pueblo, ... vestidos de plumas, ... pellejos de leones,
de rapozas, alcones muertos en las cabecgas, ... y las indias con
muchos atamborg¢illos ....»

Y en el mismo pueblo de Huarochirf:

«se a averiguado haver los indios dél mandado hazer una ima-
gen de nuestra Sefiora, y otra de un Ecce Homo para fingir que
hazian fiestas a estas imdgenes cada afio y con este color hazer
este dfa la fiesta del {dolo Chaupifiamoca que fingen ser hermana
del Pariacaca referido, y la de otro fdolo llamado Huaysuay, y de
manera que la imagen de nuestra Seflora representava al idolo
muger, y el Ecce Homo al idolo varon; y los tenfan en el altar
mayor de la iglesia de su pueblo, donde los adoravan, no como lo
que representaban formalmente, sino como a los dichos idolos. Y
no ha que hizieron ‘estas imagenes mas de quatro annos».

Recordamos que en los Ritos y Mitos de Huarochiri ya
se habfa mencionado la combinacién de la fiesta de Chaupi-
fiamca con el Corpus."” Si Chaupifiamca fue reemplazada
por la Virgen y Huaysuay por el Ecce Homo (Cristo en la
Semana Santa), podemos sospechar tambien que Huaysuay
representase a Pariacaca. Chaupifiamca y Pariacaca fueron

17. Se dijo, ademds, que la ocasion indigena para celebrar a Chaupifiamca
fue cuando reaparecen las Pléyades, a principios de Junio, un tiempo apro-
piado para combinar con Corpus.
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adorados como «Madre» y «Padre» de los hombres. Proba-
blemente las dos imédgenes catdlicas representaban tanto a es-
tos dioses como al Huasca y al Yomca, «idolos de palo»
(;imdgenes de los dioses?) y progenitores igualmente.'®

Parece, por eso, probable que el Corpus reemplazé las an-
tiguas fiestas de Chutacara y Macua. Especialmente la inten-
cion de la primera habria sido similar a la fiesta cuzquefa en
honor de Mama Huaco y a la fiesta en Otuco de los llachua,
todas al final de la cosecha e integradas al Corpus.

La razén principal por la que introduje la comparacién de
las fiestas en el Cuzco, Otuco y San Damidn, fue por la ma-
nera en que trataron, mitoidgica o rituaimente, el sacrificio
humano al tiempo de la cosecha. En el Cuzco se usaba los
bofes para fines de adivinacién como en Huarochiri las en-
trafias. En Otuco se hacia referencia a la piel de la llama
mientras en Huarochiri se empleaba la piel de la cara huma-
na como mdscara. Aunque Lozano no menciona este tltimo
rasgo, hay evidencia de que fue conocido ya antes de 1609,
el afio cuando se escribié sobre esto en Huarochiri."” Ade-

18. Hay también una diferencia pequefia aunque curiosa entre las celebra-
ciones de Macua en Huarochir{ y de Corpus. Cuando en la primera los
ayllus por turno arrojaban palos (o flechas) al Huasca y al Yomca, las muje-
res fueron sin tambores, pero cuando en Corpus adoraban a la Virgen y al
Ecce Homo tenfan muchos. Sin embargo, en la descripcién de Lozano la
gente entraba a la plaza «tocando sus tambores».

19. André THEVET escribe en su Cosmographie Universelle [1575], a base
de una pequefa informacién de Le Challeux, que cuando en 1565 el capitdn
frances Jean de Ribault fue matado en Florida por los Espafioles bajo Pedro
Menéndez de Avila, estos:

«le sacaron la piel de la cara con la barba que tenfa bien larga, los

ojos, la nariz y las orejas y que mandaron la mdscara tan desfigurada

al Pert para hacer de esto (uno de) sus monstruos».
El mismo Le Challeux habia mencionado sélo a la barba mandada a Sevilla.
Thévet se imaginé el resto. No obstante, es de interés que €l no hace una
comparacién con Mexico y la costumbre de desollar a un prisionero de gue-
rra de toda la piel en los ritos dedicados al dios Xipe Totec, sino con la cos-
tumbre peruana de sacar la piel de la cara, usdndola como mdscara. Como
no se encuentra este detalle en Zdrate [1555], Thévet debe haberlo leido en
otra parte, anterior a 1575. La costumbre puede haber sido muy antigua en
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mas, la costumbre de conservar toda la piel que podria ser
de un antepasado o de un enemigo vencido, sea por vitupe-

rio o por honra, era conocido ya desde los primeros con-

quistadores y cronistas.*,”

el Perd pues Engel (en Burger, 1992 pp. 36-7) describe una tumba
precerdmica del valle de Asia, costa central del Perd, que contenfa una ca-
beza humana a la que se habia sacado la piel de la cara. Tierney (Tierney,
1989) describe el caso reciente de un asesinato ritual en la regioén del lago
Titicaca en que se habia sacado la piel de la cara de la victima.

20. Los primeros conquistadores notaron en la costa del Ecuador la cos-
tumbre de conservar la piel de un antepasado llenada con paja. Dice Estete
(pp. 359-60) del pueblo de Pasao:

«... pero lo mds notable es que en las mezquitas donde sepultan los

muertos usan de desollar el cuerpo y quemar la carne; y el cuerpo ade-

rezado como badana, le embisten, la carnaza a fuera; y asi aspado, los
brazos en cruz, le cuelgan del techo de la mezquita, y asi ponen gran
muchedumbre de ellos, que entrando por la plaza, como vimos aque-
llos cueros estar colgados en cruz, pensamos esta gente tener alguna
noticia de nuestro Sefior Jesucristo y tener su imagen hasta que vimos

y entendimos lo que era».

Es de anotar que Estete [1535] ya compara al hombre desollado con el
Cristo crucificado. Zdrate (1968 p. 120) trae una versién muy similar que
debe haber obtenido de otro conquistador:

«... y en algunos templos, especialmente en los pueblos que llaman de

Pasao, en todos los pilares dellos tenfan hombres y nifios, crucificados

los cuerpos, y los cueros tan bien curados, que no olfan mal, y clava-

das muchas cabezas de indios, que con cierto cocimiento las consu-
men, hasta quedar como un puno».

Como Zdrate hace una distincién entre cuerpos desollados y cabezas
reducidas, podemos sugerir que los primeros fueron de antepasados propios
y las segundas de cabezas trofeos de enemigos vencidos. Varios cronistas
mencionan mds tarde la piel, rellenada con paja, de un enemigo vencido.
Cieza (1967 cap. 46 p. 155) describe como Pachacuti Inca, después de la
guerra con los Chancas:

«..y a los Chancas, mandé que se hiciese una casa larga a manera de

tumba en la parte que se di6 la batalla, adonde para memoria fuesen

desollados todos los cuerpos de los muertos y que inchiesen los cueros
de ceniza o de paja ....»

Cieza observa, ademds, que dos de los conquistadores del Cuzco en-
traron en esta casa. Como ninguna de estas citas estd dada en un contexto
calenddrico, no las utilizaré al momento. Merecen un estudio aparte junto
con varias otras referentes al desollamiento.

21. En Otuco, los Llacta o Huari sacaron la piel de la llama y la mandaron
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Podemos comparar ahora los diferentes tratamientos de
victimas humanas en tiempos de cosecha. En el Cuzco, fue-
ron originarias del valle. En Otuco el muchacho matado por
los originarios fue en cierto modo sacrificado por los adve-
nedizos mismos al ser mandado a los primeros. En Huaro-
chirf el prisionero de guerra tuvo que personificar al antepa-
sado de los advenedizos por medio de la piel de su cara que
uno de éstos iba a llevar como méscara. Pero los mismos
advenedizos, antiguos conquistadores, habian sido vencidos
a su vez por los Incas, quienes se llevaron la mdscara como

a los Llachua. En la celebracién de Corpus en Huarochiri la gente habia
combinado el culto de «fdolos» hechos «de barro, piedra y palo» con bailes
con «pellejos de animales». Probablemente se conocieron los mismos tipos
de bailes en Otuco y Huarochirf prehispdnicos. ;Podemos postular por eso
que hubo una relacién entre las dos referencias a pieles: la mitica en Otuco
y la ritual en Huarochiri? No tenemos materiales atin para contestar a este
pregunta. S podemos afirmar que bailes con pieles de animales salvajes
fueron comunes en las celebraciones tempranas de Corpus en Cuzco y
Huarochiri. Garcilaso los describe extensamente para el Corpus de Cuzco
en el aflo 1551 o 1552.

PLATT (p. 159) observé una costumbre en San Marcos de Macha que
deriva probablemente de la misma ideologia. Después del sacrificio del ca-
brito ya mencionado viene el uywa fiak’aku («matanza de animales domés-
ticos») por los mestizos (mosus = «mozos») del pueblo. Primero se mata a
un toro que habia sido adornado con los mismos elementos de vestido que
el primer responsable de la fiesta. Todos los participantes untan sus mejillas
con sangre del animal; una costumbre de origen prehispdnico. El diafragma
es extendido sobre la cabeza del primer responsable. Después se toma la
piel y la gente baila con ella como si fuese un animal vivo. Otros animales,
llamas, ovejas y cabras, son sacrificados también pero sus representaciones
son mencionadas solamente en el rito posterior de los jafiachus. Aquf algu-
nos hombres representan a llamas de carga y otros se ponen la piel de una
oveja o cabra en la espalda. Mientras que los animales sacrificados son do-
mésticos, los sacrificadores, o sea los mestizos 0 «mozos», personifican a
pumas y zorros como animales carniceros. Quiero recordar que en el Cor-
pus observado por Bertonio, muchachos iban a cazar vicufias. Como estas
son animales salvajes podemos sugerir que los cazadores («mozos») adopta-
sen un rol similar al del puma rapaz. Claramente hay una continuidad entre
ritos prehispdnicos y actuales al tiempo de la cosecha y del Corpus en cuan-
to a una oposicion entre lo local y lo doméstico, por una parte, y lo fordneo
y salvaje, por otra.
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botin de guerra, y el mismo proceso se repitié con los espa-
foles como vencedores de los Incas, llevdndose otra vez una
mascara de Huarochiri.* Guaman Poma aproveché de modo
especial de estos dos ultimos desarrollos del tema, uno rela-
tivo al tiempo incaico y otro al primer afio del contacto
inca-espafiol. Transforma la idea fundamental en Huarochir{
que un antepasado fue sacrificado por sus propios descen-
dientes por medio de un prisionero que personificaba las

cualidades guerreras de aquél.

La huellas de Corpus Christi en
Guaman Poma de Ayala

En 1615 Guaman Poma terminé de escribir su crénica
como «carta al rey de Espafia». Demuestra sus grandes co-
nocimientos etnograficos del Perd de entonces y de tiempos
anteriores. Mucho habia cambiado la opinién colonial sobre
los Incas, especialmente despues del gobierno del virrey
Francisco de Toledo (1569-81) y cuando Acosta trabajé en
el Perd (MacCormack, 1991, cap. 7). Guaman Poma re-
flexiondé sobre el significado de estos cambios y es nuestro
mejor testimonio sobre nuevas interpretaciones de mitos y
ritos prehispanicos. Explica el valor moral de las costumbres
andinas, confrontando su propia confusién y ambiguédad en
cuanto al gobierno espafiol colonial, para lanzar su critica a
la persona de Toledo (ZuiDEMA, 1991c). La forma en que lo
hace es muy retdrica, en texto y dibujo, y a continuacién ex-
ploraré su método de tomar un rito de sacrificio y de castigo
en la antigua fiesta de Aymuray para darle un valor
eucaristico derivado de los conceptos del Corpus, fiesta co-
lonial, sea dicho de paso, que nunca menciona.

22. Podriamos pensar en el mito de Incarri como una version colonial de
la misma idea de llevarse, sea la mdscara, o toda la piel, o todo el cuerpo,
ahora por los espafioles, del Inca mismo.
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Guaman Poma tenfa mucho interés en el antiguo calenda-
rio Inca y contribuy6 nuevos materiales sobre ritos y practi-
cas agricolas. No obstante, acepta el modelo de Polo confor-
me a la lista de meses europeos e introduce un segundo
cambio radical en el orden y los nombres de los meses alre-
dedor de la cosecha. Como nota preliminar tendré que indi-
car algunos de estos cambios y mencionar las repercusiones
que tuvieron en su presentacion de la cultura e historia Inca.
Originalmente habfa dos meses de la cosecha, Ayrihua y
Hatun cuzqui, durante los cuales se redistribuyeron también
las tierras para cultivo tomando en cuenta las necesidades de
los recién casados. Los grandes ritos de la cosecha termina-
ron en el segundo mes. Aymuray fue el mes para almacenar
la cosecha y para registrar los tributos al estado de todo el
imperio (CasTro, 1936 pp. 240-6; Guaman Poma pp. 244-5
[246-7]; Anénimo pp. 157-8). En el primer dia el Inca se
fue a labrar a Sausero. Habian llegado de todas partes los
curacas sujetos a él con sus presentes y tributos, dando
cuenta de sus gobiernos. El Inca consideré las reorganiza-
ciones politicas necesarias y descubrié cudles curacas, con
intencién de rebelarse, no querian seguir una politica «en fe-
deracién con él», permitiéndole tomar sus medidas puniti-
vas. En un primer intento de ajustar meses incaicos y espa-
fioles, Polo habia juntado en uno solo los meses de Hatun
cuzqui y Aymuray con sus ritos de cosecha y almacenaje.
Guaman Poma introduce mds confusién todavia. Por razo-
nes que ignoramos, asigna ciertas costumbres imperiales
pertenecientes a Aymuray a un nuevo mes anterior a
Ayrihua, Inca raymi «fiesta del Inca (y del imperio Inca)»,
desconocido de todos los demds cronistas. Le corregiré so-
bre este punto.” Betanzos, de Castro y Ortega Morején, Sar-
miento y Santacruz Pachacuti Yamqui ya se habian aprove-
chado de la descripcion de la coronacién de Huayna Capac

23. Discuto la confusién introducido por Guaman Poma con su mes de
Intiraymi mds a fondo en mi libro sobre el calendario Inca (MS).
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(dltimo rey que murid antes de la conquista) durante la fies-
ta de Aymuray para describir la organizacién imperial
(ZuipEMA, 1990). Ademds, Sarmiento y Santacruz Pachacuti
habian expresado la idea de que Huayna Capac para su co-
ronacién siguié el camino de Mama Huaco en su conquista
del valle de Cuzco.?* Guaman Poma ya no asocia el mes
«imperial» solamente con la coronacién de Huayna Capac
sino con su persona entera (ZUIDEMA, 1991Db).

Reflexionando sobre el valor moral de los ritos de
Aymuray, Guaman Poma expresa sus ideas sobre la necesi-
dad de castigar a los reyes y caciques que no querian reunir-
se en federacion con el Inca. Asi menciona la historia edifi-
cante de:

«... un seflor grande de ser muy gordo no se ajuntaba. Y pedia
lisencia al Ynga y se le daua cienpre al capac apo («gran sefior»)
Cullic Chaua. Dizen queste comia en una comida de todo manjar
y pan y carne, especias, fruta, media hanega y ueuia con el sol.
Para el sol echaua en una tinaja grandicimo, ueufa un mate y otro
el sol con la tinaxa. Y Cullic Chaua como sefiorié tanto, se alsé
con la corona rreal del Ynga.... Y le hicieron tanbor que con su
mano tocaua la barriga como a tanbor. A estos les llamé runa
tinya («tambor de piel humana»). Y anci an de estar sugetos a la
corona rreal de su Magestad rrey don Phelipe .... »*

24. Mientras que Mama Huaco, hermana del primer rey inca, habfa sido
una conquistadora, Guaman Poma la cambia en mujer autéctona del Cuzco,
descendiente de una raza de dragones y serpientes, y le hace casar con
Manco Capac, éste siendo, en este caso, su hijo. En otra parte documenté el
rol de la tarasca en esta transformacién: el dragén que, junto con otras figu-
ras de la procesion espafiola de Corpus Cristi, simbolizaba las fuerzas paga-
nas vencidas por la Fe Cristiana (ZuIDEmA, 1993).

