Resumen:

Este articulo reflexivo, resultado de wuna
investigacion cualitativa de tipo descriptivo
realizada en el municipio de Aquitania
(Boyaca), presenta algunas categorias que
configuran su imaginario religioso en torno a la
devocion al Sefior de los Milagros. Desde los
elementos que constituyen la teoria mimética
de René¢ Girard, la violencia y lo sagrado, se
abordan los mitos muiscas sobre el origen del
lago de Tota y el relato de aparicion del Sefor
de los Milagros. Asi, desde la teologia
narrativa, se realiza una interpretacion de
algunas categorias emergentes que revelan el
mecanismo victimario presente en la cultura
aquitanense, latente en su religiosidad popular.
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Abstract:

This reflective article, as a result of a
qualitative research of descriptive type, carried
out in Aquitania (Boyaca), presents some
characteristics which configurate its religious
imaginary about the devotion to the lord of
Miracles. Since the elements that constitute
Ren¢ Girard's Mimetic Theory, “violence and
the sacred”, some Muiscas myths are raised,
related to the origin of the Tota lake and the
story of the apparition of the Lord of Miracles.
Thus, from the narrative theology, it is made an
interpretation of some emerging categories
which reveal the victimizer mechanism in this
Aquitanense culture, latent in its popular
religion.
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Introduccion

1 interés por investigar la

devocién al Sefior de los

Milagros de Aquitania, nace de

la inquietud por analizar la

religiosidad popular en toda su

expresion desde la cristologia,
es decir, surge del interés al tener distintos
elementos interesantes como son: un relato de
aparicion, el contexto social, la cosmogonia
indigena y los vestigios del legado espafiol. Es
uno de los pocos trabajos que se ha
desarrollado en el campo de la religiosidad
popular desde el quehacer teologico en esta
region del pais. Se espera que los resultados de
esta investigacion sirvan para incursionar en
los campos de la teologia narrativa impulsando
su aplicacion en el trabajo pastoral, y
contribuyan como sustento a las lineas de
investigacion que se consolidan en los grupos
de investigacion de los estudiosos de estos
temas.

Metodologia

Este trabajo se inscribe bajo el enfoque
etnografico del paradigma cualitativo, en el
que se utilizo la entrevista a profundidad junto
a la técnica bola de nieve, el trabajo de campo
durante las fechas de la festividad (15 al 17 de
Enero; Domingo de Cuasimodo o segundo
domingo de Pascua; domingos intermedios
entre estas fiestas), la observacién
participante, el procesamiento de datos e
interpretacion de los mismos. Los datos se
categorizaron y fueron tratados utilizando el
Anilisis Critico del Discurso desde la
perspectiva de Teum Van Dijk y las teorias de
René Girard.

2. Cfr. MARDONES, José M. Religion, culturay violencia: la
teoria mimética de René Girard. Revisia Anthropos, No. 213,
(2006) Barcelona; p. 57.
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1. René Girard: cultura, la violencia y lo
sagrado

En todas las culturas existe una relacion muy
estrecha entre la violencia y lo sagrado, es la
tesis del tedlogo y literato francés René
Girard’. Sus libros “Veo caer a Satin como un
reldampago”, “Mentira romantica y verdad
novelesca” y sobre todo “La violencia y lo
sagrado”, entre otros, presentan toda una
interpretacion de la cultura desde los diferentes
actores que giran en torno al concepto de

“chivo expiatorio™ .

Se afirma, desde Girard, que toda cultura ha
nacido de un acto violento: un asesinato, 0 en
otras palabras, la ejecucion de la violencia por
parte de un victimario hacia una victima. Al
mismo tiempo esta violencia ejercida es la
consecuencia de todo un “mecanismo de
victimizacién” cuyo nucleo es el deseo
mimético.

1.1 E] deseo mimético

Desde nuestro nacimiento los sercs humanos
aprehendemos el mundo a través de los otros,
imitando no solamente su manera de actuar
sino su modo de pensar. Esta imitacién de lo
que los ofros realizan es posible gracias a la
“capacidad mimética” que todo hombre
posee’. Sin embargo, se produce un conflicto
en el momento en que imitando hasta los
deseos de los otros, los hombres entran en
rivalidad al querer poseer el objeto de sus
deseos que se encuentran.

3. Cfr. GIRARD, René. Los origenes de la cultura

Conversaciones con P. Antonello y J. Cezar de Castro.
Meadrid: Troita, 2006.p. 64.

4. Ibid. p. 32. Dado que el hombre es un ser cultural no hay
casi nada en su comportamiento que no sea aprendido, y el
aprendizaje se basa enla imitacion: en la repeticionde lo que
hace el otro. El mimetismo resulta ser indispensable como
sustento del aprendizafe y de la cultura, pero es al mismo
tiempo algo sumomente peligroso, ya que genera rivalidad y
conflicto al impulsar a apropiarse de lo que otro ha cogido.
Cfr. GARAGALZA, Luis. Cristianismo, modernidad y deseo
mimético. Revista Anthropos, No. 213, (2006) Barcelona; p.
82,



Es asi como Girard plantea que la raiz de los
conflictos violentos esta en la transgresion del
décimo mandamiento del decalogo: “No
codiciaras los bienes ajenos” o lo que es lo
mismo: “No descards...”; y de este modo
consecuente se pueden entender los
mandamientos que le anteceden de una manera
progresiva: “no deseards la mujer de tu
hermano, ni su buey, ni su asno”, “no
levantaras falso testimonio’; “no hurtaras”;
“no fornicaras”; y, finalmente, “no mataras”,
que es el grado sumo de la exaltacién del deseo
que ciega la razén. De este modo, si no se
codicia en un principio se evitard llegar
finalmente hasta el homicidio.

Por consiguiente, el “deseo de apropiacion”
que los seres humanos experimentamos, al ser
“deseo mimético” que otro también
experimenta, entra en una “rivalidad
mimética”, Todo esto constituye en un primer
momento el “mecanismo de victimizacion”.

De este modo se desencadenan las luchas
sociales al interior y entre culturas. Se entiende
por cultura el acto humano de efectuacion y de
autorrealizacion’. Asi, en el momento en el que
la violencia se incuba en la sociedad, se
produce caos y un ambiente de desorden
omnipresente. Girard hace una lectura de la
violencia desde la peste’ (que como
actualmente se ha visto con el virus AHINI,
provoca convulsion social), que para ser
detenida reclama la muerte de una victima
inocente a manos de la comunidad a través de
un linchamiento colectivo. Esta victima
inocente recibe el nombre de “chivo
expiatorio”, remitiéndose Girard al relato
biblico en el que se tomaba un chivo y se
descargaba en €l todo ¢l pecado del pucblo
para, luego de soltarlo en el desierto, sentir
purificacion e inaugurar otra etapa de aparente
orden, pero de latente violencia’.

5. Cfr. BABOLIN, BABOLIN, Sante. Produccion de sentido.
Bogota: San Pablo, 1995. p. 8.

6. Cfr. BURBANO, Mauricio. Religion y violencia:
introduccion a la filosofia de René Girard. Bogotd: Trabajo
de grado (Filosofo). Pontificia Universidad Javeriana,
Facultad de Filosofia, 2003, p. 52.
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1.2 Mito, rito y prohibiciones

Es, en fin, un ciclo en el que la religién aparece
como la reguladora de la violencia. Solo la
religion puede establecer una catarsis colectiva
en donde se reconoce la violencia a través de
sus elementos: el mito, los ritos, y las
prohibiciones. Todo mito, como narracion oral
que remite al origen del mundo y de la especie
humana, posee en si el relato del victimario.
Alli, el protagonista que aparece poderoso, casi
divinizado, es en realidad la victima, que luego
de ser linchada se ratifica como héroe. Se
confirma de este modo el famoso lema de que
“la historia es escrita por los vencedores, no por
los vencidos™. Las victimas no s6lo quedan en
el silencio, sino que se les amordaza la voz.

