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Una practica negra que ha ganado a los
blancos: simbolo, historia y devotos en el

culto al Senor de los Milagros de Lima
(siglos XIX-XXI)

Julia Costilla

Universidad de Buenos Aires

RESUMEN

El culto al Serior de los Milagros se manifiesta en la ciudad de Lima
cada mes de octubre con una imponente convocatoria durante sus
procesiones y se reactualiza en las prdcticas de sus miles de fieles
alrededor del mundo. Como parte de una investigacion mayor
orientada a indagar en la historia de este simbolo religioso desde
mediados del siglo XVII, me propongo aqui avanzar desde su ins-
titucionalizacion (1771) y seguir su trayectoria durante el periodo
republicano para profundizar en como se forjaron los principales
significados que hoy expresa este cristo entre la poblacion peruana:
una identidad nacional mestiza y una tradicion afrodescendiente.
Metodologicamente seguiré el abordaje de la antropologia historica,
articulando fuentes de etnografia y archivo y aplicando un enfoque
historico-antropoldgico. Demostraré asi como la definicion del
culto en tanto “practica negra que ha ganado a los blancos” puede
sintetizar el derrotero de este simbolo religioso en dos niveles: en
términos de su tricentenario proceso historico y en terminos de las
representaciones sobre ese proceso.

Palabras clave: Senor de los Milagros, simbolo religioso, afrodes-
cendientes, devotos cristianos, Peru.
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A Black Practice that Has Won White People: Symbol, History
and Devotes in the Cult of Lord of the Miracles in Lima (XIX-XXI

Centuries)

ABSTRACT

150

The cult of Lord of the Miracles takes place every October in Lima

with an extraordinary attendance and it renovates on the practice of
thousands of devotes around the world. Within a larger study of the

history of this symbol from XVII century, I will follow him from his

colonial institutionalization (1771) to his republican trajectory in

order to explore how his mayor meanings were made up. a mestiza

national identity and an afrodescendent tradition. Methodologically,

Twill use the approach of historic anthropology, with ethnographic
and archive sources and with an anthropological-historical point of
view. In this way, [ will demonstrate how the cult definition as “black
practice that has won white people” can summarize the itinerary
of that symbol on two levels: in terms of his tricentenary historical
process and in terms of representations about that process.

Keywords: Lord of the Miracles, religious symbol, afro-descendents,
Christian devotes, Peru.
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INTRODUCCION

A pocos afios de celebrar su 350 aniversario, el culto al Sefior de los Milagros
se manifiesta anualmente con una imponente convocatoria durante sus proce-
siones tradicionales en la ciudad de Lima y se reactualiza en las practicas de sus
miles de fieles alrededor del mundo. Entre ellos, se destacan quienes integran la
Hermandad del Sefior de los Milagros de Nazarenas (en adelante, Hermandad),
constituida en la capital peruana pero replicada en las distintas ciudades hacia
donde la poblacion nacional comenzé a migrar, en sucesivas oleadas, desde las
primeras décadas del siglo XX.

El presente trabajo se desprende de una investigacion mayor orientada a
reconstruir la historia de este simbolo religioso desde mediados del siglo X VII (cfft.
Costilla 2014), cuando la imagen fue pintada en el muro de una humilde ermita
donde los negros de la ciudad se reunian habitualmente (cfr. Costilla, 2011, 2015)
(figura 1). Pasados 120 afios, el culto llegd a consolidarse con la inauguracion de
su santuario a fines del siglo XVIII. Mientras que su surgimiento, en 1651, estuvo
alentado por el parroco y los feligreses del barrio de Pachacamilla —especial-
mente los negros de una incipiente cofradia reunida en su honor, secundados por
los jesuitas de la ciudad—, su consolidacion en 1771 fue precedida de sucesivos
homenajes a la imagen por autoridades civiles y eclesidsticas: virreyes, miembros
del cabildo, arzobispos y ordenes religiosas. Alli se destacaron, ademas, las dos
instituciones que actualmente contintian a cargo del culto: la mayordomia del
Cristo, como parte de una hermandad de cargadores, cantoras y sahumadoras, y
la congregacion religiosa que ha custodiado la imagen desde 1700: el Monasterio
de Nazarenas (figura 2). Al mismo tiempo, la devocion fue conformandose en
torno a una imagen reconocida como milagrosa y, en declaracion del Cabildo!,
consagrada como guardiana de la ciudad frente a los sismos que usualmente la

I Certificaciones, 1715.
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afectaban (Costilla 2015) 2. Asi, desde los terremotos del afio 1687, las fechas 18,
19y 20 de octubre permanecieron como conmemorativas de esa proteccion, mar-
cando el inicio de las tradicionales procesiones con las andas del Cristo (figura 3).

Partiendo de esta profundizacion en la historia colonial del simbolo (Costi-
lla 2011, 2014, 2015), me propongo aqui avanzar desde su institucionalizacion
(1771) y seguir su trayectoria durante el periodo republicano para poder revisar
la actuacion de quienes sostuvieron su reproduccion y consolidaron su vigencia
actual. Si entendemos a la imagen del Sefior de los Milagros como simbolo
religioso, —es decir, como entidad sagrada polisémica integrada en un sistema
de representaciones y practicas (Durkheim, 1968 [1912]; Ricoeur, 1976; Turner,
1980; Geertz, 1987; Carvalho, 2000)—, en la larga tradicion del culto podemos
encontrar las evidencias —facticas y discursivas— de los distintos significados
que fue recibiendo la imagen para la poblacion peruana. Dado que los mas
movilizados actualmente son una identidad nacional mestiza y una tradicion
afrodescendiente, el objetivo sera entonces analizar como ambos significados
fueron forjados en la historia de este simbolo cristiano, evaluando en qué medida
se fundamenta historicamente una definicién como la que da titulo a este trabajo.