25. Parece que Guaman Poma se refiere a la misma persona que Santacruz
Pachacuti no obstante del hecho que sacan conclusiones bastante distintas
(Santacruz Pachacuti p. 291; ZuipEma 1989a p. 433). Santacruz Pachacuti
menciona los nombres de dos oficiales que iban en representacién del Inca
a otras partes: uno por su capacidad de beber mucho,llamado Collac
Chahua, y otro como medidor de tierras. Describe, como Guaman Poma,
actividades pertenecientes a los meses de Hatun cuzqui y Aymuray.
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Ante todo, hay que reconfirmar la conclusién que este
tema en Guaman Poma alude al mes de Aymuray. El emisa-
rio que aprisiona a Cullic Chahua muestra su autorizacién
en texto y dibujo. Lleva una parte de la corona real y ensefia
en la mitad inferior de su ttinica el mismo patrén que la td-
nica del rey en general y de Huayna Capac en particular,
asociado con el mes de Aymuray (véase fig. 13 p 224 y
ZUIDEMA 1991a).® El tema central del texto es el castigo por
desollamiento. Guaman Poma lo introduce por medio de la
gula de Cullic Chahua. En lugar de acudir al Cuzco, donde
el Inca iba a beber con el Sol su padre en nombre de todos
sus stbditos, Cullic chahua se independiza bebiendo €l mis-
mo con el Sol (ZuibEma, 1990b). El tema es muy afin al del
castigo y sacrificio en el rito y mito de Huarochiri, aunque
contiene similitud también con el mito antiguo de Mama
Huaco y el de Otuco. Guaman Poma lo puede haber escu-
chado en las provincias de Huarochiri o Cajatambo pues
dice (p. 345) que Cullic Chahua fue «del pueblo de Caxa-
tanbo del ayllo Chiccay». Aunque no lo dice explicitamen-
te, al retomar el rito dentro de un contexto Inca imperial,
se refiere claramente a los antiguos ritos del mes de
Aymuray.”’

El tema del glotén probablemente deriva de una tradicién
indigena. No obstante, la manera en que Guaman Poma lo
expresa recuerda las figuras de la Tarasca, dragén y también
mujer dragén, y de la Gomia, gigante glotén que participaba

26. Cristobal pe Castro y Diego b ORTEGA MOREJON traen muchos deta-
lles en su Relacion y declaracion de valle de Chicha[1558] sobre estos fun-
cionarios y las circunstancias en que actuaban de parte del Inca. Se puede
pensar en la posibilidad que el contenido de su relacién en alguna manera
llegé al conocimiento de Guaman Poma.

27. No obstante el hecho de que la costumbre de confeccionar un tambor
con la piel del enemigo como gran insulto tenga su nombre en Quechua, es-
toy ahora menos seguro que antes que se trate de una costumbre prehis-
pdnica. No me extrafiaria si se descubriera alguna influencia europea.
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Fig. 14: El tema del desolla-
miento de Marsias por Apollo
representado por Antonio
Fantuzzi (en Wilson Chevalier
1985, p 213) y su influencia
sobre el martirio de Inca
Illescas dibujado por Guaman
Poma ( 1987 (1574) p. 163).
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a la procesion espafiola del Corpus.”®,*. Bajo influencia de
la celebracién del Corpus, Guaman Poma combina un moti-
VO europeo con otro incaico. Aprovecha el tema del desolla-
miento también en otra oportunidad y las dos veces lanza
una critica al gobierno espafiol compardndolo con el gobier-
no inca. La primera oportunidad es calenddrica y aqui
Guaman Poma se refiere directamente a Cullic Chahua. La
segunda discute un evento histérico y deja la conexién ob-
via calenddrica. Pero la manera en que lo hace es tal como
en Europa del siglo XVI se concibi6 la forma pre-cristiana
del sacrificio eucaristico.

En el primer texto, Guaman Poma (p. 953 - 967)) alude a
lo que €1 realmente piensa del virrey don Francisco de
Toledo (1569-1580) y su gobierno. Toledo no dejé al rey de
Espafia el papel que le correspondia como monarca. Por su
soberbia se rebeld. Si Cullic Chahua murié por comer de-
masiado, Toledo en cambio murié de no comer nada.
Guaman Poma compara y opone Toledo y Culic Chahua
porque este habfa faltado a la comunién con su «Inca» en la
fiesta de Aymoray. Toledo mereci6 ser desollado, destino

28. La palabra «gomia» deriva del Latin, gumia «glotén», pero no he en-
contrado todavia muchos datos sobre el personaje folclérico mismo. Tampo-
co sé si la lista de todo lo que Cullic chahua podia comer deriva de una
descripcién de la gomia. Si puedo afirmar que tales listas actualmente for-
man parte en Holanda de la descripcion de Holle Bolle Gijs, un dragén que
originalmente pertenecié al pafs de Cocagne (Paises Bajos, Francia, Italia),
Schlaraffenland (Alemania) y Chacona o Cucafia (Espafia) (Very, 1962 p.
87). Es posible que el «pafs de Jauja» derive de la misma tradicién con re-
ferencia al Perti y que en esta tradicién se encuentre el tema del glotén.

29. Feeley-Harnik (p. 67) recuerda que, segin los antiguos autores cristia-
nos, Jests fue para el mundo durante la Santa Cena un borracho y un glo-
ton. Platt describe el banquete como parte integrante de la celebracién de
Corpus en San Marcos de Macha. Como introduccién al banquete da una
lista de todas las contribuciones, hechas en comida y en efectivo, al sacer-
dote antes de que diga la misa. Pensando en las dos listas de Guaman Poma
y Platt, ;podriamos pensar en alguna similitud entre la gula real de Cullic
chahua y la gula simbélica del sacerdote catélico suponiendo que la cos-
tumbre registrada por Platt ya existiese en el tiempo de Guaman Poma?
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que deseamos a veces a nuestros enemigos. La muerte de
Cullic Chahua, como la de Toledo, fueron ejemplos de
capac hucha , €l sacrificio real.

El segundo ejemplo de Guaman Poma es como una in-
versién del primero, y revela mds que ningidn otro la in-
fluencia ideoldégica europea de Guaman Poma. Se trata del
legendario episodio de la catdstrofe inca en Cajamarca que
acabd con la ejecucion de Atahualpa en1533. Atahualpa ha-
bia sido enterrado con pompa cristiana. Sin embargo, Zérate
(1968, libro 2, cap. 8) transmite la tradicién de que unos ca-
pitanes de Atahualpa habfan llevado el cuerpo del Inca a
Quito, donde Rumi Nahui, un general de tiempos de Huayna
Capac, «se apoder6 de la tierra, haciéndose obedecer por se-
fior della». Rumi Nahui los «rescibié muy honrada y amoro-
samente, e hizo enterrar el cuerpo con gran solemnidad, se-
gin la costumbre de la tierra, y después mand6 hacer una
borrachera; en la cual, estando borrachos los capitanes que
habfan traido el cuerpo, los maté a todos, y entre ellos aquel
Illescas, hermano de Atabaliba, al cual hizo desollar vivo, y
del cuero hizo un atambor, quedando la cabeza colgada en
el mismo tambor».

Guaman Poma (pp. 163-4(165-6)) da de este desenlace
un dibujo y una descripcién sumamente curiosos (Fig. 14 p
227). Cuelga a Inca Illescas por los pies al tronco de un
arbol muerto bifurcado. Dice que:

«Fue este capitdn (Rumi Nahui) muy valeroso, hijo de yndio
particular y pechero (= tributario) yndio Chinchay suyo. ... Dizen
que fue por traycién a matar al ynfante Yllescas Ynga. Del
pellexo hizo tanbor y de la cauesa hizo mate de ueuer chicha y de
los guesos antara (flauta de Pan) y de los dientes y muelas quiro
guallca (collar de dientes). ... Y se murié este dicho traydor en la
ciudad de Quito por las manos de los yndios, porque auia hecho
otra ues otros muchos dafios y males en las prouincias adonde
andaua. ... Y acf se acabd su uida el pobre capitdn».

El dibujo se inspira de un modelo europeo desarrollado
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primero en la pintura italiana del siglo XVI. Inca Illescas
estd colgado por los pies como una res descarnado por un
carnicero (europeo, no andino). Guaman Poma revela su
fuente de inspiracién mencionando la flauta de Pan. Un
tema de la mitologia cldsica griega, popular en la pintura
italiana, proporcioné a Guaman Poma la manera de repre-
sentar lo ocurrido a Inca Illescas. Alli el dios Apollo desue-
lla al satiro Marsias cuando este pierde una apuesta musical
tocando la flauta de Pan.*® Giulio Romano en 1527 introdujo
en Italia la manera de representar a Marsias colgado de los
pies (Romano, 1989 pp. 161, 453; Fehl, 1968).*' Encontré
varios otros ejemplos de este motivo, siendo el mds valioso
para mi argumento un dibujo de Parmigianino (POPHAM,
1971 plate 128, 102 verso). Fue grabado por Fantuzzi en
Fontainebleau alrededor de los afios 1550 (véase fig. 14 p.
227). Es posible que un ejemplar de este grabado, o de un
grabado similar, haya llegado al Peru y haya servido de ins-
piracién a Guaman Poma.*

30. La flauta de Pan es, y fue, bien conocida en el Perid. Pero nunca fabri-
cada con huesos humanos, hecho desde luego materialmente imposible. Lo
que revela la inspiracién europea de Guaman Poma es la conexién con la
persona colgante desollada. Aunque en el siglo X VI se suele representar a
Marsias con una flauta de Pan, el instrumento que le corresponde es la flau-
ta doble, inventada por la diosa Atena a partir de dos huesos de un venado
(GRAVES, 1955 cap. 21, par. e).

31. Ticiano did su version del tema en una pintura de + 1574 (FenL 1968).
Lo hizo en base al ejemplo de Romano quién presenté dos versiones simila-
res en un dibujo y un fresco.

32. Temas afines al de Marsias también fueron populares en Europa. En la
hagiografia cristiana conocemos el desollamiento de San Bartolomé y la
crucificacion de cabeza abajo de San Pedro. Hojas impresas con series de
dibujos ilustrando el «Mundo al revés», tema popular desde el siglo XVI,
incluyen el dibujo de la res que mata al hombre colgado de los pies (van de
Guchte, 1992). Aunque no puede haber sido ejemplo directo para Guaman
Poma, pues siempre se usa una armadura rectangular y no un drbol, si hay
cierta afinidad con el tema de Marsias. Este tenfa piernas de cabra y fue
matado como un animal. Finalmente, tenemos al «Juicio de Cambises», el
emperador Persa que hizo desollar a un mal juez obligando luego al hijo a
sentarse sobre la piel como sucesor de su padre. Merece la pena mencionar
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Guaman Poma alude de varias maneras al tema del
«mundo al revés», popular en Europa del siglo XVI
(KunzLE, 1978). Pizarro, un soldado de estirpe humilde,
mata a Atahuallpa, el rey Inca, y es criticado por su rey,
Carlos V, tal como Guaman Poma cuenta la critica de Felipe
IT a Toledo por haber matado a Tdpac Amaru. Pero Guaman
Poma no se interesa tanto a lo que pasé a los mismos reyes
Inca sino en dos pardbolas Inca. Mientras que Cullic
Chahua habia merecido ser ajusticiado por servir mal a su
sefior, Rumi Nahui, traidor y de estirpe baja, mata a su se-
flor inocente, tal como Pizarro y Toledo lo habian hecho (en
las palabras de GuamaN Poma). Guaman Poma representa a
Inca Illescas colgado de los pies y alude en doble sentido al
mundo al revés. Quizas la version de Zarate de lo ocurrido
se inspird en el recuerdo legendario y épico de un informan-
te indigena. Antiguamente, un nuevo Inca era instalado des-
pués de los funerales del rey anterior, en el mes de Aymu-
ray, cuando todos los sefiores del imperio se reunian con él
en su banquete. Para Rumi Nahui el banquete habfa sido Ia
ocasién para sacrificar a su nuevo rey.

Tenemos que preguntarnos si Guaman Poma, al seguir un
ejemplo italiano, adopté también algo del sentido y de la in-
terpretacion que el suplicio de Marsias obtuvo alli, especial-

estos temas poque los artistas que representaban uno de ellos, solian aludir
a los demds o tomarlos como ejemplo (BErNsTOCK, 1987 pp. 165, 170). Un
dibujo de Johan Boeckhorst de Amberes (1604-1668) (antes atribuido a van
Dijk) es de interés para ilustrar este tipo de influencia (StampPFLE, 1991, N°
262, pp. 117). Representa el martirio de San Bartolomé quien estd echado
en un banco contra un drbol. Entre las personas que observan el martirio
estd presente una estatua de Apollo. La misma escena de desollamiento so-
bre un banco se ve en una pintura de Gerard David del afio 1498 donde el
mal juez es la figura central, con un pequefio medallén a un lado represen-
tando el suplicio de Marsias a manos de Apollo (JANSSENS DE BISTHOVEN,
1983 pp. 102 129, planchas 87-111). El dibujo de Boeckhorst es més tardio
que el de Guaman Poma. Tienen en comtn una hacha de exactamente el
mismo tipo sobre el suelo en primer plano. Como es un detalle completa-
mente novedoso en los dos ejemplos, es posible que exista un ejemplo euro-
peo anterior a los dos.
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mente en los afos posteriores al Concilio de Trento. Al ima-
ginar las semejanzas cristianas implicadas en el desolla-
miento de Marsias, el espectador devoto seria instigado a
arrepentirse, y a contemplar el sacrificio de Cristo y su re-
dencién (BErnsTock 1987 p. 169). El desollamiento fue para
Marsias una liberacion de las cosas mundanas, incluyendo la
musica que produjo con su flauta de Pan. Volviendo a
Guaman Poma, cuando €l confronta la cara diabdlica de
Rumi Nahui con la cara serena de Inca Illescas bien puede
haber pensado en la pasion de Cristo como tema eucaristico.
El motivo de Apollo y Marsias fue considerado como una
prefiguracion clésica de la crucifixion de Cristo. Si Guaman
Poma capt6 algo de estas relaciones, bien pudo haber consi-
derado el tema de Inca Illescas, junto con el de Cullic
Chahua como una capac hucha (sacrificio humano ofrecido
al Inca) al revés y la suerte de Inca Illescas como una ver-
sién andina del suplicio de Cristo.