Los ritos, que también aparecen implicitos en
los relatos miticos, reproducen lo mimético
positivo, es decir, vuelven a reproducir los
actos que conjuran el linchamiento y la
aparente desaparicion del caos®. A través de los
ritos se hace actual y vigente el acto violento,
donde desaparece la responsabilidad de los
verdaderos perpetradores de la violencia. De
esta manera, cada sociedad reproduce el mito
cuando esta abocada nuevamente al caos con la
amenaza de su autodestruccién’. Develando
los ritos implicitos en los ritos, se revela que la
violencia es el germen que ha dado producto a
la sociedad; esta violencia sacrificial,
entonces, “constituye el aultgmtico corazony el

alma secreta de lo sagrado™".

7. Ibid,, p. 104.

8.Cfr. GIRARD, René, El misterio de nuestro mundo. Claves
para una interpretacion antropolégica. Salamanca. Sigueme,
1982.p. 23.

9. Cfr. GARAGALZA, Luis. Cristianismo, modernidad y deseo
mimético. En: Revista Anthropos, No. 213, (2006) Barcelona;
p.62.

10. GIRARD, René. La violencia y lo sagrado. Barcelona:
Anagrama, 1995.p. 38.
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inalmente, y como tercer componente de la
ligion, se encuentran las prohibiciones',
uchas de ellas implicitas en los mitos o
xplicitas en los ritos. Ellas impiden la

icibn de las rivalidades violentas. No
ornicar, no matar, no hurtar, y otras

MECANISMO DE
VICTIMIZACION

Deseo de
apropiacion

SAGRADC

Relato del victimario

Reproducen lo
mimético positive

Prohibiclones

Impiden la repeticién de
las rivalidades violentas

Tty { Py

prohibiciones que datan de tiempos
primigenios, constituyen las barreras que
hacen contenciéon a la fragmentacion de la
sociedad y la disolucion de la cultura.

Podemos sintetizar los elementos claves de la teoria de Girard
enel siguiente diagrama

RENE GIRARD

Cultura
INSTITUCION

SOCIEDAD

Figura 1: El ciclo mimético de la viclencia, segun la teorfa del chivo expiatoric de René Girard.

1.3 Girard y el Evangelio

En la Biblia, hay una visién que revela el
mecanismo mimético. A este fenomeno,
Girard lo llama “antropologia mimética”;
consiste en reconocer la naturaleza mimética
del deseo y en sacar las consecuencias de este
conocimiento. Desde la perspectiva
evangélica se trata de dejar hablar a las
victimas y declararlas inocentes"; esto en
oposicidn a los mitos, los cuales est4n contrala
victima.

Asicomo el mito encubre mas de lo que revela,
aunque deje algunos rastros o indicaciones de
la procedenciade la violencia, la Biblia y sobre
todo los Evangelios, descubren €l mecanismo
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de la victima y del chivo expiatorio™. La Biblia
sefiala el mecanismo de la violencia sagrada
como la negacién de Dios. Es decir, el texto
sagrado opera como instrumento que devela y
denuncia el crimen y el uso del mecanismo del
chivo expiatorio y suutilizacién sacrificial °.

12. Esquema realizado por el autor.

13. Cfr. Ibid, p. 83. También en su texto “Veo a Satin caer
como un reldmpago”, Girard hace un estudio comparativo
enumerando todas las similitudes entre el mito de Edipo y el
relato biblico de la historia de José. En este caso, José es
continuamente declarado inocente por el texto sagrado, en
lugar de ser condenado. (Cfr. Gn37ss), p. 169-182,

14. Cfi. MARDONES, Op.cit., p 62.

15.1bid,, p. 62.



Desde esta 6ptica, el sentido de 1a revelacion
consiste en reproducir el mecanismo
victimario, mostrando al mismo tiempo la
verdad auténtica: que la victima es inocente y
todo se basa en ¢l mimetismo. Dios participa
entonces de la experiencia de la victima, pero
para liberar al hombre de su violencia'®; es
decir, Jesis salva a los hombres porque su
revelaciébn del mecanismo del chivo
expiatorio, al privamos cada vez mas de
proteccion sacrificial, nos obliga a abstenernos
crecientemente de practicar la violencia si es
que queremos sobrevivir. Jesus devela la
cultura de la ocultacion. Para alcanzar el Reino
de Dios, el hombre debe renunciar a la
violencia'. Es en este sentido que el testimonio
de Jests es la propuesta de una religién y un
Dios que critica y no acepta el deseo mimético
ni el mecanismo del chivo expiatorio.

El Dios de las victimas devela el mecanismo
victimario y defiende la victima, pues él
mismo es victima de la injusticia: “Cristo es el
Dios de las victimas en primer lugar porque
comparte su destino hasta el fin”", Esta es la
especificidad de la revelacion de Dios en los
evangelios y en la totalidad de la Biblia: “las
victimas hablan, no se callan; maldicen a voz
cn grito, con obstinacion, a sus perscguidores.
Su angustia se expresa con energia y pintoresca
violencia, una violencia que tiene el don de

2219

escandalizar e irritar amultitudes™ .

La ensefianza de Jesis y su pasion se
desarrollan contrarias de la l1ogica del mundo.
El rechaza todo lo que diviniza a un ser ante los
hombres, el poder de seducir o de obligar, la
actitud para imponerse decisivamente. Jests

16. Ibid., p. 85.
17. Ibid., p. 92.

18. GIRARD, René. La ruta antigua de los hombres perversos.
Barcelona: Anagrama, 2002.p. 185.

19. GIRARD, René .Veo a Satdn caer como el relimpago,
Barcelona: Anagrama, 2002.p. 155.

20. GIRARD, La ruta antigua de los hombres perversos,
Op.cit., p. 185-187.

21, PINTOS, Juan Luis. Los imaginarios sociales. La nueva
construccidon de la realidad social. En: http://web.usc.es/-
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asume ¢l fracaso para ser fiel al “logos™ del
Dios de las victimas. Este fracaso se convierte
en resurreccion, ya que “el logos expulsado
capacita para convertirse en hijos de Dios a
todos aquellos que no lo expulsen, a quienes lo
reciban a El, o a cualquier victima rechazada
por los hombres. Este fracaso de Jesis
constituye el principio del fin del reino de
Satdn™.

1.4 Imaginario y religiosidad popular

Desde la teoria de Girard se abordan los
conceptos de imaginarios en la religiosidad
popular.

Esos imaginarios no son representaciones, sino
en cierta forma esquemas de representacion.
Estructuran en cada instante la experiencia
social y engendran tanto comportamientos
como imagenes “reales” (...) porque ellos
tienen que ver con las “visiones del mundo”,
los metarrelatos, mitologias y cosmologias. No
setrata de arquetipos fundantes, sino de formas
transitorias de expresion, mecanismos
indirectos de reproduccibén social, como
sustancia cultural histérica™.