Aunque esto implica dejar de lado una profundizacion en otros significados
movilizados en torno al Cristo, supone igualmente partir del simbolo en tanto
«arena de luchay (cfr. Voloshinov 2009 [1929]: 47), en especial entre significados
que pueden considerarse hegemonicos y aquellos que surgen de variadas apro-
piaciones. La imagen del Sefior de los Milagros sera considerada entonces como
un capital simbolico tensionado por distintos actores dentro del campo religioso
peruano (Bourdieu, 2009). De esta manera, respecto del papel de los negros, no se
ha buscado rastrear en las practicas devotas los indicios de tradiciones culturales
y religiosas de raices africanas. A los efectos de este trabajo basta con comprobar
que, en tanto simbolo religioso, ha sido apropiado por limefios afrodescendien-
tes, y que es actualizado como elemento que identifica y congrega a este sector
socioétnico (cfr. Arrelucea y Cosamalén 2015).

En este punto, cabe sefalar que entiendo a las identidades colectivas como
identificaciones, es decir, como procesos activos de autoadscripcion, catego-
rizacion y reconocimiento compartido (Brubaker & Cooper, 2001). Son estos
procesos los que guiaran el empleo analitico de las denominaciones negro —indis-
tintamente a afrodescendiente—, blanco, mestizo, criollo, consideradas ante todo

2 Sobre el rol de afrodescendientes, jesuitas y autoridades en la consolidacion colonial del culto

véase también Sanchez 2002.
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como categorias socio-étnicas (Valdivia 2013; Arrelucea y Cosamalon 2015). 3
Aunque en términos nativos —con las variaciones historicas correspondientes*—
las clasificaciones oscilen entre criterios raciales (o fenotipicos), culturales, e
incluso de clase, para los fines de esta investigacion interesa destacar la dimension
étnica de estas categorizaciones.

La perspectiva metodologica empleada sera la de la antropologia historica,
donde se combinara un método histérico-etnografico con un enfoque historico-
antropologico (Costilla, 2016). Con relacion al primero, se articulan fuentes
escritas, orales y visuales obtenidas del trabajo de campo con el abordaje de
documentacion de archivo®. De la indagacion critica y la compulsa de estas
diversas fuentes he podido reconstruir los principales hechos de esta historia,
asi como también los discursos y significados desplegados en torno a la imagen.
Estos ultimos son los que orientaran un enfoque analitico apoyado en los marcos
teorico-conceptuales de la antropologia. Asi, tanto para la evidencia historica
como para la etnografica, el analisis se centrara en las l6gicas particulares de las
practicas y discursos identificados, en comprender el punto de vista de los actores
o «nativos» (Geertz, 1994; Lorandi, 2012).

Es sabido que tales términos clasificatorios han sido resignificados a lo largo del periodo
colonial y de la historia de los estados-nacionales americanos, con marcadas influencias de
los discursos cientificos y activistas. Sobre estos temas puede verse: Bernand, Carmen (2001).
Negros esclavos y libres en las ciudades hispanoamericanas. Madrid: Fundacion Historica
Tavera; Araya Espinoza, Alejandra y Jaime Valenzuela Marquez (2010). América colonial:
denominaciones, clasificaciones e identidades. Santiago de Chile: RIL editores; Kleidermacher,
Gisele (2011). Africanos y afrodescendientes en la Argentina: invisibilizacion, discriminacion
y racismo, RITA 5 [en linea] (15/12/2011). Cfr. también: Alto Comisionado de las Naciones
Unidas para los Derechos Humanos (2002). Declaracion y Programa de Accion de Durban.
Conferencia Mundial contra el Racismo, la Discriminacion Racial, la Xenofobia y las Formas
Conexas de Intolerancia. Bogota: ONU.

Sobre este tema puede verse Bernand (2001).

Recuperados en distintos repositorios de Lima, y sitios web institucionales (Arzobispado de
Lima, Hermandad, etc.), se han consultado desde documentos oficiales (reglamentos, actas,
cartas y notificaciones) hasta folleteria, entrevistas y articulos sobre la historia del culto. Entre
la bibliografia confesional, se emplearon como fuentes dos completas obras sobre el culto,
ambas contemporaneas: la del historiador jesuita Rubén Vargas Ugarte y la de su discipulo Raul
Banchero Castellano, quien como miembro de la Hermandad durante 43 afios, y con nuevos
documentos desarroll6 una profunda investigacion. También se revisaron fuentes periodisticas
(nacionales y locales), publicaciones y documentacion oficial del gobierno de Lima (capitular
y municipal) y las compilaciones y compendios sobre el culto elaboradas por autores limefios
(entendidas como publicaciones testimoniales proveedoras tanto de datos historicos como de
apreciaciones nativas). El trabajo de campo en la ciudad de Lima se realizé en el afio 2008,
donde se pudo participar de los preparativos del festejo anual y sus distintas procesiones.
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Ordenaré el analisis siguiendo tres etapas: una primera (1771-1883), que
partira de la transicion a la republica hasta la consolidacion de la Hermandad;
una segunda (1883-1955), que llegara hasta la oficializacion eclesiastica del
culto, y una tercera (1955-2010), que culminaré en el afio de la declaracion ofi-
cial del Cristo como Patrono del Pera. He optado por esta perspectiva de larga
duracion en la medida en que solo un andlisis de la trayectoria completa del
culto me permitira desarrollar el objetivo planteado. Apoyandome entonces en
reconstrucciones personales y en estudios previos (Stokes 1987 en Panfichi 2000
y Arrelucea y Cosamaldn 2015; Vargas P. 1990; Rostworowski 1992; Escalona
y Gutiérrez 1993; Sanchez 2002; Espeztia 2004; Arrelucea y Cosamalén 2015),
profundizaré en los actores que reprodujeron al simbolo a través de la historia
peruana para analizar hasta donde es posible definir al culto como “una practica

negra que ha ganado a los blancos”®.