Guaman Poma, Garcilaso de la Vega y
la imaginacion colonial

Cuando Guaman Poma escribe en el Pert, Garcilaso de

la Vpoa termina en Egsnafia sus «Co s Reales de los

termina €n s pana

Incas»[1609]. El nos da otro ejemplo del dltimo desenlace
del tema andino, en el Cuzco expresado por el mito de
Mama Huaco. Dice que los hombres anteriores a los Incas
habian hecho sacrificios humanos (libro 1 cap. 11):

nmapontarin
UmrueiertUs n\NCw

«luego en los mismos pulmones y corazén miraban sus agiie-
ros para ver si el sacrificio habia sido aceptado o no. Y, que lo
hubiese sido o no, quemaban en ofrenda para el idolo el corazén
y los pulmones hasta consumirlos. Y comian al indio sacrificado,
con grandisimo gusto y sabor y no menos fiesta y regocijo, aun-
que fuese su propio hijo».
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Ademds de conocer la version original del mito de Mama
Huaco, aunque no la quisiera presentar mds tarde, y de ha-
ber leido a Zérate, Garcilaso debe haberse inspirado de mu-
chas otras fuentes.” Segiin él, los hechos que cuenta aquf ya
no tenian nada que ver con los Incas o pueblos actuales
andinos, ni con el calendario. En este sentido, el argumento
de Guaman Poma estd mds cerca a la realidad andina. Este
autor no niega el cardcter calenddrico y sacrificial del juicio
de Cullic Chahua pero lo toma como una pardbola, la pri-
mera vez en un contexto administrativo y la segunda como
una historia moral. Conociendo sus fuentes andinas, € im-
buido de la importancia que la fiesta del Corpus Christi tuvo

33. Garcilaso cita en este capitulo también a Blas Valera quien con ejem-
plos del piedemonte andino, de Colombia, Panamd y México exagera atin
mds. Dice:

«Si cautivan alguno en la guerra ... sabiendo que es hombre plebeyo y
bajo le hacen cuartos .... Pero si es hombre noble se juntan los mds
principales con sus mujeres e hijos y, como ministros del diablo, le
desnudan. Y, vivo, le atan a un palo Y con cuchillos y navajas de pe-
dernal le cortan a pedazos, no desmembrandole sino quitdndole la car-
ne de las partes donde hay mds cantidad de ella.

Si al tiempo que atormentaban al triste hizo alguna senal de sentimien-
to ... con mucho menosprecio los echan en el campo o en el rfo. ... Pero si
en los tormentos se mostro fuerte ... secan los huesos con sus nervios al sol
y los ponen en lo alto de los cerros y los tienen y adoran por dioses y los
ofrecen sacrificios».

"Una edicién francesa de Garcilaso del afio 1737 (Garcilaso DE LA
VEGA, 1737 libro 1, cap. 11) acompafia esta descripcién con un grabado de-
tallado y fiel por B. Picart «le Romain» (Figura 15 p. 235). Se ve a la victi-
ma con las manos en alto, atadas al palo. En el suelo se ve una porra
Tupinamb4d, mientras que un arco y unas flechas cuelgan del tronco de un
arbol verde y que en el fondo se distingue una casa abierta (un techo sobre
cuatro palos) con un cuerpo humano que parece colgar del techo. Quizés los
Tupinamb4d no fueron la tnica fuente de inspiracién sino también pueblos
de Colombia. De mds interés, sin embargo, es que la representacién de la
victima parece inspirarse del suplicio de Marsias. Un hombre presente pare-
ce tocar la flauta de Pan, aunque en realidad come carne de la victima. Se-
gtin el texto no se usa el drbol para atar al prisionero; no obstante estd muy
presente en el dibujo. Las armas estdn alli en lugar de la flauta de Pan y la
lira de Apolo cuelga de las ramas.
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en la sociedad colonial, Guaman Poma se muestra un maes-
tro en el «doble lenguaje y la equivocacion» tal como lo
fue, por ejemplo, Espinoza, descendiente de ex-conversos
(YoveL, 1989, p. 29-30; STrAuss, 1988).

Presenté el material sobre la combinacién de la fiesta
cuzquefia —la reunién del Inca con sus sibditos— con la
Espafiola —Corpus Christi— ddndole una dimension histé-
rica. Mientras al principio las dos fiestas eran celebradas
una y otra, en las ciudades el Corpus ya pronto iba a domi-
nar, forzando una reconsideracién del sentido moral de la
fiesta prehispédnica. Garcilaso le dié a la primera un caracter
diabdlico. No asi Guaman Poma. Quiza se inspir6 todavia
en costumbres y mitos que se habian mantenido vigentes
fuera de los centros urbanos.

Conclusion

En el siglo XVI, el Corpus Christi fue la fiesta publica y
civil mds importante de Espafia, igual que lo fue en el Cuz-
co prehispdnico la fiesta de la cosecha y del nuevo afio agri-
cola. En los dos casos tenemos una buena documentacién de
los festejos, aunque solamente un andlisis detenido de toda
la informacién pueda resolver el problema de como la com-
binacién de ritos andinos y espafoles fue realizada. Para
Acosta, el elemento mds importante de convergencia entre
las dos fiestas fue lo de la comunién. Cristo fue ajusticiado
como criminal, pero en el rito eucaristico los fieles comen el
cuerpo y beben la sangre de El. En el Cuzco podemos con-
siderar como ritos de comunién: comer el sanco, comer la
carne de cuatro llamas, soplar sus bofes en imitacién del
acto canibal que Mama Huaco perpetré con los hombres ori-
ginarios del valle del Cuzco, y beber la chicha producida
con la Mama Sara «madre maiz» en honor de Mama Huaco
como madre del maiz. Los cronistas del Cuzco no nos infor-
man sobre un rito similar al de la Chutacara en Huarochir{
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Fig. 15: El tormento de un preso (B. Picart, en Garcilasso 1737 p. 25).
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donde sacrificaban a un prisionero que personificaba al pri-
mer antepasado de los antiguos conquistadores. En cierto
modo, la suerte de Cullic Chahua lo reemplazé como tal.
Beber con el Sol fue por su parte un acto de rebelién y el
Inca le ajusticié en forma ritual y calenddrica: en forma de
capac hucha, expresando hucha tanto la idea de «falta»
como la de «obligacién». Podemos considerar también bajo
el punto de vista de la capac hucha, la opinién de Guaman
Poma sobre la ejecuciéon de Tupa Amaru por Toledo, y la de
Inca Illescas por Rumi Nahui. Toledo falté a la comunién
con su rey, sea Tupa Amaru sea Felipe II; Rumi Nahui falté
a la comunién con su rey, sea Inca Illescas sea Atahuallpa.
Fueron mundos al revés. La convergencia de la fiesta de
Aymuray con la de Corpus Christi consistia en que, en una
misma fecha, ponfan el mundo de pie.



Obras citadas

AcosTA, José de. 1954. Historia Natural y Moral de las In-
dias (1590). Biblioteca de Autores Espafioles, vol 73,
Obras del Padre José de Acosta. Ed. P. Francisco de
Mateos. Madrid: Atlas.

Anénimo (1968) (1590). «Discurso de la sucesién y gobier-
no de los Yngas». En Juicio de Limites entre el Perii y
Bolivia. Vol. 8 Chunchos. Lima

Anénimo 1970 (s.d.), En Rostworowski, «Mercaderes del
Valle de Chincha en la Epoca prehispanica: Un documen-
to y unos comentarios», Revista Espariola de Antropolo-
gia Americana. Vol. 5: 135-178.

AGUSTINOS. 1992. Relacion de los Agustinos de Huamachu-
co. Ed. Lucila Castro de Trelles, LXIII, 75. Lima: Pon-
tificia Universidad Catdlica del Peri. Fondo Editorial.

BataiLLoN, Marcel. 1960. «Un Chroniqueur Peruvien
retrouvé: Rodrigo Lozano». Cahiers de [’Institut des
Hautes Etudes de I’Amerique Latine, 1-25.

— 1963-64. Zarate ou Lozano? Caravelle. Cahiers du Mon-
de Hispanique et Luso-Brésilien 1-3:11-28.

BernsToCk, Judith E. 1987. «Guercino’s Et In Arcadia Ego
and Apollo Flaying Marsyas», Studies in Iconography
11:137-183.

BEerTONIO, Ludovico. 1984. Vocabulario de la Lengua
Aymara (1609). Ed. Albo, Xavier; Layme, Felix. Cocha-
bamba: CERES.

BURGER, Richard L. 1992. Chavin and the Origins of Andean
Civilization. London: Thames and Hudson.



238 CELEBRANDO EL CUERPO DE DIOS

CasTRoO, Cristobal de, y Diego bE ORTEGA MOREJON. 1936.
«Relacién y declaracién del valle de Chincha (1558)».
Quellen zur Kulturgeschichte des prikolumbischen
Amerika. Stuttgart: Strecker und Schroder Verlag. 217-
262.

Cieza DE LEON, Pedro de, 1967. El Seriorio de los Incas (2a
parte de la Crénica del Perid) (1554). Introduccién de
Carlos Aranibar. Lima: Instituto de Estudios Peruanos.

CoBo, Bernabe. 1956. Historia del Nuevo Mundo (1653).
Madrid: Atlas. Biblioteca de Autores Espanoles, vol. 92.

DuvioLs, Pierre. 1964. «LLa Historia del Descubrimiento y de
la Conquista del Peri». Annales De La Faculte Des
Lettres D’Aix, 151-155.

— 1966. Estudio biobibliografico. En Dioses y Hombres de
Huarochiri. Narracion Quechua recogida por Francisco
de Avila. Lima.

— 1966. «La Visite Des Idolatries De Concepcién De Chu-
pas (Perou, 1614)». Journal de la Société des
Americanistes (Paris) 2:497-510.

— 1973. «Huari y Llacuaz. Agricultores y Pastores. Un
Dualismo prehispdnico de Oposicién y Complemen-
taridad». Revista del Museo Nacional 39: 153-191.

— 1986. Cultura Andina y Represion. Procesos y Visitas de

Idolatrias y Hechicerias, Cajatambo, siglo XVII. Cusco:

Centro de Estudios Rurales Andinos «Bartolome de las
Casas».

EsTeTE, Miguel de. 1968. Noticia del Peru (+ 1535). En Bi-
blioteca Peruana, Primera Serie, Tomo I. Lima: Editores
Técnicos Asociados S.A.

FEeLEY-HARNIK, Gillian. 1981. The Lord’s Table. Eucharist
and Passover in early Christianity. Philadelphia:
University of Pennsylvania Press.

FeHL, Philipp. 1968. Realism and Classicism in the
Representation of a Painful Scene: Titian’s «Flaying of
Marsyas» in the Archiepiscopal Palace at Kromeriz. In
Czechoslovakia Past and Present. Essays on the Arts and



LA FIESTA DEL INCA 239

Sciences. Vol. I, ed. Miloslav Recucic Jr., 1387-1415.
The Hague, Paris: Mouton.

Garcilaso de la Vega, Inca. 1991. Comentarios Reales de los
Incas (1609) 2 vols. Ed. Carlos Aranibar. Lima: Fondo
de Cultura Econémica.

GARCILASSO DE LA VEGA, I’Ynca. 1737. Histoire des Yncas
Rois du Perou. Amsterdam: Jean Frédéric Bernard.

GonzALEz HoLGuiN, Diego. 1989. Vocabulario de la Lengua
General de todo el Peru llamada Lengua Qquechua o del
Inca (1608). Lima: Universidad Nacional Mayor de San
Marcos.

GRravEes, Robert. 1955, The Greek Myths. Baltimore,
Maryland: Penguin Books. ]

GuaMAN PoMa DE AYALA, Felipe. 1987. Nueva Crénica y
Buen Gobierno (1574). Eds. John V. Murra, Rolena
Adorno y Jorge L. Urioste. Madrid: Historia 16.

Huertas VaLLEIOS, Lorenzo. 1981. La religion en una socie-
dad rural andina (siglo XVII). Ayacucho: Universidad
Nacional de San Cristébal de Huamanga.

JANSSENS DE BISTHOVEN, Aquilin. 1983. Musee Communal
des Beaux-Arts (Musee Groeninge) Bruges. Brussels:
Centre National de Recherches ‘Primitifs flamands’
A.C.L.

Jesuita Anénimo. 1968. «Relacién de las costumbres anti-
guas de los naturales del Piri». En Cronicas Peruanas de
Interés Indigena. Ed. Francisco ESTEVE BarBa. 151-190.
Biblioteca de Autores Espafioles. Madrid: Atlas.

KunzLg, David. 1978. World Upside Down: The Iconogra-
phy of a European Broadsheet Type. In The Reversible
World. Symbolic Inversion in Art and Society., ed.
Barbara A. BaBcock, 39-94. Ithaca and London: Cornell
University Press.

LEVILLIER, Roberto. 1940. Don Francisco de Toledo, Supre-
mo organizador del Peru, 1515-1582. Vol.2. Sus informa-
ciones sobre los Incas (1570-1572). Buenos Aires.



240 CELEBRANDO EL CUERPO DE DIOS

MEDINA, José Toribio. 1904-7. La Imprenta en Lima, 1584-
1824. Santiago de Chile.

MacCorMACK, Sabine. 1991. Religion in the Andes. Vision
and Imagination in Early Colonial Peru. Princeton, New
Jersey: Princeton University Press.

MoLINA, Cristobal de. 1989. Fdbulas y Mitos de los Incas
(1574). Ed. Henrique Urbano. 47-134. Madrid: Historia
16.

MoLINIE, Antoinette. 1993. «Une mémoire crucifié». En
Mémoire de la Tradition. Aurore BECQUELIN, Antoinette
MoLINIE, eds. Nanterre: Société d’Ethnologie.

MuruUaA, Martin de. 1946. Historia del Origen y Genealogia
Real de los Reyes Incas del Peri (1590). Ed. C. Bayle.
Madrid: CSIC, Instituto Santo Toribio de Mogrovejo.

— 1964. Historia General del Peri (1613). Ed.
M.Ballesteros Gaibrois. Madrid.

PratT, Tristan. 1987. «The Andean Soldiers of Christ,
Confraternity Organization, the Mass of the Sun and
regenerative Warfare in rural Potosi (18th-20th
centuries)». Journal de la Société des Americanistes.
73:139-191.

PoLo DE ONDEGARDO, Juan. 1981. Los Errores y Supersticio-
nes de los Indios sacadas del Tratado y Averiguaciéon que

‘ . . Y - n .
hizo el Licenciade Polo. En Juan GuirLLermo DUran: El

Catecismo del 11l Concilio Provincial del Lima y sus
Complementos Pastorales (1584-1585). 457-478. Buenos
Aires: Editorial «El Derecho».

— 1990. «Notables Dafios de no Guardar a los Indios sus
Fueros [1571]». En El Mundo de los Incas, ed. Introduc-
cion: Laura Gonzalez y Alicia Alonso, 173. Madrid: His-
toria 16. (publicado anteriormente por H. H. Urteaga y C.
A. Romero, 1916).

Popuam, A. E. 1971. Catalogue of the Drawings of
Parmigianino. In three volumes completely illustrated.
New York and New Haven and London: The Pierpont
Morgan Library and Yale University Press.



LA FIESTA DEL INCA 241

RANDALL, Robert. 1982. «Qoyllur Rit’i, an Inca Fiesta of the
Pleiades». Bulletin de !’Institut Francgais d’Etudes
Andines. (Lima, Pera) 11 (1-2):37-81.

Romano, Giulio. 19896. Giulio Romano (Catélogo). Ensayos
de Ernst H. Gombrich, Manfredo Tafuri, Sylvia Ferino
Pagden, Christoph L. Frommel, Konrad Oberhuber,
Amedeo Belluzzi y Kurt W. Forster, Howard Burns.
Sergio Plano, redaccién. Milano: Electa.

Rowe, John Howland. 1967. «What Kind of Settlement was
Inca Cuzco?» Nawpa Pacha. 5:59-76.