La imaginacion tiene la propiedad de crear y
modelar lo que se percibe por los sentidos. Por
tanto, los imaginarios constituyen las
construcciones de las comunidades, expresan
sus framas internas, el choque entre lo
particular del sujeto” y lo institucional-
histérico. Todo ello viene a desembocar en la
apropiacion de nuevos esquemas imaginarios y
de “novedosas figuras/modelo de
reorganizacion social”™”.

22 Al respecto dice Morin: “Esto para subrayar que no existe
de una parie el reino de la objetividad que se pueda aislar
totalmente de la subjetividad y de lo imaginario; ni de otra
parte, los simulacros enganosos de lo imaginario y de la
subjetividad Entre esios términos existe oposicion, pero ellos
esidn abiertos inevitablemente el uno al otro de modo
complejo,; es decir, son complementarios, concurrentes y
antagonistas a untiempo”. En: BABOLIN, Sante. Produccion
desentido. Bogota. San Pablo, 1995, p. 116,

23 ANGARITA 8., Carlos E. Imaginarios sociales en el

Magdalena Medio Colombiano, En: Theoldgica Xaveriana.
N°149, (ene.-mar, 2004); p.13-32,
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= popLinr nquitanense: i fleatn v la omcion

Por otro lado, si se asume la tesis de Girard™,
sogim la cual todo sistema social €3 un sistema
religioso, entonces en la comunidad ha de
hacerse presente ¢l imaginario religioso como
un elemento que configura y articula la vida, y
que al mismo bempo miegra los demsds

. imeginarios socisles que intervienen en la
' relacién sujeto-institucién.

Figura 2: Algures slarrmion do lo rebgiesidand

b

Porntra.pame,la.rehgmmdadpopulursepuede
definir como “¢l conjunto de expresiones
culturales que forman parte del petrimonio
cultural de un pushlo (en sentido general, en ol
que 1o se egtablecen diferencias v se inchiyen
todas lag capas sociales del mismao) con las que
este se identifica en relecién con el ser
Trascendente Y. Supremo™ . Tambifn se
constata que *“en el hombre actual la
rahgmmdad popular contina subsistiendo ¥

caricter popular expansivo ¥ por la liberacién
que supone frente a los sistemas impogitivod y
coercitivos de lo fundamentalmente

popular™,

Desde la teoria mimética de Girand, el
comcopto de imaginarios y la religiosidad
popular, asumiremos el caso de la devocidn al
Sefior delos Milagros de Aquitania.

24, . GIRARD, Bead Low  orfgemes do la
MMMRMMPI Oty o
Madsid: Trota, 2006.p. 65.

cacliirst.
Castrer,

Ry Sy hiin . b i Mliee - PG 60

Jusdmino ! edmpreusida y WM
religivaidad, Bﬂgﬁﬂ Coleceldn Vestigios, Centro
Untversddid Abderta. Pourifieds Usdversidad

2, Bl Sefior de los Milagros: la tradicién

siulsca p el legado espafiol

Describir el imaginario religioso de Aquitania
requiere situarnos en su contexto. Este
munieipio esté localizado en s provincia de
Sugamuxi, sl oriente de la ciudad de
Sogamoso, y a una distancia de Tumja
correspondiente a 114 kilémetros. FPosee una
altura gobre el nivel del mar de 3.060 metros, y
428 kildémetros cuadrados de extensién. El
pueblo estd asentado a la orilla del hermoso
lago Tota”, Cada 15 de ensro s celebra Ia
ficata en honor s] Sefior de los Milagrosen la
que asisten infinidad de peregrinos.
Desentrafiaremos brevemente las raices de esta
devociém popular desds sy existencia sntigya
como “Gudquira”,

= mEP § ’ Fary ¥
2.1 i lago de Tota deside

la religiosidad muisca

En el tiempo de la llegada de los espafioles,
Guiquira era jurisdiceion Muisca™ y poseia un
profundo sentido religioso que impregnaba la

totalidad de su izacifn cultural. Segin
e e sl St
la religibn muisca disponia de periodos
dedicados al cultivo de la vida religiosa en los
8yunos, cer¢monias, peregrinaciones,
oraciones, ritos y fiestas,

1. GMHEMI#J:E& MLMM

26.T5d.p. 78,
27, €7, RETES MANOSALVA, Futimio, Fe, ndmy_,ﬁielarﬁ
lag romerias bapscstases, Bogoid: Bditorial ABC, 1987, p.

121-122,

2. C. OCAMPO LOFEZ, Javiey. Historia del pusblo
m&hmm;mun

lo independencic. Tiava: Ediciones Instituto
de Cudtira y Bellns Aries de Boyacd, 1983, p. 13,

29 CfF. SUARET P Tuly Fidsl ymﬂwam
Antonts. La o ﬁ
d

Javerlons, 1997,
o TH1-142.



Fl profundo semtido de espiritualidad wmisca
se expressba en la edificacibn de pequefias
“huncas™ | adoratorios, y grandes templos,
como &3 ¢l caso del templo del sol, destrnido

por espafioles” y denominado por Fmg Pedro
Slmﬁmmmn'pmlgadeldulau'ias . Pero
adquiria imponencia en ¢l ceso de los
adoratorios en las lagunas de Guatavits,
Ienaque ¥ Fliquens™, No era la excepeifn el

lago de Tota. A tales lagos y lagumas ge haciam
peregrinaciones muisces con solemnes ritos.

Nunca se realizaban en recintos sagrados,
porque decian que era imposible “meter tants
majestad entre paredes™". Tales solemnidades
s¢ acompafiaban principalmente con
borracheras v bailes™

Respecto al relato muisca sobre ¢l origen del
lago de Tota, se nos refiere lo siguiente;

(Bochica) entregé al jaque Suamox ¥ a sus
sucesores una diadems de oro macizo con dos
serpientes enirelazadas. A su vez, le entregd la
hermosa puaceta (esmeralda) que llevaba
sobre su pecho, diciéndole que ella seria el
simbolo de la supreme sutoridad religiosa ¥
moral delos muiscas,

Después de esto, el jeque Monstad reunib al
pueblo para conjurar 8 Busiraco, dios de los
infiernos, quien se aparecia enona gran bola de

30, LANGERAEE, ﬂﬂguﬂl: Buscardo Saserdotes _p
drcsmitvando o b cogorienelde religoas mudece,

Ex; maw argueolople. Departamento da
Jxﬁmﬁagﬁ. Mdcmm Vol 6, N, 1, (1999);
2

31, Ofp. OCAMPO LOPEZ, Javier. E‘mmﬂnyﬂﬁ.

Le idensidad del
simbalogia regicnal. Bo vmim Di.mimf
Framedeen Josk de Caldas, dt favestiparedongs, 2001

v, p. 135-136.

. GIRALDO, Javisr. Memortal do 500 olos en Temple
H a2 . fholesta tafuemative ta Hinead vesubre 1i
de 1992, disponibde en: hetp: v foviergiroldo org! him
33, 7d, 148,
34 REYESMANOSALYA, Op.cit, p 13,

33, Cf. CAMARGO PEREZ OGabriel Lo Boma de lar
Chibehas, Bogoid: Editorial Chdive Leda_ 4 ¢d 1991, p. 129,

36, SUAREZ y EXTUPINAN, Cp.cil, p. 137.

i Dl s i - o ol el s

fusgo que se poszba en lo profimdo ds la
cavidad ocupada hoy por la leguna. Monetd
lanz6 1a preciosa Guacata al fondo del abismo,
sobre la serpients, La piedra perdid su dureza,
irangformédndose en ondas wverdes y

transparentes aguas que feron creciendo hasts
colmar ¢ hueco. El pueblo alabd a Bachug,

dmsa de las aguss, y a Chiminigagua,

gefior del umiverso. Entonces
aparecié el arco iris; en &l estaba Bochica,
quien bendijo al pucblo, El sol, con su calor, se
encargeria de sacar las porciones de la precioss
joya lquida, para llevarlas a 1as alturas y deade
alli dispersarlas en copiosas lluvias sobre toda
latierra®.