ENTRE LA TRANSICION A LAREPUBLICAY LA CONSOLIDACION DE LA
HERMANDAD (1771-1883): ESTABILIDAD Y CONTINUIDAD DEL CULTO

Luego de un periodo inicial de crecimiento y consolidacion’, esta etapa del culto,
signada por el ocaso colonial y las primeras décadas del gobierno peruano, puede
caracterizarse como de relativa estabilidad. Esto se observa sobre todo durante
la primera mitad del siglo XIX, probablemente debido al agitado contexto y al
proceso secularizador que acompaiio la formacion de las republicas americanas.
También porque en la construccion de una incipiente identidad peruana recibid
mayor protagonismo la patrona nacional santa Rosa de Lima, mas vinculada con
las aspiraciones criollas (Hampe, 1996; Mujica, 2001). La devocion al Cristo
de Pachacamilla, con su santuario desde 1771 y sus procesiones desde 1687,
se movilizaba especialmente tras los terremotos: los dos mas fuertes, en 1828 y
1860, habrian deteriorado la iglesia y el monasterio sin que el mural recibiera
danos®. Estas prodigiosas resistencias reavivaban la veneracion al Cristo, siendo
clave también la promocién del monasterio en pos de recaudar fondos para sus
obras’ y los reconocimientos de la Santa Sede'.

Herald 1955?

Es este el que las fuentes suelen presentar como «historia» del culto (1651-1771).

Sindico Juan Salazar en 1868 (en Vasquez de Novoa, 1868 [1766]).

Documento del Archivo Nacional, 23 de junio de 1828 (cit. en Banchero, 1972, p. 231).

En 1861 le concedio a su altar la gracia de ser privilegiado (Vargas U., 1966; Banchero, 1972).

e ® 29 o
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Figura 1. Imagen mural del Sefior de los Milagros.

Figura 2. Santuario del Sefior de los Milagros y Monasterio de las Nazarenas,
dibujo de 18381,

' Fuente: «Lima de siempre». Skycraperscity.com. Los Angeles; Rotterdam. 2/7/2010. (agosto

2013)
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La sucesion de mayordomos de la imagen reflejo, en parte, esta continuidad
del culto. El cargo, que aparece en las fuentes equiparado al de «sindico del
Monasterio» y «recaudador de limosnasy, habia surgido con una designacion
episcopal hacia 1671 y tuvo su mayor exponente en la figura de quien lo ocupo
durante treinta afios desde 1684: el espafiol Sebastian Antufiano, quien inicio las
procesiones y gestiono la incorporacion de las religiosas nazarenas. Desde su
muerte, en 1717, se indican prolongadas interrupciones en la mayordomia hasta
18802, lo cual sugiere que el culto no contaba atin con la solidez suficiente como
para mantener una dinamica propia. Sin embargo, otros hechos muestran que su
reproduccion pudo sostenerse gracias al accionar de las religiosas del convento
nazareno, institucion que permanecié como guardiana del santuario', y al de los
propios devotos, que generacion tras generacion irian dando lugar a la definitiva
consolidacion de una hermandad religiosa.

Una ansiada congregacion

La formacion de una cofradia del Sefior de los Milagros venia siendo promovida
desde la primera mitad del siglo XIX por las religiosas y por iniciativas particulares
de vecinos. Las expresiones mds cercanas a esta institucion eran hasta el momento
cuatro «cuadrillas» de cargadores de la imagen que se habian formado para una
procesion extraordinaria en 1766 (Costilla, 2011). A ellas vinieron a sumarse tres
cuadrillas mas entre 1858 y 1873: dado que sus contextos de fundacion ilustran
cudl era la situacion del culto, me detendré brevemente en cada uno de ellos.
La creacion de la quinta cuadrilla en 1858 se concretd en una ceremonia con
asistencia de autoridades limefias.'> Siendo que el acto se producia al afio de
haberse restituido el gobierno municipal tras dieciséis afios de receso, no parece
casual esta solemne institucion de una cuadrilla del Cristo —la primera en casi
cien aflos— ante la presencia del primer alcalde de Lima. Cinco afios después,

Las fuentes que recuperan la historia de este cargo (Banchero, 1972, pp. 298-300; Hermandad, 2008)
sefalan una sucesion interrumpida por interregnos de hasta cinco décadas (1717-1766; 1771-1828;
1828-1868; 1869-1880); sin embargo, esta no se condice con otras referencias al cargo ocupado,
registradas para afios como 1846 (Benito, 2005; Militantes, 2008) o 1873 (Autos 1873).

No por nada la mayordomia en este periodo estuvo representada por el «sindico del Monas-
terio», figura directamente ligada a las religiosas.

Estas derivaban a su vez de una cofradia del Monasterio que funcionaba espontaneamente
desde 1760 (Banchero, 1972).

15 Hermandad 2013.
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Figura 3. Procesion a mediados del siglo XIX, segin A. Rodriguez Alamo
(Banchero, 1976, p. 81)!¢

una sexta cuadrilla se cre6 cuando nueve hermanos cereros y mixtureros, dirigi-
dos por la priora del convento, se reunieron para participar de las procesiones.
En los diez afios transcurridos hasta constituirse la cuadrilla séptima, se per-
cibe en la Iglesia limefa un renovado interés por esta imagen, por dar a conocer
su «verdadera historia» y por rendirle veneracion en recorridos procesionales.
Un conflicto entre las procesiones nazarenas tradicionales y las que promovia un
beaterio cercano, con su propia imagen del Sefior de los Milagros, revela disputas
no solo por las limosnas y las entradas de sus mayordomias sino incluso por la
propiedad del culto: el monasterio nazareno se arrogaba derechos por tener la
«verdadera» imagen del Cristo. Argumentaba el sindico que la veneracion que
anualmente se le rendia «sin duda se perdera con la duplicacion de la procesion
que de cuatro afios a esta parte se esta sacando; pues del Templo de Santa Liverata
ha salido dicha procesion, usurpando los derechos que tiene el Monasterio que

16 El visible habito morado identifica —e integra— a las religiosas y los cofrades nazarenos.
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represento»!’. La creacion de una cuadrilla en ese mismo afio del conflicto sugiere
una intencion de reforzar esa procesion, que ya contaba con «competenciay.