SEGoVIA, Bartolomé de. 1968. Relacion de muchas cosas
acaescidas en el Pery. (en esta edicion atribuida a Cris-
tébal de Molina, el Almagrista). En Biblioteca de Autores
Espafioles, vol. 209. Crénicas Peruanas de Interés Indige-
na. Edicién y estudio preliminar de Francisco Esteve
Barba. 56-96. Madrid: Atlas.

STAMPELE, Felice. 1991. Netherlandish Drawings of the
fifteenth and sixteenth centuries and Flemish Drawings
of the seventeenth and eighteenth Centuries in the
Pierpont Morgan Library. New York and Princeton, New
Jersey: The Pierpont Morgan Library and Princeton
University Press.

STrAUSS, Leo. 1988 (1952). Persecution and the Art of
Writing. Chicago: The University of Chicago Press.

TAyLoRr, Gerald. 1987. Ritos y Tradiciones de Huarochiri.
Manuscrito quechua de comienzos del siglo XVII. Ed.
Version paleografica, interpretacion fonoldgica y traduc-
cién al castellano por Gerald Taylor. Estudio biogréfico
sobre Francisco de Avila de Antonio Acosta. Lima: Insti-
tuto de Estudios Peruanos. Instituto Francés de Estudios
Andinos.

TIERNEY, Patrick. 1989. The Highest Altar: Unveiling the
Mpystery of Human Sacrifice. New York: Penguin.

ToLeEpo, Don Francisco de. Ver: LEVILLIER.

VAN DE GUCHTE, Maarten. 1992. «Invention and Assimi-
lation. European engravings as models for the drawings



242 CELEBRANDO EL CUERPO DE DIOS

of Felipe Guaman Poma de Ayala». En Guaman Poma de
Ayala. The Colonial Art of an Andean Author. This
publication accompanies an exhibition organized by the
Americas Society and curated by Mercedes Lopez-Baralt,
92-109. New York: Americas Society.

VERY, Francis George. 1962. The Spanish Corpus Christi
Procession: a literary and folcloric study. Valencia.

WIiLsoN CHEVALIER, Kathleen. 1985. «Introduction et texte du
catalogue». En Fontainebleau et [’estampe en France au
XVle siecle. Iconographie et contradictions. Nemours: Le
Cahateau-Musee Ville de Nemours.

YovEL, Yirmiyahu. 1989. Spinoza and other Heretics. The
Marrano of Reason. Princeton: Princeton University
Press.

ZARATE, Agustin de. 1968. Historia del Descubrimiento y
Conquista del Peru (1555). Biblioteca Peruana, Primera
Serie. Tomo II. Lima: Editores Técnicos Asociados S.A.

— 1968. The Discovery and Conquest of Peru (1955). Ed. J.
M. Cohen. Baltimore: Penguin.

ZUIDEMA, R. Tom. 1973. «Kinship and ancestorcult in three
Peruvian communities: Hernandez Principe’s account of
1622 (republicado en Zuidema 1989 pp. 117-143)».
Bulletin de [’Institut Francais des Etudes Andines.
(Lima) 2 (1):16-33.

— 1989a. Reyes y Guerreros. Ensayos de Cultura Andina.
Lima: Fomciencias.

— 1989b. «The Moieties of Cuzco». En The Attraction of
Opposites. Thought and Society in the Dualistic Mode,
ed. Maybury Lewis, David y Uri Almagor. 255-275. Ann
Arbor: The University of Michigan Press.

— 1990. «At the Kings Table. Inca Concepts of Sacred
Kingship in Cuzco». En Kingship and the Kings. Ed.
Jean-Claude Galey. London: Harwood Academic
Publishers. pp. 253-78.

— 1991a. «Guaman Poma and the Art of Empire: Toward
an Iconography of Inca Royal Dress». In Transatlantic



LA FIESTA DEL INCA 243

Encounters. Europeans and Andeans in the Sixteenth
Century., ed. ANDRIEN, Kenneth J. and RoLENA Adorno,
151-202. Berkeley, Los Angeles, Oxford: University of
California Press.

1991b. «Batallas Rituales en el Cuzco Colonial». En
Cultures et Sociétés, Andes et Meso-Amerique. Mélanges
en hommage a Pierre Duviols. 2 volumes., ed.Raquel
Thiercelin, vol. II, 811-834. Aix-en-Provence: Publica-
tions de I’Université de Provence.

1992. «El Encuentro de los Calendario Andino y Espa-
fiol». En Los Conquistados. 1492 y la Poblacion Indige-
na de las Americas, ed. Heraclio BoniLLa, 297-316. Qui-
to, Ecuador: Tercer Mundo editores, FLACSO.

1993. «De la Tarasca a Mama Huaco. La Historia de un
Mito y Rito Cuzquefio». En Religions des Andes et
Langues Indigénes Equateur - Pérou - Bolivie avant et
apres la Conquéte Espagnole. Actes du Colloque III
d’Etudes Andines. Ed. Pierre DuvioLs. Aix-en-Provence:
Publications de 1’Université de Provence.

MS. The Inca Calendar.






DOS CELEBRACIONES «SALVAJES»
DEL CUERPO DE DIOS
(LOS ANDES Y LA MANCHA)

por Antoinette Molinié

A Jesus Lambarri y a Tomas Salas que
descansan en tierras de los Andes y
de La Mancha

Desde el oasis que forma Camufias en el desierto man-
chego, se perciben a lo lejos las crestas desnudas de
Consuegra con sus quijotescos molinos alrededor del casti-
llo. Este fue entregado a la orden de Malta después de su re-
conquista en 1177. Este jueves de Corpus, como cada afio
en Camufias, los dos grupos de la cofradia del Santisimo Sa-
cramento estdn oyendo misa. Los Danzantes ejecutan su bai-
le fogoso en la penumbra de la nave central de la iglesia,
frente al altar. El eco multiplica sus ritmos guerreros. Los
Pecados se quedan fuera, en el umbral de la iglesia en la
que no tienen derecho de entrar. Sus trajes negros, ilumina-
dos por las cintas de colores que llevan en sus cuernos y sus
lanzas se destacan sobre la sequedad del campo y lo dorado
de la piedra. A cada momento importante de la liturgia,
anunciado por un disparo de escopeta, y sobre todo en el
momento de la elevacion de la hostia, atllan de rabia ras-
gando el suelo. Se acerca el final de la misa y el cura rodea-
do de los Danzantes va a depositar la custodia en el gran al-
tar de la plaza del pueblo. Cada uno de los Pecados, uno
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tras otro, grita y esgrime su lanza al correr a toda velocidad
contra el Santisimo, y finalmente cae de rodillas ante él.
Después los Danzantes ejecutan su danza de «tejer el cor-
dén», verdadera oracién coreogréfica exaltada por los ritmos
de las percusiones. El cuerpo de Dios es asi celebrado por el
odio de los Pecados, por su rendicién, y luego por el baile
vistoso de los Danzantes. Después sale la procesion por las
calles de Camufias animada por los ataques de los Pecados
contra el Santisimo, las percusiones obsesivas de los
Danzantes y los tiros de escopeta que sefialan los movimien-
tos de la custodia.

En el mismo momento, en el corazén de la cordillera
andina, decenas de miles de peregrinos llegan a pie desde
sus lejanas comunidades a un glaciar situado a 5000 metros
de altura, para celebrar Corpus Christi. En este universo mi-
neral y congelado, la custodia es discreta. A quien los indios
ofrecen cirios y comida no es al Santisimo Sacramento sino
al Cristo pintado en la roca que se encuentra en la iglesia.
Para €l bailan en la iglesia de Qoyllurit’i. Pero a quien rin-
den culto a media noche en las cumbres, arriesgandose la
vida, no es aparentemente ni al Cristo de Qoyllurit’i ni al
Santisimo, sino al Nevado sagrado, en el cuerpo del cual re-
cortan pedazos de hielo que llevan en la espalda, transidos
de frio e iluminados de devocién. Después de una noche de
caminata delirante en la cordillera, todos los bailarines se
prosternan ante el Sol que aparece detrds del pico del
Ausangate, el mds poderoso dios de los cerros de la regién.
(Para quién son estas oraciones, estas danzas, aquellas ba-
tallas mortales en el nevado, aquellos muertos en las grie-
tas heladas? En medio de la piedra y del hielo del
Qoyllurit’i, el Santisimo Sacramento toma el rostro de di-
vinidades mudltiples.

El antropdlogo y el historiador desconfian de las compa-
raciones pese a que éstas deberfan de constituir su fin. Es
cierto que hay que evitar los acercamientos poco justifica-
dos. Por ejemplo la comparacién entre dos rituales, como la
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que vamos a hacer aqui, tiene que justificarse minimamente:
por una hipétesis fundamentada en trabajos anteriores si se
trata de buscar un comuin denominador; por una historia
compartida si se trata de buscar el sistema de transforma-
cién de un rasgo cultural. El Corpus Christi nos ofrece una
ocasion extraordinaria: la unicidad del culto a la Eucaristia
que expresa permite comparar los diferentes rituales que le
dan forma. Ademds las celebraciones de Corpus Christi tie-
nen un origen comun. Si ademds se eligen dos rituales, uno
en Espafia y otro en América andina, como lo vamos a ha-
cer, su comparacién se justifica también por una historia co-
mun, la de la difusién del cristianismo.

Sin embargo no estamos diciendo que exista una filiacion
directa entre los dos rituales que vamos a analizar. ;Cémo
podria estar directa e histéricamente relacionada la celebra-
cion de Corpus Christi en un glaciar de la cordillera andina
con la de un pueblo de la Mancha, sino fuese por la hazana
méagica del contacto entre el Nuevo Mundo y el Antiguo?
Pero no se puede negar que los indios de Qoyllurit’i y los
manchegos de Camufias celebran en principio, el mismo dia,
el mismo Dios cristiano, aunque tengan de este tltimo con-
cepciones distintas. Ademds, los rituales que ordenan este
culto tienen una estructura comun: la de un dualismo cere-
monial que es interesante comparar. Se puede pues intentar
definir sistemas de transformacién a nivel estrictamente es-
tructural sin ninguna pretension diacrénica. Vamos a poner
esta hipétesis a prueba de dos etnografias, la del Corpus
Christi de Camuflas (La Mancha) y la de la romeria del
Qoyllurit’i (Cuzco). Al tomar la libertad de hacer tal compa-
racién, se podrd establecer sus limites.

Dos Corpus Christi heterodoxos

A primera vista el Corpus Christi de Camufias y el del
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Qoyllurit’i pueden aparecer como incomparables por lo dis-
tinto de sus contextos culturales.

El Qoyllurit’i se celebra al pie de un nevado situado al
este de Cuzco (Perti), donde se produjo una aparicién mila-
grosa en 1780. A la inversa de las demds procesiones de
Corpus Christi que se limitan al recorrido de la ciudad, la
fiesta de Qoyllurit’i es de una exterioridad extrema: el san-
tuario estd situado debajo de un glaciar, a unos 5200 metros
de altura. El recorrido ritual lleva los fieles al extremo de la
altura soportable por el cuerpo humano. Los picos nevados
que dominan el santuario marcan el final de las tierras altas
que, mds alld, se hunden en la selva tropical. El lugar santo
sefiala asf el limite con las tierras tropicales de abajo. Ahora
bien en la cultura andina prehispdnica las fronteras estaban a
menudo cargadas de sacralidad, y en ellas solian erigirse los
santuarios. La ubicacién del Qoyllurit’i, en la conjuncién de
dos pisos ecoldgicos, aparece como significativa: se encuen-
tra en relacion con creencias anteriores a la cristianizacién
de los Andes.

En Corpus, el Cristo de Qoyllurit’i atrae decenas de mi-
les de peregrinos, mientras que el santuario queda vacio el
resto del afio. Las comunidades de la regiéon que viven, se-
gtin la tradicién andina, en asentamiento disperso, envian
aqui delegaciones que representan lo que los peregrinos lla-
man «naciones». En la época colonial, este término designa-
ba las distintas etnfas. Hoy en dia se usa solamente en oca-
sién de ciertos peregrinajes: como si las comunidades, a tra-
vés del encuentro de sus delegaciones respectivas, recobra-
sen aqui, a través del ritual, sus identidades perdidas. La ro-
merfa de Qoyllurit’i parece ser una encrucijada geogréfica y
social donde se definen, por la oposicién de sus representan-
tes, «etnias rituales» que se refieren a un perfodo pasado.

El Corpus Christi de Camuiias (mds o menos 3000 habi-
tantes) lo celebran campesinos que cultivan olivo, vifia y
azafrdn en este oasis del desierto manchego, pero también
varios camufienses que han emigrado a Madrid donde son
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Los danzantes
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La pecailla, El pecado mayor
el jefe de los pecados 0 boca de gorrino de los pecados

En el umbral de la iglesia, los pecados raspan el suelo con sus varas
en el momento de la elevacién de la hostia
(clichés J. y M. Martin Benito)



La madama, el de la porra y el alcalde con el conjunto de los danzantes,
bailan en la coreografia de tejer el cordon, ante la custodia de cartén.
(cliché Antoinette Molini¢)

Un pecado se lanza contra el Santisimo Sacramento y su réplica de cartén
(cliché Antoinette Molinié).



Un danzante disfrazado de madama baila para el Santisimo Sacramento
(cliché J. y R. Martin Benito).

Un pecado corre gritando en contra del Santisimo Sacramento
(cliché J. y R. Martin Benito).
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La delegacion de una nacién se instala cerca de los dioses.
Los tocados de los g’ara ch’unchu reposan sobre las lanzas (cliché Antoinette Molini€).

Los ukuku llevan en sus espaldas los pedazos de hielo divino que han recortado en el Nevado
(cliché J. y R. Martin Benito).




Los g’ara ch’unchu junto al retablo de sus divinidad
(cliché Antoinette Molinié).

Los capac golla bailan entre el Santuario del Cristo y el Nevado Sagrado
(cliché César Itier).




El Nevado Sagrado Visto desde el Santuario del Cristo Dos wkuku ante un grupo de g’ara ch’uncku
(cliché Frangois Pommard). (cliché César Itier).



Una pareja de peregrinos La cruz de Jesucristo, duplicado del Nevado divino, sale en
(cliché Antoinette Molinié). procesion adornada con las plumas de los g’ara ch’unchu
(cliché César Itier).
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generalmente empleados o comerciantes, y que vuelven a
su pueblo para revestir el traje espléndido de Pecado o de
Danzante. ’
La cofradia del Santisimo Sacramento estd dividida en
dos grupos que mantienen relaciones de hostilidad estricta-
mente ritual: los Pecados y los Danzantes se oponen través
de sus trajes, sus casas rituales, y sus papeles antagonistas
en la fiesta. Este dualismo ceremonial no parece correspon-
der a ninguna estructura social permanente en mitades. En
efecto, 1a oposicién dualista de los actores de Corpus Christi
no se manifiesta ni en la distribucién de los barrios del pue-

blo, como se pucuc observar en otros 1ugalca de Iib]:) fa, ini
a través de categorias econdmicas o sociales, ni en opinio-
nes politicas. Es cierto que la condicién de «pecado» y de
«danzante» parece transmitirse de padre a hijo, aunque los
dos grupos pongan en duda esta filiaciéon en nombre de la li-
bertad individual, valor que mencionan a menudo, un poco
como si quisieran negar cualquier situacién «tribal». Pare-
ciera que los Pecados son un poco mds ricos que los
Danzantes. Los dos grupos explican esta diferencia por el
costo superior del traje de los Pecados. Sin embargo no se
puede distinguir en Camufias dos categorfas socio-econémi-
cas. Tampoco se puede diferenciar los grupos por sus opi-
niones sobre la guerra civil que ha sido especialmente san-
grienta en esta zona. El dualismo de Camuifias es sin duda
Unicamente de tipo ceremonial. Al igual que las etnfas del
Qoyllurit’i, las mitades de Camufias no tienen existencia
fuera del Corpus Christi. ;Hardn referencia como las «na-
ciones» andinas, a grupos de otros tiempos? .