Otra de las leyendas més conocidas sobre el
origen del lago es la siguients;

En tiempos muy legjanos un matmmonio gue:
tenla dos hijos, hombre y mujer, recibié de log
dioses el encargo de formar um gran lago; para.
gllo se les emiregd uns miicura llena de agns.
viva, capaz de generar copiosas linfas. Con este.
objeto |a pareja recorrit todo el pais, desde los
iérminos septenirionales del pais de Iraka hasta'
los australes de Sumapaz v desde los més shing

Fgura 3: Visla panorimica ded lago da Toia

péramos orientales hasta el gran ﬂn’f

(Magdalena). Algunas veces pensaron sembrar
lag aguas en la llamara de [za, Toquilla, Irva,

Cuitiva, Curd, Tim, etc. Y no pocas veces
expresaron este secreto que los torturaba. Log

dos pequefios no tardaron en darse cuenta del
dificil trance en que ac hallaban sns padres, de
crear yn lago donde se mirara Chia de noche y
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“

Sué se bafiara de dia. Por fin, después de
muchas cavilaciones el matrimonio se decidi6
por la gran llanura de Pucuté (Bogot4), en la
cual deberian verter el agua creadora. Pero 1a
curiosidad infantil hizo nacer en los nifios el
deseo de descubrir el misterio que rodeaba el
porongd de agua cristalina, custodiado tan
celosamente por su padre, y los indujo a
desocupar ¢l cantaro en ¢l campo que rodeaba
su choza. Al contacto del agua con la tiema
sobrevino el cataclismo: las aguas crecieron,
se¢ agitaron y se desbordaron, dejandolo todo
sepultado. El nifio corrié hacia el pueblo de
Cuitiva, pero las aguas lo alcanzaron y lo
rodearon. La nifia corri$ en pos de su madre y
junto a ella quedo cercenada por el torrente. El
padre tratd de subir a los paramos de los
Sinchos, pero fue alcanzado por las aguas y se
convirtié en la Peninsula del Potrero. De igual
forma, la madre quedd petrificada en la isla
grande y la nifia en la pequefia isla adyacente.
El nifio, que huyd despavorido por haber sido
el causante directo de la catdstrofe, estd solo y
a gran distancia de sus pétreos progenitores, en
tanto que la micura quedd junto a él,
convertida también en otra isla menor’.

En ¢l primer relato, la serpiente es 1a culpable
de la sequia de la region. Con su muerte vuelve
la paz, la calma, y restituye el orden que por la
crisis de agua se ha perdido. En ¢l segundo
relato existe una catastrofe que soélo es posible
superar con el sacrificio de la vida de la
familia, en especial, con la lejania de quien
cometio el delito de verter el agua por
curiosidad. Las aguas sepultan todo

37. PEREZ PRECIADO. Alfonso. Tota: mds que un lago, esun
conflicto. Bogotd: Stella, 1976, p. 16-17,

38. GONZALEZ VANEGAS, Gustavo Adolfo. Nuestra Seficra
de Mongui y Sar Martia de Sogamoso: Imagen e identidad

refiglosa, En: ZAMBRANO, Opcit. 123. CAMARGO
PEREZ, Tota, bendicionde M:mqsmba, (Jp. cit., p. 23,

39. CAMARGO PEREZ, Ibid., p. 34.
40. PEREZ PRECIADO, Op.cit,, p.21.

41, Cfr. Wikipendia. Sefior de los Milagros [base de datos en
lineaf, disponible en: http:/fwww.wilkipendia org

42 Cfr. PP. REDENTORISTAS. Novena al Seflor de los
milagros de Buga. Medellin: Colina, 1999, p. 5-16.

devolviendo la paz, no sin antes crear
cataclismo. Por tanto, no se puede perder de
vista el protagonismo de las aguas ante la
aridez y sequedad de los valles, y el sacrificio
de un culpable por quien se crea el lago. Vemos
en ello 1a sacralizacién de una victima, que
ritualiza la manera de ofrendar a las aguas, y
que devuelve la paz y orden a los conflictos de
la comunidad y de lanaturaleza.

2.2 De Guaguira a Puebloviejo
Segtn las tradiciones muiscas, el asentamiento
de Guédquira ya poseia antigiiedad a la llegada
de Bochica, segiin comenta Fray Pedro
Simén™. Posiblemente, los adoradores del
agua se habian establecido en un poblado que
era denominado Guéquira, etimoldgicamente
“Estacién serrana o estacién de pescadores™
(Gua: pez, entre otras acepciones; Quira: lugar
o estacién geogréfica)”.

En el afio de 1610, el capitin Vargas y Olarte,
fund6 un pueblo en el caserio abandonado, y
como los “naturales” tuvieran que
abandonarla, en cumplimiento de una orden
impartida se puso el nombre de “Puebloviejo”
aestaestancia®.

En mcdio dcl desarrollo histérico dc
Puebloviejo, tuvo lugar la aparicion del Santo
Cristo, cuya tradicidbn hace parte de las
apariciones que conocemos en torno al Sefior
de los Milagros en América Latina. La primera
tradicion corresponde al Sefior de los Milagros
de San Juan Parangaricutiro (fundado por Fray
Juan de San Miguel en 1533, en México), hacia
finales del siglo XVI". Una segunda devocién
al Sefior de los Milagros es la de Buga
{Colombia), ocurrida a mediados del siglo
XVI, y cuenta con una tradicién legendaria y
una histérica®. La tercera devocién
corresponde al Sefior de los Milagros de
Pachamamilla (en Lima, Peri) o Cristo



Maoreno, el cual fue pintado en un muro hacia
1650 por un humilde mulato descendiente de
angolefios®,

En Boyacd, existen tres tradiciones*; El Sefior
de los Milagros de Chita, el de Sativasury el de
Aquitania. La aparicion del Sefior de los
Milagros tal como se describe en el libro de
providencias de 1a parroquia de Aquitania y en
lanovena de uso popular, narra lo signiente:

En la peninsula sur de la laguna de Tota se
encontraba en 1730 Bernardo Pérez talando
monte. Acompafiaban a Pérez los nifios Juan
Agustin Pérez, hijo de Bernardo, y José Pulido.

Mientras que Bernardo Pérez derribaba bosque
los nifios se dedicaron a correr por debajo de
los &rboles a manera de juego. Estaban en la
diversién cuando tropezaron con un érbol a
manera de juego. Los nifios vieron en el drbol
una bellisima imagen de Jestis crucificado y
quedaron maravillados ante el prodigio que les
otorgaba la Providencia. Presurosos se
dirigieron al lugar donde se hallaba Bernardo
Pérez y le participaron la visibn que sus ojos
acababan de contemplar Bernardce corrid a
hacerse participe del don del cielo, pero al
llegar al sitio del 4rbol, apareci6 cubierto de
musgoy en forma de cruz.