En 1878 se funda la Sociedad del Sefor de los Milagros de Nazarenas de
Auxilios Mutuos (Vargas U., 1966; Cruz, 1984)'%, integrada por miembros de
las siete cuadrillas y devotos del vecindario. Aunque no fue una hermandad de
cargadores ni el origen de la tradicional Hermandad, fue una institucion unida a
ella y nos marca la primera asociacion formal de fieles de este Cristo. Se daba
ademas en un contexto donde, finalizada la primera etapa de gobiernos militares
en 1872, adquiria mayor presencia este tipo de asociaciones civiles (Ulrich, 2010)
y en un proceso de cambios economicos donde se fue innovando el contenido
de las agrupaciones piadosas (Cruz, 1984). Por otra parte, era una fundacion
que precedia —casual o causalmente— al periodo de definitiva sucesion en la
mayordomia del Cristo.

Queda claro entonces que el culto continu6 desarrollandose a lo largo de toda
esta etapa. A pesar de los interregnos en la mayordomia y del agitado contexto
sociopolitico, hubo un sostenido reconocimiento a la imagen por los fieles que
siguieron movilizandose —al menos quienes participaban como cargadores, sahu-
madoras, cereros y mixtureros— e incluso de ciertas autoridades —desde romanas
hasta municipales—, y exceptuando los afios mas conflictivos'®, continuaron las
tradicionales procesiones de octubre. Como apuntaba el sindico de 1873, en ese
contexto de avance secularizador donde «ha venido en algtin detrimento el culto
catolicon, la procesion del Sefior de los Milagros «todavia conservaba [...] la
veneracion y el respeto que desde tiempo inmemorial tenia en los fieles de esta
Capital»®. Pero (salvando la elocuencia de ciertas imagenes; ver figura 3) sobre
la adscripcion étnica de los fieles poco se decia; serd en las proximas etapas donde
cobre relevancia este caracter del culto.

Autos 1873: f. 1. El afio que sefiala la cita coincide con la publicacién de un reconocido
manuscrito sobre el culto (el compendio del funcionario real Vasquez de Novoa, de 1766);
por lo cual el surgimiento de estas procesiones «paralelas» puede estar vinculado con esa
promocion del culto.

En su Reglamento (1925) aparece con la denominacion Hermandad de Cargadores y Zahu-
madoras..., lo cual genera una confusion entre esta institucion mutualista y la tradicional
Hermandad (véase Banchero, 1976; Espezua, 2004).

En 1871, por ejemplo, la procesion fue retrasada hacia el 28 de octubre debido a la agitacion
por las elecciones generales (E/ Comercio 27/10/1871, cit. en Banchero, 1972). Luego tuvo
una suspension durante los dos afios de ocupacion chilena en la ciudad (1881-1883) (Muni-
cipalidad, 1997).

20 Autos 1873:f. 1.

158



ANTHROPOLOGICA/ANO XXXIV, N.° 36

MULTIPLICACION Y DIVERSIFICACION: ENTRE LA CONSOLIDACION
DE LA HERMANDAD Y LA INSTITUCIONALIZACION ECLESIASTICA
DEL CULTO (1883-1955)

Desde fines del siglo XIX, y sobre todo en las primeras décadas del XX —época
clave en la formacion de los estados-nacion americanos?'— el culto fue revita-
lizdndose: se acelerd el crecimiento en el nimero de devotos y se multiplicaron
sus imagenes en América y Europa. Dejando este tltimo proceso para desarrollar
en la etapa siguiente, me concentraré aqui en la diversificacion del culto y su
mayor oficializacion.

Nuevos devotos

Tanto en las procesiones como en la Hermandad, durante este periodo el culto fue
creciendo y expandiéndose entre nuevos sectores sociales (Stokes 1987 cit. en
Panfichi 2000 y Arrelucea y Cosamaldn 2015). Respecto del aumento cuantitativo,
para la procesion de 1887 se concreto la fundacion de una octava cuadrilla de
cargadores, la primera que se creaba por iniciativa de un mayordomo. A esta le
siguieron otras siete entre 1904 y 1954, movilizadas por el sacristan de la iglesia
nazarena o por iniciativas de devotos agrupados®.

Pero ;quiénes eran esos devotos hermanados en las cuadrillas del Cristo?
Las distintas fuentes coinciden en sefialar que hasta ese momento se trataba de
poblacion negra, pero a medida que la devocion fue extendiéndose entre crio-
llos y mestizos (incluso asiaticos*), también fue abriéndose a ellos el espacio
institucional del culto. Se afirma asi que, al menos desde el afio 1928, comenzo
a admitirse a miembros de otros grupos étnicos en la Hermandad. * Al mismo
tiempo, independientemente de su adscripcion étnica, comenzaria a registrarse
también la presencia de hombres y mujeres de sectores sociales mas altos: si
hasta los afios 1920 los cofrades provenian mayormente de gremios de adoberos,

2 Paraeste tema puede verse: Anino, Antonio y Frangoise-Xavier Guerra, coords. (2003). Inven-

tando la Nacion. Iberoamérica. Siglo XIX. México: FCE; Funes, Patricia (2006). Salvar la
nacion: intelectuales, cultura y politica en los afios veinte latinoamericanos. Buenos Aires:
Prometeo.

Hermandad 2013. Un rasgo que compartieron desde la década de 1930, en un escenario de
gobiernos militares de corte elitista (Burga, 1999), fue la formacion de asociaciones de auxilios
mutuos, mostrando asi que la devocion daba paso a otras finalidades sociales.

Provenientes de la inmigracion china y japonesa que recibio el Pertt desde mediados del siglo
XIX.

2 Benito 2005; Militantes 2008.

22
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cocheros, estibadores del puerto, etc., progresivamente fueron incorporandose
profesionales, ejecutivos, funcionarios, ministros de gobierno, oficiales de las
fuerzas armadas y policiales y figuras del deporte, las artes y el espectaculo®.