Las configuraciones sociales de las dos celebraciones de
Corpus Christi, una romeria por un lado y una fiesta de pue-
blo por otro, son muy diferentes. Los contextos rituales de

1. Para un andlisis mds completo del Corpus de Camufias véase
Antoinette MoLINIE, «Rite espagnol en clef de juif», Terrain, n° 27,
septembre 1996, p.131-146.



250 CELEBRANDO EL CUERPO DE DIOS

las dos fiestas lo son también. Ciertamente la de Camufias
corresponde poco a la procesién candnica, pero se celebra
en el contexto de un catolicismo popular de nueve siglos de
edad; mientras que la de Qoyllurit’i integra creencias y
préacticas prehispdnicas claramente reconocibles.

Corpus Christi fue sefialado rdpidamente por los espafio-
les como un refugio de cultos antiguos®. Varios misioneros y
gobernadores llaman la atencién de los extirpadores de ido-
latrias sobre esta cuestién. En el capitulo de las festividades
del mes de Junio, Polo de Ondegardo pone alerta:

«Hase de aduertir que esta fiesta cae quasi al mismo tiempo
que los Christianos hazemos la solemnidad de Corpus Christi, y
que en algunas cosas tienen alguna apariencia de semejanga
(como es en las dancas, representaciones, 0 cantares) y que por
esta causa 4 auido y ay oy dia entre los Indios que parecen cele-
brar nuestra fiesta de Corpus Christi, mucha supersticién de cele-
brar la suya antigua del Intiraymi®»

Las fechas de los dos Corpus Christi son evidentemente
las mismas en Camufias y en el Qoyllurit’i. En Camufias las
celebraciones del jueves son reproducidas el dia domingo.
En el Qoyllurit’i las festividades duran seis dias, y su fecha
se entiende mejor si se la enfoca desde la perspectiva del

2. Vedse por ejemplo:

ARRIAGA, Pablo José de, «Extirpacién de la idolatria del Pert», en
Cronicas peruanas de interés indigena, Madrid, 1968 (1621) Biblioteca de
Autores Espafioles, T. CCIX, p. 213.

Gerald TAYLOR, Ritos y tradiciones de Huarochiri, manuscrito quechua
de comienzos del siglo XVII, Lima, 1987 (1598) Instituto de Estudios Pe-
ruanos-Instituo Francés de Estudios Andinos, p. 179.

Bernabé Cogo, Historia del Nuevo Mundo, Madrid, 1956 (1653), Bi-
blioteca de Autores Espanoles, p. 270-271.

Lic. Juan Polo bE ONDEGARDO, Los errores y supersticiones de los in-
dios sacados del tratado y averiguacion que hizo el Licenciado Polo, Lima,
1916 ( 1584), Coleccién de libros referentes a la historia del Perd, T. III,
pp- 19 y 26.

3. Lic. Juan Polo bE ONDEGARDO, 0p. cit. p. 21-22.
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calendario prehispdnico. La fecha de Corpus Christi es prac-
ticamente la misma que la del solsticio de Junio. Ahora
bien, el culto del Sol era central para los Incas que goberna-
ban los Andes antes de la invasion espafiola. Teniendo Cor-
pus Christi una dimensién solar también en Europa, podia
servir de término medio entre las dos religiones. Otros ritua-
les prehispanicos como la fiesta incaica de la cosecha se han
disimulado en el Corpus. Por otra parte en este periodo los
Incas celebraban la constelacion de las Cabrillas que, des-
pués de haber desaparecido en Abril, hacen su aparicién en
los primeros dias de Junio, sefialando asi el principio del ca-

lendstria inecsico O 1018 11
lendario incaico. Con su posicién de encrucijada, Corpus

Christi ha sido sin duda y sigue siendo un momento ideal de
«invencién de la tradicién» * a partir de dos culturas que se
enfrentan en los Andes desde la colonia.

El Santisimo Sacramento que es en principio venerado en
el Qoyllurit’i en el momento de la procesidn tiene en reali-
dad poca importancia en s{ mismo y opera ante todo a tra-
vés de simbolos. Encima del santuario donde se venera el
Cristo pintado en la roca se extiende un espléndido glaciar
divinizado por los peregrinos. Muchos son los andinos ado-
radores de las cumbres de los cerros y este culto se expresa
a menudo en las celebraciones cristianas. El dualismo carac-
terfstico del pensamiento andino ha encontrado en los térmi-
nos medios que exigia la situacién colonial un medio de
expresion original pero sobre todo un medio de coexisten-
cia de las dos religiones que algunos pensaban ser incom-
patibles, pues se realiza rdpidamente que el nevado
Colquepunku y su doble cristiano, el Cristo de Qoyllurit’i,
son celebrados aqui como las dos caras de una sola y misma
divinidad.

El nombre del Cristo de Qoyllurit’i nos da una primera

4. Eric HoBsBawN & Terence RANGER, The Invention of the Tradition,
Cambridge, 1983, Cambridge University Press.
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pista de investigaciéon. «Qoyllur» se traduce generalmente
del quechua por «estrella» y «rit’i» por «hielo». Pues se
acostumbra en Cuzco decir no Qoyllurit’i sino Qoyllur Rit’i
que se traduce como «estrella de nieve». Ahora bien esta
traduccién no es exacta pues el quechua invierte la posicion
espafiola del substantivo y el adjetivo, lo que daria en reali-
dad «nieve de estrellas». Por otra parte si «goyllur» signifi-
ca «estrella», «goyllu» por su parte significa «blanco inma-
culado y resplandeciente». Esta palabra se usa especialmen-
te en el caso de las alpacas blancas a las que los pastores de
tierras altas dan un uso ritual ° El nombre del Cristo venera-
do en el santuario es asi en realidad Qoyllurit’i que significa
«Hielo blanco resplandeciente» y se refiere al mito de ori-
gen de la romeria.

En una comunidad de la regién, el nifio Mariano Mayta
es enviado por su familia a cuidar el rebafio de alpacas al
pie del Sinakara que domina el centro actual de la peregri-
nacion del Qoyllurit’i. Alli Mariano se encuentra con Ma-
nuel, un nifio blanco, y se hacen amigos. A partir de enton-
ces los animales se multiplican misteriosamente. Como re-
compensa los padres de Mariano deciden regalarles ropa
nueva (las ofrendas de tejidos son tipicas de los intercam-
bios reciprocos andinos). Pero no encuentran nada tan bello
como lo que lleva Manuelito: su ropa es parecida a la que
llevan los santos en las iglesias del Cuzco. El obispo del
Cuzco manda que se investigue este asunto extrafio, y unos
curas salen a buscar a los nifios. En el mismo momento en
que se acercan de Manuel, los deslumbra una luz violenta y
resplandeciente (goyllu). Cuando van a agarrar a este miste-
rioso nifio, encuentran en vez de €él, a Cristo crucificado
ante el cual se arrodillan. Mariano piensa que han matado a
su amigo y muere de dolor. Lo entierran debajo de la roca
de la que resplandecia la luz fulminante, la que exibe hoy en

5. Jorge FLores OcHoA, El Cuzco resistencia y continuidad, Cuzco, 1990,
Centro de Estudios Andinos, p. 78.
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dia la pintura de Cristo. Todos se enteran del milagro y se
construye un santuario para conmemorarlo. La romeria del
Qoyllurit’i lo celebra cada afio en Corpus Christi®.

Cuando siguiendo la romeria, se llega al pie del nevado
donde vivian Mariano y Manuel y aparece resplandeciente
el hielo del Colquepunku en el fulgor del sol de Junio, no se
puede dejar de pensar que esta luz fulminante es la misma
que enceguecid a los religiosos del mito. Manuel desaparece
dejando un crucifijo y una luz «blanca resplandeciente»
(qoyllu), o sea dos figuras adecuadas para cristalizar los
misterios de la Redencién y de la Presencia Real. El «neva-
do resplandeciente de blancura» (qoyllurit’i) en el cual se
celebra gran parte del ritual, puede aparecer asi como una
figura eucaristica. Esta hipotesis de transfiguracién del ne-
vado en hostia va confirmada por las précticas rituales.

La noche central de la celebracién, unos seres extrafios
enmascarados, los ukuku, trepan por las pendientes del
Colquepunku, arriesgando su vida. Transforman el glaciar
en un capilla ardiente, y en medio de las velas hacen equili-
brios peligrosisimos y pelean con mucha violencia. Pero su
actividad principal consiste en recortar pedazos de hielo en
el nevado, en el corazdn de su dios. Los cargan en sus es-
paldas, y al alba los llevan al santuario y los depositan en el
altar del Cristo que es de alguna manera el doble de su dios
Nevado. Mis tarde se llevardn los pedazos de hielo a sus
comunidades, pues el agua del deshielo cura las enfermeda-
des mas graves.

Cuando los ukuku desfilan en las crestas del Colque-
punku, uno detrds de otro, en busca de su dios Nevado, y

6. Los indigenas dicen que el Cristo se aparecié no sobre una cruz sino
en la piedra que estd dentro de la iglesia, en la que se puede admirar hoy un
fresco de una belleza salvaje. Ahora bien se sabe que varias divinidades
andinas tenfan forma de rocas, y que la litomorfosis es bastante corriente en
la mitologfa andina. El lugar de la aparicién, hoy en dia santuario de la ro-
merfa, era seguramente el de un culto prehispdnico.
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luego bajan con los fragmentos divinos en la espalda para
entrar finalmente en la iglesia, no se puede evitar de pensar
en la fila de los fieles de una misa que se acercan al altar
para comulgar y regresan con un trozo de Cristo en el cuer-
po. Las dos substancias, tanto el agua del deshielo como el
pan eucaristico, transfiguran el cuerpo de los celebrantes.
Ademads en los dos casos, se trata de cuerpos divinos blan-
cos resplandecientes, de hielo o de pan. Por una parte los
actores del Qoyllurit’i van en busca del cuerpo divino del
interior del santuario hacia esa exterioridad extrema que re-
presenta el nevado; por otra parte los colmulgantes dibujan
un movimiento inverso, del exterior hacia el interior mas
extremo de su cuerpo digestivo. A través de estos movi-
mientos en fila, homdélogos e inversos, bailarines y comul-
gantes, a menudo alternativamente los mismos individuos,
se apropian el cuerpo de cada uno de sus dioses.

. Se trata de dos divinidades o de un dios doble? El dua-
lismo de este culto no es solamente estructural, es también
funcional. El proceso de sacralizacién mutua de una divini-
dad por la otra se puede observar en los gestos rituales: la
cara de un dios transfigura la otra. La vispera un grupo de
bailarines habia llevado unas cruces a las cumbres del neva-
do transformadas asi en verdaderas capillas: cristianizaron
de esa manera al dios Nevado de los Andinos. Al dia si-
guiente los ukuku llevan el nevado divinizado, o por lo me-
nos trozos de él, al altar del santuario: andinizan asf a Cris-
to. Este doble proceso de divinizacién no solamente mantie-
ne cada una de las caras de la doble divinidad, sino que ade-
mads las pone en accion de transformacién reciproca, puesto
que cada uno de los dioses estd domesticando al otro, «con-
tamina» el otro para crear una divinidad bi-cultural.

No es todo. La dimensidn sacrificial de la Eucaristia no
falta a la caminata ritual al Nevado. La busqueda de trozos
de hielo es muy peligrosa: las grietas son numerosas y pro-
fundas, y los peregrinos, con la exaltacion mistica que los
empuja hacia las cumbres nevadas, no tienen ninguna defen-
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sa. Ademds celebran batallas rituales que, en otras partes de
los Andes, se llevan a cabo con regularidad y deben finali-
zar con la muerte de un combatiente. Casi siempre en el cul-
to al Nevado, varios muertos quedan sepultados para siem-
pre en las grietas, en el seno de su dios. No se hace gran
cosa para salvar a los heridos y hasta se dice que las victi-
mas traen suerte a sus comunidades. Ahora bien, en las ba-
tallas rituales andinas estas victimas representan sacrificios a
la divinidad de la Tierra’. Aqui, como en otras regiones de
los Andes donde las batallas rituales son celebradas en Cor-
pus Christi®, los devotos del Qoyllurit’i han integrado en su
propia carne, el sacrificio humano que fundamenta a la Eu-
caristia. Se puede pensar que las victimas del Qoyllurit’i su-
ceden a los sacrificios humanos incaicos

Se entiende ahora como la hostia de los peregrinos del
Qoyllurit’i ha sido integrada al culto al Nevado Colque-
punku «blanco resplandeciente» como ella. Para transfigurar
su Nevado sagrado en grandiosa custodia los indigenas
combinan los instrumentos siguientes:

— el nombre del Cristo de Qoyllurit’i venerado aqui.

— el mito de origen relacionado con éI.

— las virtudes mégicas atribuidas al agua del deshielo.

— la préctica de segmentacion individual del cuerpo divino
del Nevado en parcelas atadas al cuerpo de los actores
del rito.

— el sacrificio de carne humana que acompafia a la apropia-
cion del cuerpo del dios Nevado.

7. Sobre la dimension sacrificial de las batallas rituales andinas véase
Antoinette Molinié Fioravanti, «Sanglantes et fertiles frontieres. A propos
des batailles rituelles andines», Journal de la Société des Américanistes, T.
LXXIV, 1988, p. 49-70.

8. TrisTaN Platt, «The Andean Soldiers of Christ. Confraternity
organization, the mass of the Sun and regenerative warfare in rural Potosi
(18th-20th centuries), Journal de la Société des Américanistes, L.
XXI11,1987, p. 139-191.
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El Corpus Christi andino puede coincidir con varias cele-
braciones prehipdnicas: los cronistas del siglo XVI y los
antropdlogos contempordaneos dudan en determinar con cual
de ellas se corresponde exactamente. Lo cierto es que su fe-
cha se aproxima a la del solsticio de Junio, momento esen-
cial del culto solar.

La dltima noche de la romeria, las delegaciones de las
naciones mds valientes van al altiplano de Tayankani, frente
al Ausagante, la cumbre mds alta y sobre todo el dios mas
potente de la regiéon. Cuando se anuncia el alba, después de
una caminata agotadora, los indigenas espléndidamente ves-
tidos, bailan cada uno al ritmo de la musica de su «nacién».
La cacofonia total en la luz intermedia del alba evoca el
caos y la indiferenciacion social que, segiin la cosmogonia
andina, precedid la aparicién del Sol civilizador. Cuando
surge el astro detrds del Ausangate, los bailarines se echan
al suelo para venerar al creador de la humanidad social, la
divinidad principal de los Incas, pero también la Hostia que
el disco solar simboliza espléndidamente frente a la cual los
indios estan arrodillados. ;Representard el Sol del alba enci-
ma de la cumbre del Ausagante la custodia mds gigantesca y
més sublime del mundo cristiano? En la estepa de la cordi-
llera, en un delirio de frio y de agotamiento, se ha produci-
do la fusién de dos dioses, de la misma manera que en el
Nevado sagrado. Las oraciones murmuradas al suelo helado
de la cordillera, las danzas frenéticas iluminadas poco a
poco por los rayos del alba, van dedicadas a estas
divinidades dobles que han adquirido un sentido especifico
en la cultura indigena contemporanea.