Los habitantes de Tota y de los bosques
vecinos principiaron a tener noticia del
milagro que se acababa de verificar, y llenosde
piedad corrieron al paraje del acontecimiento
para cerciorarse de la verdad de los hechos. El
prodigio celestial llegd a oidos del docirinero
de Tota, quien lo particip6 al Tlustrisimo Sefior
Arzobispo de Santa Fe, y al mismo tiempo
solicitd del prelado se dignara ordenarle lo que
a bien tuviera en relacién al arbol. El Sefior
Arzobispodispuso que el arbol fuera cortado.

{43. Cfr. hitp.fiwww.arzobispadodelima.org fdocumentv en
fnes].

44. Cf#. REYES MANGSALVA, Op.cit.p. 121-157.
45. Ibid., p. 122-123,
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A la vista de este mandato, el padre doctrinero
concurri6 a la peninsula de 1a laguna de Totaen
compaiiia de los fieles.

Estos llevaban ceras encendidas. Se¢ procedié a

detribar el &bol y un obrero le dio el primer]

hachazo. Al momento broté sangre qu
chispoted sobre la sotana del Sefior Cura. Pe

este ordend que se continuara con el trabajo y

cuando cayd el
arbol, la custodia
que estaba en la
copa del mismo
cayo a la laguna,
cerca de un morro
lleno de cortadera
y que desde
entonces es
llamada “El
Cerrito de la
Custodia”. Cuando
el arbol cayd, dice
la tradicién, se oyo
un fuerte ruido que
estremecid a los
espectadores, Los
vecinos del sitio de
Puebloviejo
trasladaron por
peticién que
les fue
concedida, la
parte del arbol en forma de eruz, con laimagen
de Jesiis crucificado y fue colocada en la
capilla que se habia construido en este paraje. A
la ermita iban muchos peregrinos a rendir sus
plegarias al santo Cristo”.

Dos fiestas se celebran anualmente: la primera
romeria es el quince de enero, aniversario de la
aparicién; y la segunda el domingo de
Cuasimodo (2° de Pascua), en cumplimiento
de un solemne voto que hizo la parroquia en el
afio de 1813, por haberla librade
milagrosamente del terrible flagelo de la peste
que azotd a las poblaciones comarcanas. Son
fiestas que aglomeran muchisima gente cada

ano.
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Figura 4: La imagen del Seficr de los
Milagros, hecha del tronco de gaque




Esta tragedia o plaga, como se ha visto desde
Girard, es un estado de violenciaquellega a su
climax cuando se borran las diferencias, v que
se expresa en un conflicto en una sociedad sin
instituciones, ni mediaciones politicas,
juridicas, ni policiales; por cuanto se pierde la
autoridad en medio del caos y la violencia
mimética lo barre todo, la violencia bestial e
indiferenciada. Sera entonces necesario hallar
el chivo expiatorio y reconocer el asesinato
fundante que da origen a Puebloviejo, asi
como a latradicion del Sefior de los Milagros,

10 B G YR T
¥ AGUIIanIa noy

Durante los afios 1935 y 1936, el municipio
dejé de llamarse Puebloviejo y tomd la
denominacién de Adquitania. Por mucho
tiempo las tierras de Pueblovigjo tenia un
reputacion extraordinaria de fertilidad, en ellas
se cosechaba principalmente papa, le seguian
la cebada, el trigoy
las habas que eran
conocidas por su
gran tamafio. Pero
aproximadamente
hacia el afio de
1960, don Juvenal
Rosas, habitante
del puecblo,
comienza a
sembrar cebolla en
su parcela, y desde
ese entonces
Aquitania se
convierte en un
emporio
cebollera®,

Flgura 5: Templo dedlcado sl Sefior de los Milagros

46. Cf. RATMOND, Plerre. El lago de Tota ahogado en
cebolla. Bogord: Editorial Presencia Lida., 1990, p. 1-52.

47, Cfi. PEREZ PRECIADO, Alfonso. Un duende en mi casa.
Santafé de Bogotd: Ediciones Antropos, 1999. p. 76-83.
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Ese €xito de 1a siembra de cebolla se debe a su
clima adecuado por la cercania a la laguna y
por lo mismo la disponibilidad de agua, la
fertilidad de los suclos de Aquitania, y el gran
nivel anual de cosecha de cebolla que se puede
llegar a producir. Sin embargo, los contrastes
sociales siguen marcados aunque hayan
mejorado las condiciones productivas del
municipio. Existe pobreza, bajo nivel
educativo, desnutricion y trabajo infantil, gran
disposicién al alcoholismo, violencia
intrafamiliar, y contaminacién excesiva del
lago.

Un hecho peculiar tiene que ver con uno de los
elementos autdctonos del municipio: las
leyendas que se han tejido alrededor de la
laguna. Encontramos las leyendas sobre
duendes, como aquellos relatos que hacen
referencia a la divinidad y al conflicto que
surgio del choque entre 1a mentalidad muisca y
espafiola. Segin la obra de Pérez Preciado”,
los duendes son seres mitad dngel y mitad
demonio, por eso tienen alas, pero también
tienen cola, y son pequefios y muy hermosos.
Ellos se enamoran de muchachas bonitas y
cuando éstas no les corresponden, entonces
hacen diabluras en las casas, y producen
ruidos, y cambian de sitio las cosas. Por lo
general, nadie los puede ver, salvo la
muchacha agraciada. Este autor nos refiere dos
historias sobre los duendes que hace tiempo se
narraban en Aquitania,

La primera de ellas sucedié a Flor Maria, hija
menor de don Patricio Chaparro y de dofia
Eulalia, quienes vivian a orillas del rio
Cusiana, en la Vereda de Toquilla. La segunda
historia sucedié en la vereda de Daitd. Un
duende perturbaba a Amalia, sobrina de don
Leovigildo, de la que se enamorb. En estas
narraciones se hace alusion a los duendes,
quienes ejecutan acciones inesperadas y
violentas, que perjudican a jovencitas
hermosas y perturban la armonia que viven con
sus familiares. Esos seres reciben atributos
correspondientes a personajes angelicales: son
bellos, pueden volar; pero también a
personajes diab6licos: roban objetos de valor,

rechazan signos cristianos, son alejados por la



oracién, son violentos y finalmente son
victimarios. Existen métodos para conjurarlos:
la miisica; y personas que saben cémo hacetlo:
las yerbateras o parteras. Son ellos seres queen
otras tradiciones culturales sirven como
mensajeros de la divinidad, pero en este caso
tienen una significacidon negativa ¢ infortunada
que lleva a una tragedia, sacrificando una
persona pura e inocente. Las cualidades
negativas se han transmitido a ellos casi como
en una especie de catarsis, en la que se pueden
reflejar descos inconscientes de la persona, y
en un grado mayor, de la sociedad

Aquitanense.