Fuera de la Hermandad, la participacion en el culto se visibilizaba espe-
cialmente en las procesiones anuales, registradas en imagenes y relatos de
publicaciones de la época®. El reconocido escritor Mariategui, por ejemplo,
describia a los devotos de 1917 como «zambos, negros o mestizos» (Mariategui,
1917). En 1921 se senalaba que:

[...] a pesar de la intromision de fieles «decentes», siempre dominan en la
procesion de los Milagros las gentes de oscuro color. El hermano moreno que
pide limosna para el Sefior o impone el orden a pufiadas es un simbolo fideli-
simo de lo que significa la procesion. Después se ha introducido la novena y
la procesion de los blancos (Mundial, 1921 [cursivas en el original]).

Es evidente entonces que el culto habia comenzado a cambiar y esto resultaba,
como veremos después, de su apropiacion por parte de las elites politicas. En un
momento donde distintas précticas culturales comenzaron a ser consideradas como
constitutivas de la nacién, afloraron las tensiones entre los nuevos simbolismos
tejidos en torno a esa incipiente peruanidad mestiza y simbolismos tradicionales
como el vinculado a este culto afrodescendiente, que para peruanizarse debio
“adecentarse” o “desafricanizarse” (Panfichi, 2000; Del Aguila 1997 en Valdivia,
2013; Arrelucea y Cosamaldn, 2015). Por eso las descripciones de la procesion
que ofrecian periodistas y escritores de la época expresaban tanto percepciones de
las elites limefias sobre los negros —cargadas de estereotipos raciales*’— como
esa desetnizacion del culto. Las evocaciones de los nuevos participantes referian
al “perfume del pasado”, “la amable tradicion” y “la pompa magnifica de los dias
idos”, a un pasado cargado de sensaciones que luego se convertirian en simbolos
de la nacidn: el color morado, los cénticos, el olor de sahumerio y los turrones
(Valdelomar, 1915). Otro escritor peruano describia en 1935 que “La procesion
resulta un desfile animado de cuanto Lima encierra [...] hay aqui los mejores/
tipos de blanco y negro, del indio rojo y bayo, / del lapon, del papua, del chino
y del malayo...”. (Amézaga, 1935, p. 333).

% Entrevistado 2: empleado publico, 21 de octubre de 2008; Carrera, 1950?; Vergara y Alamo,

1965; Banchero, 1972; Benito, 2005; Hermandad, 2013.

Pueden verse por ejemplo las fotografias publicadas en la revista limefa Variedades, entre1908
y 1931 (ej. 1909, p. 804, Archivo del Cabildo Metropolitano).

Estos reforzaron a su vez a los de origen colonial y esclavista (Arrelucea y Cosamalon, 2015).
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Ya para 1950, un articulo donde se afirmaba que comenzaban a verse
«elementos selectos de la sociedad confundidos con el pueblo» se referia a las
«murmuraciones rabiosas de los cofrades que hasta hoy seglin parece, no acaban
de tragarse esta intromision de los blancos en cosas que ellos dicen fueron suyas
y para ellos desde su nacimientoy» (Carrera, 19507 [las cursivas son mias]). Quie-
nes cargaban la imagen, segun otro intelectual de la época, eran ya «sefiorones y
seforitos del mundo social, oficial y hasta diploméatico» y no «los negros devotos
que, por lo que vese, han quedado atras definitivamente» (Carrera, 1954, en Toro
Montalvo, 2006, p. 139). Se destacaba la «asistencia de visibles elementos de todas
las esferas socialesy», junto a altas personalidades del gobierno, el parlamento,
la banca, el comercio y la industria (El Comercio, 1950b). Vemos, ademas, que
se cruzan constantemente las apreciaciones €tnicas, raciales y de clase. Asi, una
distincion entre «plebe» y «gente decente» enmarcaba la caracterizacion del culto
como «practica negra» en esta frase de mediados de los afios 1950:

Hasta hace poco la Procesion del Sefior de los Milagros estaba considerada
como una practica plebe. Tan etiope que en sus formas rituales se habia
expresado el sensualismo y fuerza de la raza esclava. Fiesta que nos revelaba
el simplismo y afian exhibicionista de los mulatos. Religion que perdia su
sentido intimo para ganar en liturgia fiestera y vitalidad pueblerina. Entonces
existian dos procesiones. Una de los negros o mulatos, y otra de la «gente
decente» (Herald, 19557).

La diversificacion de los fieles y el incremento de las migraciones internas
hacia la capital (cfr. Manrique, 1995; Matos, 2010) llevaron también al aumento
de la presencia de «mestizos y poblacion andina»®. Sefalaba la prensa que la
devocion se habia generalizado en todo el Peru, «Sierra, Costa y Montafiay,
llegando al santuario fieles de los lugares mas lejanos de la republica, incluso
«turistas extranjeros». (El Comercio, 1950 a 'y b).

Abhora bien, la década de 1950 fue también un momento clave en términos
eclesidsticos. La fecha propuesta como fin de esta segunda etapa (1955) coincide
con la bisagra entre dos periodos de la Iglesia peruana: uno (1930-1955) carac-
terizado por el surgimiento de un nuevo laicado militante —que con emblemas
y cantos procuraba inculcar sentidos de pertenencia entre los catélicos— y otro
(1955-1968) jalonado por dos importantes concilios episcopales® que impulsaron
una renovacion de la Iglesia. En consonancia con esos dos contextos, entonces, la

28 Entrevistado 2: empleado publico, 21 de octubre de 2008.
2 Laprimera Conferencia Episcopal de América Latina (1955) y el Concilio Vaticano II (1959)
(Klaiber, 1996).
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historia del culto tuvo en 1955 dos hitos destacados: se eligi6 el himno al Sefior de
los Milagros actualmente cantado en las procesiones (creado por una compositora
de la élite limefia) y la Hermandad recibi6 el reconocimiento oficial del Arzo-
bispado (Banchero, 1972, 1976; Benito, 2005; Arzobispado, 2006; Hermandad,
2008; Militantes, 2008), hecho que nos marca el inicio de la siguiente etapa del
culto. Pero previamente a esta institucionalizacion episcopal de la Hermandad,
el simbolo religioso ya venia cosechando su aceptacion politica y eclesiastica.