Todo este trabajo de «bricolage» semdntico del Qoyllurit’i
que se puede observar en el mito de origen, en las divinidades
y en los gestos rituales, evocan un verdadero design elabora-
do a fines de cristianizacion. De la misma manera que en
1264 Tomds de Aquino disefi6 la liturgia de Corpus Christi
para el papa Urbano IV, uno puede pensar que un jesuita de
la colonia habria podido imaginar, elaborar, sugerir o mds
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probablemente fomentar, la transfiguracion eucaristica del
Nevado Colquepunku y del Sol naciente del Ausangate. Por
falta de documentos no conoceremos la génesis de esta «in-
vencién». Pero es un testimonio admirable de los compro-
misos culturales elaborados en el Nuevo Mundo.

El Corpus Christi de Camufias puede parecer muy formal
comparado con esta fiesta india Es que estamos en este caso
a unos 200 kilémetros de Madrid, en el corazén de lo que
algunos llaman la «modernidad», y también cerca de
Toledo, uno de los focos de la «reconquista» contra el islam
y el judaismo, y uno de los centros espirituales de la «con-
quista» de América. Sin embargo vamos a ver que la hetero-
doxia es central en la fiesta espafiola de Camuifias. Pues si
los sacrificios humanos, la comunién del Nevado y la adora-
cion del Sol se practican ante los jesuitas encargados del
santuario de Qoyllurit’i, por lo contrario la ceremonia de
Camuifias ha sido reprimida casi diez afios durante el
franquismo: el arzobispo de Toledo la prohibié de 1941 a
1950. Cuentan en Camuiias que la costumbre de bailar dentro
de la iglesia era considerada como «pagana» y que, durante
la prohibicidn, los fieles se encerraban en secreto cuando ya
habian pasado las fiestas para bailar. Todavia se le canta a
aquel extirpador de idolatrias que fue el cura que denuncié:

«Quitate los pantalones
que asusten los gorriones
que no se coman las brevas»

Esta interdiccién es tanto mds extrafia cuanto que en el
siglo XVI las danzas en la iglesia eran prescritas a los
Andinos como lo atestigua un dibujo del cronista Guaman
Poma de Ayala que representa los bailarines ante el Santisi-
mo Sacramento: éstos evocan tanto a los del Qoyllurit’i por
sus plumas, como a los de Camuifias por sus tocas’.

9. GuaMAN Poma DE AvaLa, Felipe, El primer nueva cronica y buen go-
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Varios detalles del Corpus de Camufias han podido chocar a
los eclesidsticos ademads de las carreras agresivas de los Pe-
cados contra el Santisimo, o los bailes de los Danzantes
dentro de la iglesia. La fiesta se celebra dos veces, el jueves
y el domingo (con inversiones estructurales como veremos).
Como si se quisiera recordar la presencia de la Eucaristia
por temor a que se le olvide, se levanta detrds de la iglesia,
una inmensa custodia de carton en medio de un decorado
vegetal. Después de la misa del jueves, el cura deposita la
«verdadera» hostia debajo de la «falsa», operando asi uno
de los dualismos caracteristicos del conjunto ritual. Delante
de esta especie de divinidad doble, van a actuar los Pecados
y los Danzantes. La dualidad de la Eucaristia es aqui evi-
dentemente menos dicotémica que en el Qoylllurit’i, pero
puede chocar a un extirpador de idolatrias. Hay que relacio-
narla con el dualismo que caracteriza tanto la organizacion
de la cofradia del Santisimo Sacramento, como la celebra-
cién del ritual.

Pero lo que ha constituido el argumento esencial de la
prohibicién de la fiesta de Camufias durante el franquismo
fue la celebracién profana del viernes llamada «la horca».
Los Pecados son los protagonistas de este ritual. Sus cargos
y su jerarquia se invierten en esta ocasion: es asi que «el co-

A An 1a Aigcrinlinag
jueves €ncargaaod ac ia ul'iCunua, S€

rreay, el que e
convierte en el personaje ridiculo del «santo paparro», y que
«la pecailla», que normalmente es la maxima autoridad del
grupo, desempena el viernes un papel grotesco. Los actores
de «la horca» llevan ropa miserable y cémica que contrasta
bastante con los trajes fastuosos de la vispera. La «horca»
escenifica una inversién del orden de tipo carnavalesco. Co-
rresponde evidentemente al regocijo profano que se celebra
en general el dia siguiente a Corpus. Generalmente este dia

tiene un aspecto de contrapunto del jueves, como en Toledo

bierno, México, 1980 (1584-1614), Siglo Veintiuno, p.730 (p.783 del ma-
nuscrito)
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por ejemplo, cuando sale la Tarasca, y también gigantes y
cabezudos. Aqui «la horca» parece bien integrada al conjun-
to ceremonial de Corpus Christi puesto que constituye el
rito de iniciacién de los Pecados antes de su integracion al
grupo: los «novicios» llevan pieles de animales en la espal-
da, y las duras pruebas que tienen que soportar hacen pensar
en este tipo de ritual en otras culturas. Su confesién, su eje-
cucién en «la horca» anunciada por el repique ldgubre de un
tambor, el nombre del «santo paparro» que parece ser una
parodia del Papa de Roma, el fuego que prenden a la ca-
rreta que recorre las calles del pueblo, la cruz que entregan
a los condenados: todo esto evoca el tribunal de Ia Santa
Inquisicidn, y esta interpretacién ha contribuido por su-
puesto a la condena del conjunto de la fiesta de Camuiias
por la Iglesia '

Estas dos celebraciones de la Eucaristia, en los Andes y
en La Mancha, contrastan con los Corpus Christi de dos ciu-
dades cercanas. El ritual de Qoyllurit’i es, en relacién al
Cuzco, lo que el de Camufias es en relacién al de Toledo:
son Corpus Christi «salvajes». En el Corpus de Toledo
como en el de Cuzco, lo esencial es la procesién. Esta
exibe, en un caso como en el otro, la estructura social de la
ciudad: la de Toledo estd organizada alrededor de la custo-
dia, que preceden y siguen en orden estricto las autoridades
civiles y eclesidsticas, las cofradias y las érdenes militares;
la de Cuzco va formada esencialmente por los catorce san-
tos de los barrios de la ciudad que han traido la vispera a la
catedral. Hasta los afos sesenta en Cuzco, la custodia venia
al final de la procesion, como en otras ciudades. Pero como
una vez que habian pasado las diferentes divinidades de los
barrios (que no dejaban de evocar a las de los linajes prehis-
pdnicos) no habia nadie para presenciar el paso del Santisi-

10. Seria demasiado largo describir aqui este interesante ritual que va mu-
cho mds alld de un simple rito inicidtico. Véase Antoinette Molinié, «Rite
espagnol en clef de juif», Terrain, n°® 27, septembre 1996, p.131-146.
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mo, ahora viene la custodia al principio de la procesion. En
Toledo como en Cuzco, la procesiéon de Corpus Christi es
como una metédfora de la sociedad urbana: en Toledo jerar-
quia estricta de los estamentos, en Cuzco yuxtaposicion de
barrios que reafirman las unidades sociales prehispdnicas.
En Camufas y en el Qoyllurit’i los actores rituales imponen
otro orden: el de un dualismo cuyos dos modelos vamos
ahora a comparar.

El dualismo del Qoyllurit’i

La estructura dualista de la sociedad andina funciona a
varios niveles. Puede tener una dimension étnica y ordenar
la oposicion de dos mitades compuestas cada una por varios
linajes, tal como ocurre hoy en dia en algunas etnias de Bo-
livia cuyos territorios se extienden generalmente sobre va-
rios pisos ecoldgicos, muy distantes uno de otro. Se trata en
este caso de un modelo prehispdnico de diversificacién de
recursos. A partir de 1570 los asentamientos dispersos de las
poblaciones andinas son reunidos en pueblos para la reco-
leccién del tributo y la evangelizacion. Con estas «reduccio-
nes» coloniales, la estructura dualista toma la dimension del
pueblo cuyos barrios adoptan la 16gica de los linajes ante-
riormente dispersos. Estos dltimos desaparecen poco a poco
hasta que se expresan solamente por la oposicién entre dos
mitades relativamente endogdmicas.

A nivel del Estado inca, la ciudad imperial de Cuzco
donde la nobleza dominaba un territorio de mds de 6 000
km?, del actual Ecuador a Chile, estaba organizada en dos
mitades jerdrquicas que juntaban doce unidades politicas. El
territorio de Cuzco estaba dividido entre estas mitades, las
cuales estaban divididas a su vez en dos, resultando asi una
doble biparticién. Esta ordenaba el espacio no solamente de
la ciudad de Cuzco sino también del conjunto del Tawan-
tinsuyu, el imperio de las Cuatro Partes.
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De esta manera, a través un sistema de desdoblamiento
de las categorias, y segin un principio de encajonamientos
sucesivos, la estructura dualista ordena adn hoy dia no sélo
la organizacién de la sociedad tradicional, sino ademas la
concepcién del universo y de lo divino.

La organizacién de los bailarines del Qoyllurit’i es un
ejemplo notable de este dualismo andino. Dos conjuntos, los
q’ara ch’unchu y los capac golla, tienen un papel esencial
en las celebraciones. Ellos estan formados por los grupos
coreograficos que envian las «naciones» cuyas delegaciones
estan asi compuestas por estas dos categorias de bailarines.
Teéricamente cada delegacidn tiene un grupo de g’ara
ch’unchu y un grupo de capac qolla, 1o que constituye a ni-
vel de la romeria un gran conjunto de g’ara ch’unchu y otro
de capac golla. Se trata de una estructura dualista a nivel
general de la romeria en la que se encajonan toda una serie
de estructuras dualistas a nivel de cada una de las delegacio-
nes de las «naciones».

Cada bailarin del Qoyllurit’i asume un «cargo» religioso
en la comunidad que lo delega, al que corresponde un pues-
to jerdrquico dentro de la coreografia. De esta manera du-
rante la peregrinacion, la estructura social de la comunidad
que envia una delegacién se reproduce por el sistema de
«cargos» anuales que cada uno asume por turno. Se puede
observar asi como este peregrinaje contribuye a la reproduc-
cién de cada «nacién» por medio de los «cargos» asumidos
dentro de su delegacion. Este proceso de identificacion se
encuentra acentuado por el papel de la divinidad protectora
que cada una de las delegaciones trae consigo a la peregri-
nacién. Estos retablos portdtiles (santos patrones de los pue-
blos o réplicas del Cristo celebrado) son depositados en el
santuario, cerca de la roca donde apareci6é Cristo, para que
se recarguen en energia reproductora e identitaria, un poco
como baterias que se enchufan a la red eléctrica.

Ya hemos visto que el lugar de la peregrinacién corres-
ponde a una frontera entre dos medios ecolégicos opuestos,
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las tierras altas y las tierras bajas. Este encuentro estd sim-
bolizado por el de los dos principales conjuntos de bailari-
nes que estan relacionados, cada uno de ellos, a un piso
ecoldgico. Los g’ara ch’unchu representan los indios de la
selva tropical. En quechua ch’unchu significa justamente
«salvaje», y es el nombre que se les da a los selvéticos. Lle-
van un tocado de plumas de ara que es justamente un ave
tropical. En oposicién a ellos los capac qolla representan
las tierras altas, y mas precisamente los comerciantes del
altiplano. En este sentido el encuentro de los dos grupos
simboliza asi la oposicion entre los pobres que viven en un
mundo de igualdad y los ricos que forman una sociedad
diferenciada.

El simbolismo de los bailarines va atin més all4d. Su opo-
sicion tiene una dimensién espacial pero también temporal.
En los Andes el tiempo y el espacio estdn confundidos en la
nocién de pacha que se podria traducir por «universo». Los
Andinos tienen una visién ciclica de la historia y separan
dos eras, antes y después de la aparicién del sol. Los g’ara
ch’unchu representan la era de los prehumanos que vivian
sin sol, en un estado de indiferenciacién social. Cuando apa-
recieron los incas civilizadores, los prehumanos se refugia-
ron en la selva tropical para no arder a la luz del astro divi-
no. En el polo opuesto los capac golla que representan las
tierras altas, simbolizan también el tiempo de la humanidad
presente y socializada. La posicién de frontera del lugar de
la romeria, asi como la oposicién entre los dos grupos de
bailarines, evocan el transito entre el caos oscuro y la civili-
zacion que trajo el Sol de los incas. Los dos grupos de bai-
larines representan asi dos eras de la historia del mundo, en
espacio y en tiempo. Esta estructura dualista del conjunto de
los bailarines es dramatizada por un combate ritual entre
q’ara ch’unchu 'y capac golla celebrado el dltimo dia de la
fiesta, en el pueblo de Ocongate.

Los ukuku, que también se llaman paulucha, forman un
tercer grupo ritual y tienen un papel esencial. Su mascara de
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lana con ojos dibujados de negro, asi como las exégesis in--
digenas, lo identifican como un oso de la zona''. Ahora bien
este 0so vive en el piedemonte tropical: su territorio tiene
una posicién intermedia entre los dos pisos ecolégicos re-
presentados por los dos otros grupos de bailarines, los g’ara
ch’unchu y los capac qgolla . Ademds varias caracteristicas
del ukuku lo presentan como un verdadero modelo de fron-
tera. Su papel en la fiesta es extremadamente ambiguo: es el
encargado de mantener el orden con un enorme latigo de
cuero que usa sin escripulos; pero en otros momentos gene-
ra un verdadero caos con sus bromas y gracias irrespetuo-
sas. Su funcidn en el ritual lo sitda asi entre el orden y el
desorden.

El mito cuenta que el ancestro del ukuku era hijo de un
0so y de una india: el ukuku es mitad hombre mitad animal,
y se sitda por lo tanto entre las categorias de lo «salvaje» y
de lo «doméstico» (o si se prefiere de Naturaleza y Cultura)
representadas cada una por los g ’ara ch’unchu y por los
capac qolla. Esta naturaleza intermedia se puede observar
especialmente en los rituales nocturnos que se celebran en el
nevado, pues los ukuku son sus principales protagonistas.

Los que transforman el Nevado sagrado en hostia gigan-
tesca son en realidad los ukuku. Las ceremonias a la luz de
los cirios se celebran al alba, en el limite entre el dia y la
noche, entre el tiempo de los antepasados que vivian sin sol
(el tiempo de los g’ara ch’unchu) y el tiempo de la humani-
dad actual (el tiempo de los capac golla). El nevado esta
poblado de «condenados», unos muertos-vivos que trepan
eternamente por las pendientes del glaciar para expiar su pe-
cado de incesto que cometieron en la tierra. El ukuku y el

11. Jorge FLorEs OcHoa los identifica mds bien como alpacas. Su argu-
mento estd fundamentado en la traduccién de ukuku: «oso» se dice en
quechua «ukumare» y no «ukuku» (Jorge FLorES OcHoA, El Cuzco, resis-
tencia y cotinuidad, Cuzco, 1990, Centro de Estudios andinos). Sin embar-
go muchos informantes afirman que se trata de 0sos.
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«condenado» estdn situados en el limite entre el mundo sal-
vaje y el mundo civilizado, puesto que el primero ha sido
engendrado por un humano y un animal mientras que el se-
gundo ha cometido el pecado de incesto.