El lugar teologico en el cual se descubre la
revelacion divina estd constituido por las
narrativas de los habitantes de Aquitania en
torno a su devocidn cristologica, lo que
configurard el imaginario religioso de esta
cultura desde la teoria mimética de René
Girard. De las categorias que emergieron de las
entrevistas” y observaciones realizadas tan
solo se asumen tres: los relatos de aparicion, la
peste, v las victimas de los sistemas
sacrificiales. Asi se estructura la teologia
narrativa®,

3.1 LO§ reialos ae aparicion

Su estructura mitica nos sitiia en dos versiones
distintas, en las que se cuenta la perspectiva del
blanco (espafiol) y se oculta lo indigena. En
efecto, los personajes exdticos, testigos de la
aparicidn, se hacen invisibles; sin més detalle
desaparecen, pues no siguen presentes ni en el
relato histérico, ni en la tradicién oral; al
contrario, s¢ hace visible la figura institucional
y respaldo eclesial en la accién del cura
doctrinero con la afirmacion de la verdad
revelada. Hay, entonces, imposicién de
creencias frente a las ideas religiosas muiscas,
lo que indica presencia de indigenas en la
region y conflictos entre estos y los

conquistadores.
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Tanto en los relatos de fundacién como en el
mito de aparicidén, hay un deseo de apropiacion
del espafiol por la tierra indigena, en su afin de
riqueza y dominio sobre los otros, a quienes
consideran inferiores”, Esto genera una crisis
violenta, en la que se sacrifica la dignidad del
indigena, su dimensién religiosa, su profundo
sentido comunitario y su sentido de totalidad
en cl orden natural®. El chivo expiatorio es el
indigena, quien es iddlatra, adorador del
demonio, inhumano, ¢l cual necesita ser
salvado de su ignorancia. La mimesis coloca el

relato de aparicién y suplanta la reverencia del
indigena a la laguna y a la naturaleza. Ahora es
el blanco, quien con la doctrina evangeliza a los

48. En algunds referencias se citaran arckivos de entrevisias

49. Lafe se narva: Lidmese imaginario, espiritualidad o razén
mitica, su impronia se travsparents en el lengudje nariativo,
La reflexion de fe Io ha sabide desde tempos inmemariales,
empezandoporlosmismtexmsbiblicos. Y la recién
denominada teologia narvativa asi nios lo qidére recordar: si
Iafe se expreia en formas conceptuales no puede, én esé plans,
olvidar su base experiencidal, la cual se reconsiruye bajo la
Jorma narrativa, Cfy. ANGARITA, Carlps, “Cuando se hacia
la fiesta, todos viviamos en commmidad”: Comunidades én
destierro, Narraciones paro una espiritualidad del peregyino.
Bogoid: Pontificia Universidad Javeriana. Faculad de
Teologia. Gripo dez vestigacion Yfantais, 2007 p. 29.

50. Este imaginario 3¢ mantiene no solo en este lugar, sino ¢n
el pals. Nadie se dice que es indigena, porque esta condicidn es
signo de menosprecio, é inferioridad. Carlos Duran, describe
esta realldad, con la siguiente narrativa de 1 descendiente
Muisca: “La llegada del espaiol (...) el Gonzalo Jiméner,
Entonces ahf comerzamos a avergonzar a los indigenas de su
forma de vestiz, de su educacidn. Es que es errible, jro? Me
contaba mi mami, por ¢emplo, yo le decla aella: jpor qué se
avergonzaban de ser indigenas? Me decls que porque la

profesord gue venia o darles clase a la escuelite les decia “gué
vergiienza, que ellos eran unos awimales, unos bruos por
comer mazamorra y sopa con guapuchas (peces del rip
Tunjuelito). Enionces éra terrible avergonzarse uno mismo
porque los abuelitos tomaban chiche, o porque lenian wna
fabrica de chicha. DURAN, Carlos. Ser muisca hoy: la
identidad muisca como proyecto colectivo de arganizacion
politica y cultural en la localidad de Boso. En: Muiscas,
representacionss, cavtografias y etnopoliticas de la memoria.
Bogotd: Pontificia Universidad javeriana. Pensar, 2005. p.
349,

51, Dice Edunrdo Caballero Calderdn: “Las chozas de pajay
los caballos de los conguistadores, con la misma facilidad con
que su lengun desaparecid de la memoria de los hombres, y
apenas dejd rastros en los nombres de los Hos, lax lagunasy
las montafias”, En: Swramérica, tievra del hombre. Obras.
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indigenas, sacandolos de su perdicion. Es €l
quien legitima el prodigio.

El relato de aparicion desde las victimas,
muestra la denuncia de la opresion espanola,
venerando el 4rbol de gaque y el dios aparecido
alli. Este arbol, aromatizante y resinoso, desde
tiempos precoloniales, fue utilizado para las
ofrcndas dc olor y humo quc sc hacia a los
dioses y entidades sagradas de los Muiscas en
diversas ceremonias. El corte del &rbol
muestra, desde la cosmovisidbn muisca, la
denuncia y el gemido por la injusticia y
violencia de la que han sido victimas: “del
arbol brotd sangre y que cuando cay6 el arbol
se escuchd comoun gemido que pues que llend
de admiracién a muchos y de temor también,
sc¢ dice que se escuchd un gemido al caer el
arbol™”. La cruz representa la victima, Decir
que Jesnis se identifica con fodas las victimas
es afirmar que se identifica con los seres que
sufren. Jestis es ese infortunado “indigena”.

S2EN-170407-Flor Estela. p. 219,

33. E: sabido que al llegar los espafioles a esta region, los
indigenas se sintieron impotentes ¥ temerosos dnte esos seres
que eran mitad hombre y mitad fuerte y potente animal. En;
MEDINA, Mercedes. Loy Muiscas: Verdes labranzas, tunjos
de oro, subyugacion y olvido. Twnja: Buhos, 2006. p. 264. 4
propésito de la mimesis, se puede observar el video de Marta
Rodriguez y Jorge Silva “Nuestra voz de tierra, memoria y
Jutura”, en el que analiza ¢l mito de la Huecada, donde Ia
aparicién del diablo personifics la figura del terrateniente
para los campesinos del Canea. Colombia: Fundacidn Cine
Colombia, 1986.

54. EN-170307-Nubia Vargas. p. 246
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Resistiendo al desbordamiento mimético, al
cual los mitos no resisten, los evangelios
descubren, penetran, explican lo que los mitos
experimentan demasiado intensamente para
verlo. La verdad de la victima denuncia a los
perseguidores. Actualmente la figura
victimaria del espafiol y los sistemas
sacrificiales se proyectan en los rasgos de los
ducndcs y aparicién dcl diablo: “cs un Scfior
muy bien elegante(...), los pies son de caballo,
de cascos” (...), echa humo (...); cuando la
gente los mira se asusta (...) Ileva mucho
dinero(...),les pega ala gente (...), aparece en
eldiaoenlanoche(...)”™.

Es la idea indigena del miedo hacia el espaiiol,
un miedo profundo que ain se encuentra
arraigado en su “inconsciente colectivo”. En
efecto, en muchas regiones indigenas de
Colombia estd presente la figura del diablo
asociada con caracteristicas del conquistador
espafiol, simbolo de la violencia y la opresion.
Es interesante percibir que esta
personificacion del mal se muestra claramente
en la literatura apocaliptica, especialmente en
el Apocalipsis de Juan: “Entonces vi subir del
mar a una bestia con siete cabezas y diez
cuernos (...) la tierra entera maravillada siguid
detras de la bestia (...) adoraron al monstruo
porque le habia entregado el imperio ala bestia
y también adoraron a la bestia (...) se le
permitid hacer proyectos exitosos y pudo
actuar como queria (. ..) se le concedid hacer la
guerra (...) y se le dio poder sobre toda raza,
lengua puebloy nacion”. (Ap. 13,1-8)

El anélisis histdrico y teolégico muestra que
esta imagen representa al imperio romano
perseguidor, personificado en la Bestia. Satan
quiere que le adoren (imiten) y se propone
como modelo para nuestros deseos, €sto nos
lanza a la gran autopista de la crisis mimeética.
La rivalidad aleja a los hombres de Dios,
siembra escandalos y recoge las tempestades
de las crisis miméticas. Esto concluye con un
mecanismo victimario que se atenud en las
sociedades cristianas del siglo primero. Se
dice, entonces, que Satan es siempre alguien
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Girard” dice que la concepcién mimética de
Satan permite al Nuevo Testamento conferir al
mal un papel a la medida de su importancia sin
darle el peso ontolégico que haria de este
personaje una especie de Dios del mal. Satin se
perpetia imitando, en el sentido competitivo
del término, a Dios. Imita con un espiritu de
arrogancia y rivalidad de poder. Su reino es
una caricatura del de Dios. Satén es el monode
Dios.