Reconocimientos oficiales

El crecimiento del culto en la primera mitad del siglo XX se vio impulsado sobre
todo por una serie de actos y eventos tendientes a su oficializacion (cfr. Stokes
1987, en Panfichi, 2000; Vargas P., 1990; Escalona y Gutiérrez, 1993; Arreluceay
Cosamalon, 2015). Desde el oncenio de Augusto Leguia (1919-1930), de tenden-
cia popular, las procesiones comenzaron a contar con presencia e intervencion de
autoridades civiles y eclesiasticas, encabezadas por el presidente y el arzobispo*°.

En ese contexto, se destacaron dos ceremonias asociadas a los festejos de cen-
tenarios seculares: una de ellas en conmemoracion de la independencia nacional,
cuando se bendijeron nuevas andas de plata para la imagen procesional en octubre
de 1922,y la otra en 1937, a dos afios de celebrarse el cuatricentenario de la fun-
dacion de la ciudad de Lima, cuando las renovadas andas recibieron un escudo
limefio como ofrenda del municipio metropolitano (Mundial, 1921; Alcaldia de
Lima, 1937; Banchero, 1972; Municipalidad de Lima, 1997). Mientras el primer
acto, acompafiado por el padrinazgo del presidente Leguia, puede ser entendido
en el marco de los esfuerzos del gobierno por lograr un acercamiento entre el
Estado y la Iglesia (Escalona y Gutiérrez, 1993), el segundo ha sido planteado
como confirmacion republicana del reconocimiento del Cabildo hacia la imagen,
aquel que se habia plasmado en el juramento de 17153!. Ambos rituales expresaban
entonces la concesion de un caracter mas oficial a la procesion Otras conmemo-
raciones se vincularon propiamente con la historia de la imagen: el tricentenario
de su creacion (1651) y el de su primer milagro, conservarse tras un terremoto
(1655). Justamente en esos momentos propicios fue cuando se concretaron las
necesarias refacciones en el santuario y en las dos imagenes de culto (el mural

30 Junto a los devotos se dejaban ver ministros de Estado, diplomaticos, legisladores, jefes de

las fuerzas armadas, concejales, alcaldes, sacerdotes y representantes de ordenes religiosas
(Carrera, 19507?).

31 Banchero, 1976 (en este caso también devoto).
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y las andas procesionales). Gracias al apoyo econdémico estatal y eclesiastico,
la inauguracion del renovado templo pudo celebrarse en 1955 con destacadas y
solemnes ceremonias. (Direccion General de Culto, 1955; EI Comercio, 1952,
1955; Banchero, 1972).

Fue en esta segunda etapa, entonces, cuando comenzo6 a fraguarse en torno al
Cristo un imaginario nacionalista. La poblacion limefia, golpeada por los efectos
de la guerra y las posteriores crisis que atraveso la sociedad nacional (Manrique,
1995; Burga, 1999), encontraba en el culto no solo un ambito para fortalecer su
fe sino especialmente un valioso referente identitario. Con esa base, el simbolo
fue movilizado especialmente desde un Estado donde las élites politicas, eco-
noémicas e intelectuales exaltaron su caracter mestizo, como representacion de
una ciudad y de una nacién fundadas sobre diversas tradiciones culturales (cfr.
Rostworowski, 1992; Benito, 2005). Como se comprobara en la siguiente etapa,
el simbolo religioso oficializado fue afianzando su lugar dentro del campo reli-
gioso nacional, siendo exhibido y reconocido cada vez mas como un signo de la
nacion peruana y, al mismo tiempo, de una tradicion afrodescendiente. A su vez,
comenzaba a ser activado como un capital simbolico clave dentro del campo
politico, nacional y metropolitano.

EXPANSION Y PATRONAZGO (1955-2010):
LA VIGENCIA DEL «CRISTO MORENO»

Esta ultima etapa estuvo signada por la extension del culto hacia otras ciudades
del mundo, mientras la devocion local siguid fortaleciéndose y continuaron los
reconocimientos oficiales a la imagen. Asimismo, como expresa la denomina-
cion incluida en el titulo, logré revertirse definitivamente el desdibujamiento del
accionar de los afrodescendientes y de su presencia clave en la historia del culto®.

Hermandad y fieles

Respecto de la Hermandad, legitimada ya como institucion dependiente del
Arzobispado, continuaron creandose nuevas cuadrillas hasta la década de 1960

32 Incluso puede ser entendido como un indice de las relaciones entre Estado e Iglesia (agradezco

a los evaluadores anénimos del manuscrito por sus aportes en este punto).

Esta invisibilizacion de los afroperuanos, observada en las fuentes historicas, se ha dado
también en términos sociales, politicos, econdomicos, juridicos y culturales. Sobre este tema
puede verse: Arroyo (2006); Rodriguez Pastor (2008); Rojas (2008).
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por iniciativas de devotos que ya actuaban en las labores del santuario y sus
cultos. Asimismo, en sintonia con las conquistas femeninas de la época, se inte-
graron oficialmente (entre 1962 y 1967) las hermanas cantoras y sahumadoras
que participaban de las procesiones desde tiempos coloniales. Es decir que fue
un periodo de activa presencia del laicado catélico combinada con una pastoral
eclesidstica que —Concilio II mediante— manifestaba su mayor acercamiento
a los fieles y sus devociones. En este proceso, concretamente para una Mision
Conciliar que en 1967 se realizo en la arquidiocesis de Lima (Klaiber, 1996), la
imagen del Sefior de los Milagros resulté condecorada por el arzobispo como
«Primer Misionero del Pert» (Banchero, 1972; Hermandad, 2013).