Los ukuku tienen una voz de falsetto: se trata por lo tanto
de una voz femenina en un cuerpo masculino, y el resultado
de esta combinacion es una imagen intermedia entre los dos
sexos. Ahora bien el piso ecoldgico de arriba tiene general-
mente una connotacién masculina, mientras que el piso de
abajo tiene una connotacion femenina. La voz de los ukuku
puede asi interpretarse también como un elemento interme-
dio entre los grupos que representan el piso de arriba y el de
abajo.

Cada ukuku lleva en la mano su propia réplica represen-
tada por una muifieca en miniatura, como si quisiese exhibir
su propia dualidad ontolégica. El ukuku ocupa una posicién
intermediaria entre los espacios/ tiempos que representan el
q’ara ch’unchu y el capac qolla. Su postura liminal corres-
ponde a:

— el piso ecoldgico intermedio del piedemonte

— su origen mitico entre Naturaleza y Cultura

— el momento esencial de su actuacion ritual (el alba)

— su voz entre la connotacién femenina de abajo y masculi-
na de arriba.

Los ukuku estdn tradicionalmente divididos en dos gru-
pos regionales, uno de Paucartambo y el otro de Canchis.
Son estas mitades ukuku, las que celebran batallas rituales
mortales, dando asi una dimensién sacrificial a la Eucaristia
/ Nevado. También son los ukuku quién recortan bloques de
hielo sagrado que llevan en la espalda a la iglesia, en un
movimiento homélogo e inverso al de los comulgantes.

De manera que los ukuku son los actores esenciales de la
transfiguracién eucaristica del Nevado sagrado. Modelo de
frontera en su naturaleza intermedia entre el hombre y el
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animal, subrayada por su mito de origen, por su voz, por su
relacién con los «condenados», juegan un papel de inter-
mediacién entre el mundo cristiano y el mundo andino: cris-
tianizan el Nevado llevando cruces, y andinizan el santuario
de Cristo llevdndole fragmentos del Nevado. Ademaés se di-
viden en mitades de combatientes para dar una dimensién
sacrificial al Nevado eucaristico. Van a buscar el cuerpo de
su dios doble del interior al exterior, al Nevado divinizado
del exterior hacia el interior, al Cristo del santuario. Su rol
de mediador encuentra asf su realizacién en la «invencién»
de una expresién cultural intermedia.

Finalmente la organizacién dei conjunto de los bailarines
de la romeria aparece como la oposicién entre los g’ara
chunchu y los capac qolla, mediatizada por la categoria in-
termedia de los ukuku. Cada delegacién de cada una de las
«naciones» estd ordenada por esta misma estructura, estando
cada una de ellas compuesta por estos tres grupos.

-Vamos a analizar ahora, en una perspectiva comparatista,
la organizacién del ritual espafiol.

El dualismo del Corpus de Camuiias.

El Corpus Christi de Camufas fué rehabilitado, después
de su prohibicién, en 1962. Los Pecados y los Danzantes, to-
dos hombres, forman la Cofradia del Santisimo Sacramento.

De los 43 Danzantes, 25 tienen un rol activo durante los
rituales de Corpus. Su mdscara tiene una nariz muy larga, y
tocan una «sonaja» (pandereta sin membrana) en un ritmo
repetido durante toda la fiesta. El estatuto de cada Danzante
depende de una jerarquia determinada por la edad. Son

el «capitdn»

el «alcalde»

el «judio mayor» que tiene a su cargo ofrecer su casa
para las reuniones del grupo durante la fiesta.
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«el del cordel» que lleva una soga de esparto que usa
para la disciplina del grupo.
el «tras de gufa» que cierra el desfile de los Pecados.

Fuera de esta jerarquia hay que notar tres personajes
esenciales:

«el de la porra» que toca un instrumento original en rit-
mo repetido’?.

«la madama» vestido de mujer que baila al ritmo de «el
de la porra».

«el del tambor» que acompaifia el ritmo de «el de la
porrax.

De los 37 Pecados, 22 toman parte activa en el ritual. Su
mascara lleva cuernos adornados con cintas de colores igua-
les a las que iluminan su gran vara negra Su orden jerdrqui-
co depende también de la edad:

«la pecailla» cuyo traje masculino es, como veremos, un
poco diferente del de los demés

«el correa» que lleva un latigo de cuero para mantener el
orden

«el suplente de correa» que en algunas circunstancias,
como en «la horca», reemplaza al precedente.

Vienen después los «pecados normales» ordenados segin
la fecha de su iniciacion. Situado fuera de esta jerarquia, el
«pecado mayor» ofrece su casa (la «pecauria») como lo
hace el «judio mayor» en el grupo de los Danzantes. Lleva
una mdascara muy especial de cara de cerdo por la que le lla-
man también «boca de gorrino».

Como en el caso del Qoyllurit’i, es imposible describir

12. Se trata de un idiéfono de madera semejante a una castafiuela que se
percute con un mazo.
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aqui el conjunto de este espléndido ritual que empieza el
miércoles, visperas de Corpus y dura cuatro dfas". Me refe-
riré a algunos momentos del jueves de Corpus cuando los
dos grupos intervienen mds directamente, momentos que se
repiten el domingo siguiente.

Los Pecados y los Danzantes se retinen cada uno por su
cuenta en sus casas rituales el jueves por la mafiana'®. En
seguida los Danzantes van a buscar con sus percusiones y
bailes, a los Pecados que los reciben en su casa ritual en-
mascarados y rugiendo. Juntos vuelven a la casa de los
Danzantes y luego se dirigen al Ayuntamiento a recoger las
autoridades municipales y a la casa parroquial para recoger
al cura. En estas dos visitas se les ofrece un vaso de «zurra»
(vino blanco, azicar y agua). Un poco mds tarde los Peca-
dos van a «echar la carrera»: ordenados en fila segin su je-
rarquia, corren uno después del otro hacia el cura o hacia el
alcalde, rugiendo, saltando y estremeciéndose ante el estan-
darte colocado al medio de su recorrido, y finalmente, des-
cubriéndose la cara en un saludo ante la personalidad asi ce-
lebrada. Todos van después a misa. Los Danzantes entran en
la iglesia al ritmo de sus percusiones y se forman en dos fi-
las. La «madama» acompafiada de «el de la porra» y de «el
del tambor», y seguida por «el alcade» que agita su bastén
de arriba abajo y ejecuta, en la nave central de la iglesia,
una danza fogosa al son de sus castafiuelas. Después de este
baile conmovedor, se celebra la misa. Los Pecados se han
quedado fuera, formando un circulo alrededor de la puerta
de la iglesia. En cada momento importante de la liturgia,
como por ejemplo la lectura del Evangelio y sobre todo la

13. Para una descripcién del ritual ver el magnifico libro editado por uno
de sus proprios actores, ilustrado con fotografias espléndidas:
Imdgenes de una danza. Camuiias: Pecados y Danzantes, Gabriel ROMERO
ARANDA (ed.), ToLeDO, 1994, Diputacién Provincial de Toledo.

14. La primera reunién de los dos grupos en sus casas rituales se realiza el
domingo de Ramos cuya liturgia sirvié en parte de modelo a Santo Tomds
de Aquino para imaginar la procesién de Corpus.
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elevacion de la Hostia, uno de los Pecados, avisado por un
maestro de ceremonia, dispara su escopeta. Inmediatamente
los Pecados que se han quedado en el umbral del templo se
ponen a rugir, a gruiiir, y a rascar el suelo con sus inmensas
varas de colores.

Después de la misa, todos pasan atrds de la iglesia para
celebrar la ceremonia de «tejer el cordén» ante la inmensa
custodia de cartén erguida en un altar decorado con ramas
de arbol, en el que el cura va a depositar la custodia «verda-
dera». Los Pecados surgen enmascarados, chillando agresi-
vamente. Se ordenan segiin su jerarquia como anteriormen-
te, pues cada uno de ellos va a «echar la carrera» al Santisi-
mo. Como lo habian hecho ante el alcalde y ante el cura,
cada uno de ellos, uno tras otro, se lanza a toda velocidad,
brinca delante del estandarte y arremete rugiendo contra la
hostia ante la cual, finalmente, cae de rodillas. El que em-
pieza (en silencio, veremos porqué) es «la pecailla»; luego
va el «judio mayor»; después se lanzan los «pecados norma-
les» ordenados segtin la fecha de su iniciacién, seguidos por
«el suplente de correa» y finalmente por «el correa» que es-
conde su latigo de cuero. Cuando todos los Pecados han co-
rrido, se inmovilizan de cada lado del espacio ritual para de-
jar entrar a los Danzantes que van a interpretar el baile de
«tejer el cordon».

Cuando éste se acaba, el cura (que no ha intervenido para
nada en todo este ritual) recoje la «verdadera» custodia co-
locada debajo de «la falsa», para iniciar la procesién de todo
el pueblo segiin el modelo clasico. Las calles estdn decora-
das con plantas olorosas, el suelo cubierto de romero. Algu-
nas casas exhiben unos altares adornados con flores y con la
ropa més fina de la familia. El cura hace una parada ante
ellos y los Pecados corren de nuevo contra el Santisimo, se-
gin el mismo orden que anteriormente, siendo cada uno
anunciado por los disparos del encargado de la escopeta. Se
desprende un olor de pélvora infernal.

Observemos la estructura dualista que caracteriza el ri-
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tual, para establecer una comparacién entre los grupos ritua-
les de los Corpus andino y manchego. Hemos visto que los
actores principales de la fiesta de Camuifias son las mitades
de una cofradia. Su oposicion se expresa por una agresivi-
dad ritual durante toda la fiesta, pero estd también construi-
da por el contraste entre las caracteristicas de sus miembros,
asi como por una preocupacién de simetria en el transcurso
del ritual.

En cada uno de los grupos, aparecen cargos simétricos: el
«judio mayor» de los Danzantes y el «pecado mayor» de los
Pecados proporcionan las casas rituales de cada una de las
mitades. Al cargo de «correa» entre los Pecados corresponde
el cargo de «el cordel» entre los Danzantes: el latigo del pri-
mero es de cuero y €l del segundo es de esparto.

Las puertas de las casas rituales de cada uno de los dos
grupos estdn decoradas con vegetales: retama para los Dan-
zantes y ramas de dlamo para los Pecados. Cada una de es-
tas plantas adorna alternativamente cada afio la custodia de
carton ante la cual se celebran los rituales esenciales.

Los dos grupos se oponen también en sus trajes y en sus
mdscaras: el pantalén y los zapatos de los Danzantes son
blancos mientras que los de los Pecados son negros, en los
dos casos adornados con colores llamativos. A la larga nariz
corva de los Danzantes (que antiguamente era mucho mas
pronunciada) se oponen los cuernos prominentes de los Pe-
cados. Los primeros agarran su mdscara por la nariz, mien-
tras que los segundos se la quitan metiendo sus dedos en el
hueco de los ojos.

Incluso, los perfumes del ritual se oponen: en cada etapa
de la misa el incienso perfuma el interior del templo y los
Danzantes reunidos alrededor del altar, mientras que un olor
infernal de pdélvora invade el umbral de la iglesia y los Pe-
cados que gruifien contra la hostia o contra el Evangelio.

Una obsesién de simetria parece presidir la accion ritual.
Se puede notar primero su repeticién minuciosa del jueves
al domingo. No se trata como se podria pensar de una pro-
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gramacion para los domingueros. El rito siempre ha sido do-
ble, y la propuesta reciente de suprimir la celebracion del
jueves fue para los camufienses como el anuncio del final de
su fiesta.

Por otra parte el orden en el que los dos grupos van a
buscar los diferentes actores para empezar el rito se invierte
estrictamente cuando los acompaiian al final. El estandarte y
la cruz de la cofradia son manipulados simétricamente: un
afio los Pecados llevan el estandarte y los Danzantes la cruz,
y el afio siguiente este orden se invierte.

Todas estas simetrias e inversiones subrayan una oposi-
cion esencial: los Danzantes tocan musica mientras que los
Pecados rugen emitiendo sonidos inarticulados; los
Danzantes bailan mientras que los Pecados corren y saltan.
Los términos que designan las actividades rituales de cada
uno de los dos grupos hablan por si solos: se dice que «los
pecados echan el brinco» y que «los danzantes tejen el cor-
dén». Tejer es una actividad eminentemente cultural, mien-
tras que brincar es mds bien propio de animales. Estos tér-
minos oponen notablemente los caracteres de cada grupo
identificando su oposicién: los Pecados estdn relacionados
con lo salvaje y los Danzantes con lo doméstico.

Esta oposicion desaparece por un momento en la adora-
cién ortodoxa del Santisimo Sacramento delante de los alta-
res colocados en el recorrido de la procesién. Cuando el
pueblo se arrodilla ante la custodia presentada por el cura,
los Danzantes interrumpen su miusica y los Pecados sus au-
llidos para unirse en un silencio impresionante (ni ruido de
Pecados, ni misica de Danzantes) ante el cuerpo de su dios.
Esta comunién sonora va acompafiada de una conjuncién de
olores: el incienso que perfuma los Danzantes durante la
misa se mezcla deliciosamente con la pélvora de los tiros
que acaban de saludar a la Eucaristia.

Hemos visto en el Qoyllurit’i como los g’ara ch’unchu y
los capac qolla representan explicitamente las categorias es-
paciales y temporales de lo salvaje y de lo doméstico. Esta
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oposicion fundamental parece ser comtn a los dos rituales.
Pero en el caso del Qoyllurit’i, entre los g’ara ch’unchu 'y
los capac qolla, se inserta la categoria liminal de los ukuku.
(Existe en el ritual de Camuifas el equivalente de esta me-
diacién que ejercen los ukuku en el Qoyllurit’i?

En el Corpus de Camufias no existe un grupo liminal
comparable al de los ukuku. Sin embargo la articulacién en-
tre los Pecados y los Danzantes estd presente. Se le puede
descubrir en el cardcter intermedio de algunos detalles de la
vestimenta (en la que habfamos encontrado también la opo-
sicién entre Pecados y Danzantes) y en algunas caracteristi-
cas de la accion ritual. Estos detalles los observamos en los
personajes que representan las autoridades de cada uno de
los grupos.

Los Pecados van vestidos de negro. Sin embargo «la
pecailla» que es su mdxima autoridad, lleva pantalén y za-
patos blancos, igual que los Danzantes. Su vara es mucho
mas corta que la de los demds Pecados y se parece bastante
a la que lleva el «capitdn» de los Danzantes. Simétri-
camente, mientras que los Danzantes van vestidos de blan-
co, sus jefes (el «capitdn» y el «alcalde») llevan pantalones
y zapatos negros como los Pecados. A la inversa los otros
Danzantes, el «alcalde» y el «capitan» llevan varas adorna-
das con cintas de colores, parecidas aunque mds cortas, a las
que llevan los Pecados. Por otra parte «la pecailla» de los
Pecados y «la madama» de los Danzantes (los dos papeles
femeninos en cada uno de los dos grupos) llevan la misma
madscara, perfectamente intermedia entre las de los miem-
bros de los dos grupos: sin los cuernos de la mdscara de los
Pecados ni la nariz corva de la de los Danzantes, la mascara
que llevan la «pecailla» y la «<madama» es en realidad una
mascara de Pecados sin cuernos. .

Finalmente, la «pecailla» lleva en los tobillos el dnico
elemento sonoro del grupo de los Pecados: unos cascabeles
que, al paso de su carrera, tienen un sonido situado entre la
musica propria de los Danzantes y el ruido proprio de los
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Pecados. Por otra parte «la pecailla» no ruge al lanzarse
contra la custodia, sino que corre en silencio, acompafiado
por el ruido-misica de sus cascabeles. Por todas estas carac-
teristicas, este personaje tiene una posicién liminal. Es asi a
través del conjunto de todos estos detalles infimos que se
expresa la transicién entre los dos grupos de actores del ri-
tual de Camuiias.