La viciosa persecucién neroniana de los
cristianos de Roma y, al parecer, el acoso
durante el reino de Domiciano, situadas en el
amplio contexto de la deificaciéon del
emperador, otorgaba un tinte diabélico
mimético a 1a lucha enire ¢l Cesary Cristo™,

En esta misma perspectiva se sitian las
narrativas de los duendes. Ellos personifican al
conquistador y a los terratenientes: “llegaban y
se llevaban los nifios (...) Hace (...) fres,
cuatro afios, sucedié ahi con una nifia que la
llegaban a perturbar (...} en una casa cerca al
pueblo (...) donde estaban almorzando,
comiendo, y llegaban y les botaban tierra a la
mesa (...) Ella veia, un sefiorque llegabay (...)
le pegaba (...) cuando le pegaban gritaba (...)
que la defendieran (...) aparecia con
moretones en el cuerpo, en la cara (...) pero la
ofra gente no lo veifa (...) sentian si cuando
daban los golpes”.

El duende asume las actitudes del
conquistador, quien ultrajé a la mujer muisca:
“Los conquistadores (...) se aprovechaban de
nuestras indias y de nuestros indios (...).
Aquitania no fue la excepcién, (...) los
espafioles, violaban, y ahi est4 l1a descendencia

33. Cfv. GIRARD, Veo a Satdn caer como reldmpago, Op.cit,
p.67.

56. Cfr. BROWN, Raymond. Introduccion al Nuevo
Testamenio. IT: Cartas y ofros escritos. Madrid: Trotta, 2002.
p-101,

37. Cfr. GIRARD, Veo a Satan coer como i relimpigo,
Op.cit, p. 69.

58. Ibid., p. 180.
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que somos nosotros”; “un Sefior muy bien
vestido (...) le dijo: El diablo se va a cargarasu
hija, me la voy a llevar, cuidela”. También se
percibe el miedo circundante atn por las
actitudes machistas que generan violencia
intrafamiliar,

Todo esto, puede entenderse, desde la
antropologia del desco mimético, como una
crisis mimética resultante y de los fendmenos
de masas que ponen fin a esas crisis e inician un
nuevo ciclo mimético. El mecanismo
victimario resulta definido de manera
explicita, porque designa la consecuencia
principal de los mecanismos victimarios, la
aparicion de una falsa trascendencia y de
numerosas divinidades que le representan’.

Satdn hace de los humanos, al mismo tiempo
que complices de sus crimenes, sus servidores
y deudores. Al poner de manifiesto el cardcter
mentiroso del juego saténico, la cruz expone,
sin duda, a los hombres a un superavit temporal
de violencia pero libera més
fundamentalmente a la humanidad de una
servidumbre que dura desde el inicio de la
historia humana®™.

3.2 La peste

En Jos relatos se muestra cierto temor por los
efectos devastadores que trae la enfermedad.
Esti presentada universalmente como un
proceso de indiferenciacién y destruccion de
caracteres especificos. Hay una afinidad
reciproca entre la peste y el desorden social,
pero esa afinidad no explica por completo la
confusién de los dos fendémenos que
prevalecen no sélo en innumerables
tradiciones orales.

Este acontecimiento puede entenderse como
un simbolismo, una serie de males que afectaa
la comunidad en general y amenaza la
existencia misma de la vida social. De hecho,
estudios recientes que indican este fenémeno
en los siglos XVI y XVII, describe los efectos
catastroficos de la peste mortifera donde murié
mésde unterciodelapoblacionindigena.

iy et - o et - P, TR




—_—

Estas cpidemias estuvieron asociadas a la
llegada de los europeos. Estos hechos
mammmomﬂ:mndﬁdnahngldezde
los encomemderos, quienes en s03 oXigencias
tribuiariss mostraban sus codicias, Y mientras
Ia poblaciém Mnisca comtinud su precipitado
descenso a travis de estos siglos, 1as voces
lgjanas de quienes sobrevivieron al consiante
impacto de enfermedades mortales siguen casi
imperceptibles, egperando ser oidas: “Habia
una epidemia, (...) sucedid en 1813 (...), una
peste que aparecid on el departamento (...) tal
vez fue en los pueblos vecinos, y entonces la
gente para que no llegara la epidemia aqui,
entonces (...) ¢l phrroco reunid al pueblo y les
dijo que tenian que rezarle mucho al Sefior, que
pedirle para que (...) ¢sa peste no fuera e
llegar”.

La peste es una clam
metifora de una cierta
violencia que afects a la
comunidad en peneral y
amenaza O PAarece
amenazar la existencia
misma de la vida social,

Dice Girard-*

; La idea de coniagio
gsupone la presencia de
algo nocivo gue no
pierde nada de su
viTulencia al
transmitirse
Tipidamente de um

individuo al otro. Asl se
comporta 1a violencia
cuando es imitada, ya
positivamente en el
caso de que el mal ejemplo hags inoperante las
habituales resiriccionss, ya negativamente en
el caso en que los esfuerzos para al:mgnr I
violencia la violencia no conmguen en
definitiva mﬁa que sumentar 18 violencia. La
contraviolencia viene a ser lo mismo que la
violencig.

Los pobladores de este municipio recurrieron a
1 rito eonira lo qoe llamaron peste: “hicieron

Eetpete oy T Bish - VG, T

una misa campal, sacaron la imagen (...) a la
plaza principal {...) todo el pueblo, se
confesaron, comulgaron, y lepidieron al Sefior
que por favor no foers a permitir que ¢5a peste
llegara ¥ que si &l permitia eso, que 21 €] hacfa
ese milagro, el pueblo s¢ comprometia todos
los afios”. Posiblemente este rito evitd
tensiones y agresiones internas.

3.3 Victimar de [os sivtemas

WP - [P . -
saerificiales

En un aparenic orden social y progreso
creciente, aparece develada la reslidad. La
violencia ejercida en el choque de las culturas
indigena y espafiola, s¢ ha reproducido
miméticamente en la cultura, hasta el punto de
afectar silenciosamente a los més débiles como
efecto colateral de la implantacién de un
modelo capitalista en el medio agricola

aguitanenae:

“Trabajan (...) obreros (...) lassefioras(...) en
s pelinzas (... ) los nifios {...) claro que dhora
le han presto wm poco de control (...) el
Bienestar Familiar {...) casi siempre Hevan a
log nifios alld a trabajar”. “"Por gastarse la
platica gue ganan en el trabajono hay para los
de la familia, entonces hay nifios que sufren
mil necesidades de los que no van a estudiar”.
“Nifios desmutridos, mucho niiio enfermo (...)
gente que de pronto estd enfermiid (...) nifos
discapacitados (.. )Aqnfe!qmms,ye!qm

no tiene pues gue s muera ™

Los niflos son victimas de un sistema
sacrificial, pensado, orgemizado y gestionado

59, Ofr. FRANCIS, Mihasl Pablasicn ayfirmedady cembie
demogrdfica, 1537-1636. Demografis kistdrica de T unag
miirada critica. En: Midtscas, reprosensacionas, carografiary
wtnopolifices de ls memoria, Op.eit, p. 75,