Otro efecto mas o menos indirecto de la influencia conciliar®® debié haber
sido el mayor reconocimiento a la presencia de los negros en el culto. Asi, tanto
medios locales como del Vaticano se referian al «esclavo negro» que pint6 al Cristo
(Vaticano, 1964, cit. en EI Comercio, 1968). Incluso el arzobispo lo sefialaba como
«precursor» de la Hermandad: «fue un hombre, sometido a la injusta condicién
de esclavo, arrancado de las tierras africanas, quien exteriorizando sus vivencias
cristianas, plasmo sobre un riistico muro lo que constituia su riqueza personal [ ... ]
y resulto precursor de la hermandad al pintar esa imagen» (Banchero, 1972, p.
287 [cursivas en el original]). Las propias cronicas confesionales sobre el culto
hicieron eco de esta tendencia con referencias mas explicitas al «esclavo angola»
y resaltados pasajes donde se defendia a este sector social de las acusaciones de
las que eran objeto (véase Banchero, 1976, pp. 10-20). Pero fue especialmente
en el ambito de la Hermandad donde, junto a otros tres elementos —el escudo de
Lima, un roble (simbolo de Vizcaya, provincia espafiola del primer mayordomo) y
el Monasterio—, se plasmo la agencia de los negros en tanto signo de la cofradia
y del culto (figura 4) (Costilla, 2011).

3 (Cabe agregar que la extendida participacion en el culto y su creciente masividad (convocaba

a casi medio millon de devotos) no estuvieron exentas de reacciones conservadoras y criticas
a ciertas manifestaciones que, seglin se afirmaba, desvirtuaban la «finalidad penitencial» de
las «tradicionales procesiones octubrinas» (Baldarrago, 1968; EI Comercio, 1970; Banchero,
1972, pp. 352-353).

35 Conjugada con la apertura global hacia una valorizacion de la diversidad cultural.
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Fig. 4. (a) Escudo nazareno y (b) detalle del cuadrante
superior izquierdo (Hermandad, 2013)

Acciones estatales y eclesiasticas. entre intervenciones y legitimaciones

Si atendemos a las ceremonias anuales y extraordinarias a lo largo de las cinco
décadas que comprende esta ultima etapa del culto, observamos que el simbolo
fue igualmente celebrado y legitimado como apropiado desde particulares inten-
ciones politicas (tanto seculares como eclesiasticas). Un ejemplo de esto se aprecia
en el cruce de conmemoraciones centenarias hacia 1971, pasados tres afios del
golpe militar de izquierda encabezado por Velasco Alvarado: coincidieron alli
los 150 afios de la independencia nacional, el bicentenario de la inauguracion del
santuario y el tricentenario de la primera misa celebrada ante la imagen. Respecto
de las ceremonias religiosas, los actos contaron con participacion eclesiastica
(arzobispo, Monasterio, Hermandad y devotos), pero estuvieron ausentes las
autoridades nacionales y locales. Este no solo resultaba de ser un afio donde la
atencion simbolica se concentro en el centenario patrio, sino que ademas refle-
jaba el contexto politico general de tensiones entre Iglesia y gobierno. En este
sentido, resulta revelador el contraste con la veneracion que el Partido Aprista
Peruano, enfrentado al gobierno de Velasco, brind6 a la imagen por esos afios
(Correo Aprista, 1972; Orrego, 2008)%. Fue, por tanto, desde la asuncion de un

% La jerarquia episcopal, por su parte —que desde 1966 venia promoviendo mejoras en el

convento nazareno y su comunidad religiosa— se ocup6 en 1971, aprovechando su presencia
en Roma y una reunién ministerial en Lima, de realzar la solemnidad de las celebraciones
de octubre programando una procesion extraordinaria con indulgencia plenaria del papa (E/
Comercio, 1966; Banchero, 1972).
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mandatario aprista en los afios 1980 (Alan Garcia Pérez) cuando la celebracion
volvio a recibir mayor solemnidad y relevancia de las autoridades seculares.

Tiempo después, pasadas las tensiones entre autoridad politica y jerarquia
catolica que caracterizaron al primer gobierno de Fujimori [1990-1995] (Armas
1999), la llegada de un nuevo prelado a la arquidiocesis limefia en 1999 —un
cardenal de tendencia conservadora (Juan L. Cipriani)— implicé un nuevo
impulso de veneracion al Cristo. Mientras que en las procesiones anuales la ima-
gen comenzaba a ser homenajeada oficialmente por arzobispo, municipalidad y
autoridades del Palacio de Gobierno, fue recibiendo también, en tanto simbolo
religioso central, sucesivas consagraciones —papales, episcopales y estata-
les— como «patrono del pueblo limefio», «Patrimonio Cultural de la Naciony,
y finalmente, por declaracidon del presidente y el Congreso peruanos en el afno
2010, como Patrono del Peru (Juan Pablo II, 21/09/2001; AICA, 2011).

Esta decision venia a ser el corolario de todo ese proceso de difusion y exten-
sidn iniciado en la etapa anterior. Pero su lugar como patrono no surgia solo de
la expansion del culto por el territorio nacional (cuadro 1): lo hacia también, y
especialmente, por la reproduccion de aquel en las distintas ciudades hacia donde
la poblacion peruana habia migrado.