Comparaciones trasatlanticas

El dualismo de la cofradia de Camufias dividida en Peca-
dos y Danzantes, asi como la celebracion del Qoyllurit’i con
sus g’ara ch’unchu 'y sus capac golla, expresan, cada uno a
su manera, la oposicién entre seres salvajes que han vivido
antes de la aparicion de la cultura (¢ ’ara ch’unchu y Peca-
dos) y seres que viven en sociedad (capac golla y
Danzantes). En el Corpus andino la oposicién entre lo salva-
je y lo doméstico es explicita, mientras que en el Corpus
manchego esta oposicién es implicita, pues nadie la mencio-
na en el discurso. En el Corpus andino estas categorias tie-
nen su origen en el mito, en el Corpus manchego tienen su
origen en el mismo rito. En el Qoyllurit’i los g’ara
ch’unchu corresponden al mundo cadtico, interior y oscuro
de la selva, asi como al tiempo de los fiaupa machu que vi-
vian antes de la aparicién del Sol y de la sociedad, mientras
que los capac qgolla corresponden al piso ecoldgico de arriba
donde subieron los seres sociales después de la aparicion del
Sol y de la sociedad. En Camufias, la oposicién entre Peca-
dos y Danzantes se expresa en la accién ritual ella misma:
en la vestimenta de cada uno de los grupos, en sus actuacio-
nes y en la agresividad ritual.

Pero en el caso del Qoyllurit’i, entre los ¢’ara ch’unchu
y los capac qolla, se inserta el grupo de los ukuku: aqui una
tercera categorfa expresa una mediacion entre los dos térmi-
nos del dualismo. Esta categoria, igual que las de g’ara
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ch’unchu y capac qolla, estd construida esencialmente por
el mito: el ukuku es descendiente de un animal y de una mu-
jer, entre Naturaleza y Cultura. También contribuyen a esta
elaboracion algunas creencias como la relacion entre ukuku
y «condenado», y finalmente la accién ritual, como la fun-
cién ambigua que cumple en ella el ukuku, sus actuaciones
al alba o su mdscara que corresponde a un animal del
piedemonte, intermedio entre el piso de los g’ara ch’unchu
y el de los capac golla. Se puede ver en la categoria de los
ukuku una ilustracién del tripartismo que caracteriza las or-
ganizaciones dualistas, tal como lo demostré C. Lévi-Strauss
en su andlisis de la sociedad bororo"’.

Los ukuku estan divididos a su vez en dos grupos, el de
Paucartambo y el del Quispicanchis. Parece que repiten en
su seno el dualismo del conjunto del Qoyllurit’i del que
constituyen la categoria liminal. Recientemente un tercer
grupo de ukuku ha sido creado. ;Representaria este la cate-
gorfa de mediacion entre Paucartambo y Quispicanchis, den-
tro del grupo de los ukuku? Tendriamos asi otro dualismo, el
de los ukuku, encajonado en el anterior, el del Qoyllurrit’i.
Por otra parte cada ukuku lleva en la mano su doble en for-
ma de mufieca que €l llama su waugi, su «hermano» en
quechua. O sea que el grupo de los ukuku, liminal a nivel
del conjunto del ritual entre los g’ara ch’unchu y los capac
qolla, esta dividido en dos mitades, ellas mismas constitui-
das por individuos formados por dos entidades. Reconoce-
mos en esta estructura el encajonamiento prdcticamente
infinito de dualismos sucesivos, tan caracteristicos del
pensamiento andino.

En la estructura de Camufias esta tercera categoria limi-
nal no existe como tal, pero hemos visto que tiene una
existencia implicita en las marcas de transicién que pueden
descubrirse dentro de cada uno de los grupos de Pecados y

15. Claude LEvI-STrRAUSS, «Les organisations dualistes existent-elles ?», in
Anthropologie structurale, Paris, 1958, Plon.
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de Danzantes. Mientras que en el Qoyllurit’i la mediacién
toma la forma explicita de un grupo especifico que instituye
la frontera entre mitades como una tercera categoria, en la
celebracién de Camufias la mediacion va colocada en ciertos
individuos de cada una de las mitades que adoptan
caracteristicas de la mitad contraria.

Se podria representar estos dos dualismos de la manera
siguiente:

El dualismo del Qoyllurit’i

Q’ara
ch’unchu Ukuku Capac qolla

El dualismo de Camuinas

I
|

Pecados Danzantes

Hemos visto que la oposicién entre lo salvaje y lo
doméstico que es explicita en el Qoyllurit’i, es implicita en
Camuiias. Es que aqui, en tierra espafiola, dicha oposicion
estd cubierta por el discurso sobre la que existe entre el
Bien y el Mal caracteristica del cristianismo. La interpre-
tacién oficial del ritual, que se elaboré para su rehabilitacién
y por lo tanto que es muy reciente, pero que hoy en dia es
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ya presentada como exégesis indigena, lo expresa con
claridad'®.

Segin esta teoria, el Corpus de Camufias es un auto sac-
ramental oral, sin texto, sélo con mimicas y gestos, en el
que los Danzantes hacen de «virtudes». En su actuacién
Pecados y «virtudes» escenificarian el triunfo de la Gracia
sobre el pecado. Segiin esta interpretacién «la madama»
representaria la Gracia y los Danzantes las virtudes teologa-
les y cardinales: es asi que «el capitdn» tendria el papel de
la Caridad, «el alcalde» el de la Esperanza, el «judio mayor»
el de la Fe, «el del cordel» el de la Justicia, «el del tambor»
el de la Templanza, y «el de la porra» el de la Fuerza. En la
coreografia de «tejer el cordon», las almas representadas por
los demds Danzantes se salvan por la Gracia y por la Fuerza
(«la madama» y «el de la porra»). Asi se interpreta la danza
que «la madama» y «el de la porra» ejecutan delante de
cada uno de sus compaferos Danzantes, al final de la cual
estos sacan su pafiuelo blanco y lo agitan alegremente.
Todos los detalles de la coreografia son interpretados por
esta exégesis con una admirable elaboracion.

Entre los Pecados, esta teoria distingue a «la carne», «el
demonio» y «el mundox». La primera estd representada por
la «pecaflla» que lleva un nombre femenino adecuado. Los
cascabeles que lleva en los tobillos tocan para atraer a la
victima. Corre en silencio y se disfraza hipdcritamente de
virtud pues lleva un pantalén blanco de Danzante. La envia
por traicién «el demonio» con «boca de gorrino» (el
«pecado mayor») que se lanza detrds de ella contra la
custodia. Después viene «el mundo» representado por «el

16. Esta interpretacién ha sido publicada en Pedro Yuco SANTACRUZ,
Danzantes y Pecados de Camufias, Toledo, 1985, Instituto Provincial de In-
vestigaciones y Estudios Toledanos, Diputacién Provincial de Toledo.

Estd tan difundida hoy que incluso estudiosos de la calidad de Julio
Caro Baroja la adoptan como «verdadera»sin fijarse en ¢l modo que ha sido
elaborada (cf. Julio CArRO BaAroIA, El estio festivo (fiestas populares de ve-
rano), Madrid, 1984, Taurus, p. 89).
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correa». Los demds Pecados encarnan los pecados capitales
y toda clase de vicios. Uno trds otro, son vencidos por el
Santisimo, y vienen a arrodillarse ante él.

Esta teoria, desde hace poco tiempo, es voceada por un
megafono durante la danza de «tejer el cordon», difundida a
través de folletos de la municipalidad y de instituciones to-
ledanas: es presentada a los visitantes como la «verdadera».
Sin embargo pasar una temporada en el pueblo permite
apreciar que no es compartida por todos, ni mucho menos.
Se puede apreciar especialmente que esta exégesis ignora
rotundamente la denominacién de los Danzantes como «ju-
dios». Algunos camufienses invierten los papeles del Bien y
del Mal entre los dos grupos. En estas exégesis los
«danzantes-judios» atacan al Santisimo Sacramento sigilosa-
mente, lo capturan y «tejen el cordéon» alrededor de €1,
como lo dice el mismo nombre de su danza. Los Pecados,
que en realidad son segtin esta teorfa, buenos cristianos (al-
gunos dicen que son los apdstoles), corren desesperadamen-
te hacia el Santisimo para liberar a su Sefior. Sin poder de-
batir aqui, por falta de espacio, las teorias indigenas del ri-
tual de Camuifias'’, lo que nos interesa por el momento es
que formulan, de una manera o de otra, el maniqueismo
cristiano entre el Bien y el Mal: en resumidas cuentas, cada
grupo se atribuye el papel del Bien, dejando el del Mal al
bando contrario. Se puede establecer una relacién estructural
entre este maniqueismo y la ausencia de término medio en
la estructura dualista de la ceremonia de Camufias.

Del otro lado del Atldntico, la celebracién del Qoyllurit’i
no hace ninguna referencia a esta oposicion cristiana entre
Bien y Mal: los g’ara ch’unchu que asumen el papel de lo
salvaje y que hubiesen podido, en una perspectiva morali-
zadora, interpretar el Mal, tienen fama de ser muy queridos
por el Cristo para quien bailan (como los Danzantes de Ca-

17. Véase A. MOLINIE, op. cit.
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muifias) dentro del santuario. Aqui en los Andes, la comple-
mentariedad ordena el mundo, tanto el espacio como el
tiempo: la otra mitad es estructuralmente simétrica a la mfa,
que yo sea g’ara ch’unchu o capac qolla. Esta comple-
mentariedad es inherente al pensamiento andino. Caracteriza
las mitades sociales como «masculina» y «femenina» o
como «alta» y «baja», y considera cualquier divinidad como
buena o mala, no por su naturaleza en sf, sino segiin las cir-
cunstancias, y sobre todo segin las ofrendas que se le ha-
cen. Incluso el Cristo de Qoyllurit’i puede ser benéfico o
maléfico segun la calidad de las relaciones de reciprocidad
que uno establece con €l. Es sin duda este didlogo perma-
nente entre categorias simétricas y complementarias lo que
expresa la importancia que toma en este ritual (como en
otros campos conceptuales del pensamiento andino), la cate-
gorfa de mediacion.

Esta se expresa esencialmente en la naturaleza y la fun-
cién liminales de los ukuku, pero también en la cultura in-
termedia entre andinidad y cristianismo inventada por los
Andinos, de la cual el Cristo/Nevado es ejemplar. Enfocan-
dolas a partir de la filosofia andina del término medio, exis-
te una homologia de estructura entre la categoria de los
ukuku y la divinidad Cristo/Nevado. Las categorias interme-
dias son explicitas: los ukuku forman un grupo en si, €l mis-
mo dividido en dos partes, y el culto a la divinidad binaria
del Cristo/Nevado se explicita por circuitos rituales mani-
fiestos, del exterior del cerro al interior del templo y del in-
terior del templo al exterior del cerro.

Por lo contrario la oposicidn drdstica entre el Bien y el
Mal caracteristica del cristianismo no admite término medio
explicito: lo expresa admirablemente el dualismo del ritual
de Camuifias donde no existe categoria intermedia entre los
danzantes que bailan dentro de la iglesia y los pecados que
rugen fuera. Sin embargo hemos visto que el dualismo de
Camufias dibuja transiciones en las personas de los jefes de
cada uno de los grupos: el «alcalde» y el «capitan» de los
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Danzantes, y «la pecailla» de los Pecados, intercambian ele-
mentos de sus vestimentas. En el ritual de Camufas la cate-
goria de mediacién existe de hecho, pero no es explicita, ni
se expresa a nivel de grupo. Se encuentra restringida a cier-
tos individuos de cada una de las partes opuestas. La media-
cién va marcada no en un grupo sino en individuos. Sin
duda hay que poner esta observacién con otra dimensién del
cristianismo: la del individualismo del que es de alguna ma-
nera el inventor'®. Un poco como si en tierra espafiola el
cristianismo no hubiese admitido término medio «oficial»
(explicito y en términos de grupo) entre el Bien y el Mal,
entre Nosotros y los Demds, y tuviera que tolerarlo en el
Nuevo Mundo donde se expresé en todas las categorias in-
termedias del mestizaje. Entre los Pecados y los «Dan-
zantes-virtudes» parece no haber lugar para este término
medio. Este tltimo parece sin embargo en el traje indivi-
dual: pareceria que el ritual de Camuifias sugiriese que la
mediacion entre el Bien y el Mal es asunto de individuos.
En la ceremonia andina por lo contrario la mediacién es en-
salzada por el grupo de los ukuku que son, finalmente, los
maestros de la ceremonia.

Pero hay en el ritual de Camufias algunos elementos que
parecen escapar a la ortodoxia cristiana que se expresa en
esia oposicion drastica entre Bien y Mal, elementos que han
motivado su prohibicién. Es el caso del rito de «la horca»
pero también del dualismo constante de la celebracidn: la
repeticion del ritual el domingo y el desdoblamiento del
Santisimo Sacramento en «verdadera» custodia y en custo-
dia de cartén. Esta heterodoxia no encuentra explicacién en
la sociedad camufiense que produce el ritual, mientras que
por lo contrario la doble divinidad Cristo/ Nevado, y la cele-

18. Louis DumoNT, Essais sur ’individualisme, Paris, 1983, Le Seuil. Para
un andlisis de esta relacién entre ritual e ideologia vease Antoinette MOLINIE
«Herméneutiques sauvages de deux rites réputés chrétiens (Les Andes, La
Mancha)», L’Homme. 1997. n° 142, p. 7-32.
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bracién de la historia del mundo por los tres grupos del
Qoyllurit’i, mantienen coherencia con otros elementos del
pensamiento andino. En la definicién de las tres categorias
del Qoyllurit’i contribuyen el mito (las diferentes eras de la
humanidad y la aparicién socializadora del Sol), ciertas
creencias (los «condenados», el culto a los cerros, el valor
curativo del agua del hielo divinizado...), y finalmente toda
la visién andina del mundo, especialmente sus ideales de
complementaridad. Por lo contrario, en el ritual de Camufias
no encontramos, por lo menos a nivel explicito como en el
Qoyllurit’i, la escenificacion de un mito o la expresion de
una creencia, fuera de la oposicion enire el Bien y el Mal.
Parece que, a la inversa del Qoyllurit’i, el rito de Camufias
no mantiene relaciones estructurales con la sociedad que lo
produce. Se puede hacer la hipdtesis que estd relacionado
estructuralmente con una sociedad desaparecida, la que lo
produjo en no se sabe qué fecha. De esta manera se plantea,
de manera concreta, el problema epistemiolégico de las rela-
ciones entre antropologia e historia. ;Debe ceder el antro-
pdlogo al historiador el estudio del sentido profundo de un
rito europeo como el de Camufias? La respuesta a esta pre-
gunta necesitarfa otro andlisis del ritual de Camufias que
prefiero dejar para otro articulo, para conservar por ahora
los beneficios de la comparacién: la posibilidad de pensar,
gracias al contraste entre dos casos dispares, la coherencia
entre un rito y la cultura que expresa, la relacion estructural
que un rito mantiene con la sociedad que lo produce, su ma-
nera de expresar la sorprendente capacidad de adaptabilidad
de los hombres a los cultos ajenos y a la vez su vertiginosa
fidelidad a sus propios dioses. A través de la diversidad de
lo sagrado aparece la unidad trasatlantica del hombre, com-
parable de alguna manera a la unicidad de la eucaristica
substancia de pan o de hielo.
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