0. CIRARD, Remé Litevaiurs, mimerit y aetropologls.
Barvelona: Gadisa, 2006, p. 143-146.

61, ENCITiM07- Oviondo Férigy EN-IT007-Flov Estals,
P2-245,



com una sola finalidad: acumular ganancia. De
forma que el sistems estd montado pars que la
riqueza vy sus bencficios s¢ concentren
progresivamente cada vez més y més en menos
personas: “a pesar de ser un puchlo que tisne
mucho dinero hay mncha pobreza también®,

Existe todo un sistema antropoldgico desde su
nicleo fundamental, el deseo de poseer lo que
1o se e5: “Ha habido una envidia pero terrible
{...)"los grandes se comenalos chicos” (...} el
otro lo critica por envidia {...) la genis que
realmenie quicre trabajar por la comunidad la
matan, la despellejan (en sentido figurado)™.
Eato gencra, sin lugar a duda, una
fragmentacién que destruye el orden
comunitatio, resquebrajamiento agudizado
por la violencia externa 8 la cultura
aquitanenses: “Ta guetrilla ¢ tomd €] pueblo
{...) mataron como que un agente, un policia y
un menor como de 7 afios (...) lo mataron
también”; v que en lugar de integraria
muanifiesta la fendencia a4 . individuslismo
latente.

A proplsito de esto, ez sonedo el caso del
fracaso de la cooperativa™ que surgid 2 loa
principios de los afios 90: “empezamos nuy
bien. Pero la conciencia del indie boyacense no
estid del todo bien estructurnda. Inscribian su
cebolla y por un plato de lentejas entregaban la
cebolla a un intermediario, Se treia de un
egolamo llevado a su méximo extremo. No hay
conciencia de grupo en Aquitania, sino por
cnestioneg religiosss”.

Eata autoctitica permite entender que, por su
violencia misma, obvis el andlisis de los
hechos concretos: se fustiga al individualismo
como tal, se hace de él um componente
despreciable, causado por cuestiones
religiosas. Pero en realidad esta explicacién

62, Exos relodoy fuevom recopilodes por ¢l eqiipo
Ivastipadey del deparsmonic £s setedios ambisatales
rursles, en log ooy 90, Jeade se enooniraren  dos relaios
disilnion gue evidenelon v mavesde ndividuatbme y dieo
e poseer. Bn; RAVMOND, Op.oll., p. 15734,

3. OF. Ioid., p. 161,
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evita ir al fondo del asunto: la competencia por
utilizacién de los pequeiios cebolleros por los
grandes, la '
discrepancia entre el
lenguaje de unidad y la
tealidad de voracidad
¥, peor alin, la creencia
de que expresarse de
manera critica sobre
uno misme da el
derecho simulténeo de
geguir con loy mismos
procedimientos
cinicos que se acaban
de criticar™.

Los seres humanos
somod victimas de los
sistemnas sacrificiales, |
porque la reflexidn
teolbgica centrd sus
intencionalidades en
un discurso del hacer
mis que del ser; forjd
un subjetivismo
intimista y un
egocentrismo
exclusivista de la |
verdad. Victimas de una espiritualided mas
intereaada por la santidad del “espiritaal” que
por el hambre del “necesitado™. Una teologia
del “valle de liprimas™ que se ocupd més del
sufrimiento que de la alegrin, Victimas de las
relaciones entre religién y wviolencia que
presenté la imagen de una Institucién
autoritaria que promovid el individualismo.
Victimas de un respaldo institucional a los
gistemad deminantea que borraron y enviaron
gl fondo oires manifestaciones cultursles,
negando su existencia: “Habda liberales pero
muy poquitos (...) culpaban a los
conservadores, que lo habian mandado matar
{...) ahila disputs, ¢l exterminio(...) s¢ mataba
la gente (...) todo eso fue una matanza muy
terrible (...) decian que habian muerto como
doscientas personas (...) y ahf sipui6, siguid
esa rivalidad™,

dei Saflor de los Miagme

54, BN 170407 Orivoedn Pivae, p, 242,
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Este panorama llama a la reflexién teolégica a
interesarse por la discriminacion a la que
fueron sometidos, y atin hoy en dia se percibe,
no s6lo como indigenas sino como
campesinos. En las narrativas sc mucstra
claramente la diferenciacidn, clasificacién y el
gjercicio de poder de rechazo. De ahi que se
tome en serio el giro antropolégico que ha
sabido identificar y formular Girard: “Ninguna
sociedad se ha preocupado tanto por las
victimas como la nuestra (...) Ningun periodo
histérico, ninguna de las sociedades ahora
conocidas ha hablado tanto de las victimas
como nosotros lo hacemos. Y aunque las
primicias de esta actitud contemporanea
puedan discernirse en un pasado reciente, cada
dia que pasa se bate en este sentido un récord.
Todos somos tanto actores como testigos de un

gran estreno antropolégico™”.

En la medida en que tal preocupacion crece y
su clamor se hace més universal, en esa misma
proporcidn los chivos expiatorios, que sufreny
mueren para satisfacer y apaciguar la violencia
de los conflictos sociales, dejan de tener su
razén de ser y la convivencia de los seres se
humaniza.

4. Conclusion

Desentrafiando, pues, el nucleo de la cultura
con los instrumentos que nos ha aportado la
teoria mimética de René Girard, se halla la
exigencia de promover los valores humanos
desde el Evangelio interpretado en clave no
sacrificial, hasta donde sea posible reconstruir
la memoria, superar el olvido de las victimas, y
develar el abuso que ha sido cometido por los
victimarios. Esta teoria ha brindado al
quehacer y a la perspectiva teoldgica la
posibilidad de establecer categorias hibridas
en las que ¢l anélisis teolégico y social ofrece
elementos significativos para un

gg.gGIRARD, Veo aSatan caer como unrelampago, Op.cit., p.
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didlogointerdisciplinario. Gracias a él, el
monoélogo se rompe y los tradicionales
esquemas que asume la religiosidad se abren
hacia un amplio horizonte en el que lo popular
no ¢s un afiadido, sino objeto de investigacion,
realidad simbélica que invierte los discursos
hegemonicos y comunica la voz de las
victimas; vuelve palpable su riqueza teologica,
y plantea a la Evangelizacion retos concretos
en los que el ser humano ocupa un lugar
central.

La fe, la esperanza y la caridad, experimentada
en ¢l trabajo campesino, en la vida familiar, en
las realidades politicas, constituyen el mas
grande milagro que este Cristo haya podido
hacer en la comunidad aquitanense. A pesar de
la violencia de la que han sido victimas, la cual
se reproduce a si misma en diferentes 6rdenes
de esta comunidad para posteriormente
fragmentarlos y desintegrarlos; €l Sefior de los
Milagros convierte vidas, transforma
corazones. El, sigue manifestandose en la fe de
quien accede a implorarle auxilio, a darle
gracias por la salud recibida, por la vida
conservada. Alli en sus tradicionales fiestas se
guarda la memoria de un pueblo
profundamente religioso, que venera la
naturaleza como presencia divina y con una
gran capacidad de trabajo hace frente al frio y
al olvido. Es también el mismo pueblo que
necesita proseguir en la bisqueda de valores
que lo dignifiquen en su consolidacion como
comunidad, en labsqueda de nuevas opciones
politicas, culturales y ecologicas que desde su
fe, reflejen su identidad, reconstruyan su
memoria y le lleven a superar el
individualismo.
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