Cuadro 1. Hermandades del Seifior de los Milagros en Pera*

Departamento de Lima Otros departamentos peruanos

Provincia  Distritos con Hermandad/ Junin San Martin
Total distritos por provincia Arequipa Piura

Lima 29/43 Ancash Tacna
Barranca 2/5 Cajamarca Loreto
Cafiete 2/16 Huénuco Ayacucho
Huaral 2/12 Callao Puno
Huaura 1/12 Cusco Tingo Maria
Huarochiri 1/32 Lambayeque Moquegua

37 Exceptuando el caso de la Hermandad limefia original, cuyo inicio se consigna en 1651, las

demas comenzaron a crearse desde el afio 1936. Fuera del departamento de Lima se confor-
maron hermandades numerosas alrededor de los afios 1950 en ciudades como Arequipa (1950)
y Cusco (1953), entre otras fundaciones contemporaneas y posteriores (por ejemplo, Piura en
1948, Cajamarca en 1956, Tacna en 1960, Lambayeque en 1979). Por razones de espacio no
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El Cristo nazareno: «carta de presentacion del pueblo peruano en el mundo»™®

La multiplicacion de imagenes, procesiones y hermandades nazarenas en América y
Europa —incluso en Asia, Africa y Oceania— fue un proceso paralelo al aumento
de flujos migratorios de peruanos®. Puede ilustrarse esta expansion del culto
organizado tomando la constitucion de Hermandades como indicador (cuadro 2).

Uno de los casos mas antiguos es la procesion en la ciudad estadounidense
de Hartford (Connecticut), cuyo ejemplo permite observar de qué manera se esta-
blecid el culto en un contexto migratorio. Con cientos de devotos, la celebracion
se realiza desde el afio 1967 a partir de una copia del Cristo trasladada por un
grupo de residentes peruanos. Con el acompafiamiento de la sociedad local y sus
autoridades estatales (gobernador, alcalde y jefe de policia) los devotos lograron
conformar su Hermandad, construir una capilla e instituir en el calendario religioso
la tradicional procesion con la imagen, desplegada con todos sus caracteristicos
elementos rituales y festivos: flores, cirios y sahumerios de incienso, habitos
morados, la «Marcha del Cristo Morenoy, turrones de Dofia Pepa y anticuchos (E/
Comercio, 1968; Cisneros, 1968?; Coronado y Cisneros, 1971; Espinoza, 2008).

Hacia el final de esta etapa, una buena sintesis de sus caracteristicas se observa
en discursos e imagenes exhibidos desde la Hermandad. Por una parte, la insti-
tucionalidad del simbolo se refleja en los retratos expuestos en las paredes de la
oficina del Mayordomo: el Virrey Amat (primer consagrador del Cristo en 1771),
el Papa Juan Pablo I1 y el actual Arzobispo. Por otro lado, lo que el Mayordomo
destaca en sus relatos sobre la historia del culto es su proyeccion internacional;
sobre la procesion en Madrid sefialaba: “lo bonito/ como he tenido la oportunidad
de compartir/ habia gente espafiola/ habia portugueses/ habia franceses/ también
participando y queriendo saber el porqué de eso/ por qué lo sacaban en andas”.*

se ha podido avanzar en el desarrollo del culto en estas otras ciudades peruanas (sus sitios web
oficiales pueden consultarse en portales de facebook y blogspot: Hermandad del Sefior de los
Milagros del Cusco. Informacién [facebook oficial]; Hermandad del Sefior de los Milagros
del Templo de San Agustin de Arequipa. Historia [blog oficial]).
38 Cardenal Cipriani en Benito (2005); Militantes (2008).
3 Especialmente a Estados Unidos, Espafia, Italia, Francia e Inglaterra, desde la primera mitad
del siglo XX, y luego hacia Argentina, Venezuela, Canada y Japon, entre otros (cfr. Abusada
y Pastor, 2008). Devociones compartidas: el culto a Santa Rosa y al Sefior de los Milagros en
Lima y Santiago de Chile, siglos XIX y XX. En Gonzalez Miranda, Sergio y Daniel Parodi.
Las historias que nos unen... estudios positivos en las relaciones peruano-chilenas, siglos
XIX-XX. Santiago de Chile: RIL. 441-468. Salvo algunas mas antiguas, la mayoria de las
Hermandades data de entre 1970 y 2010.
Entrevistado 1: Mayordomo de la Hermandad, Lima, 30/10/2008. Aunque él se reconoce como
afrodescendiente, no abordo el tema étnico ante la pregunta por la historia de la Hermandad.
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Cuadro 2. Hermandades nazarenas en el mundo (elaboracién propia a partir de
Banchero, 1972, 1976; Hermandad BH, s/f; Echevarria, 2010-2013)

Pais Localidad
Sudamérica (16) Aragua, Valencia, Caracas, Ciudad Guayana,
Venezuela iy
Mérida
Bolivia La Paz (una de las més antiguas, fundada en
1940, con devotos de Oruro y Cochabamba)
Panama
Paraguay Asuncion
Brasil Belo Horizonte, Rio de Janeiro
Ecuador
Colombia  Bogota
Argentina ~ Buenos Aires, Rosario, Cordoba
Chile Santiago de Chile
Norteamérica EEUU cerca de 60, se destacan las de Nueva York y
(mas de 60) Hartford (la mas antigua)
Canada Montreal, Ontario, Toronto

México México DF

Centroamérica (1)  Aruba

Europa (24) Italia Milan, Génova, Bergamo, Bolonia, Florencia,
Napoles, Perugia, Roma, Rimini, Trento, Torino

Espaiia Barcelona, Madrid, Galicia, Valencia

Alemania Colonia, Hamburgo, Munich

Suiza Ginebra, Zurich

Francia Paris

Bélgica Amberes

Rumania Bucarest

Suecia Estocolmo
Asia (5) Japén Kobe, Yamato, Isezaqui, Kakegawa, Oyama
Oceania (2) Australia Melbourne, Ingleburn
Africa (1) Egipto Cairo

Cfr. Lizarzaburu, Javier (2011). Limefios de todas las cepas: “La procesion y la fe no se aca-
baran nunca”. El Comercio [en linea] 16/10/2011.
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Puede afirmarse en consecuencia que el simbolo central de este culto, la
imagen del Sefior de los Milagros replicada en infinidad de representaciones
materiales, ha llegado a convertirse en un verdadero signo para propios y extra-
fios. Esto implica que, ademas de su caracter opaco y polisémico (cftr. Ricoeur,
1976; Turner, 1980; Geertz, 1987), alcanzd un reconocimiento publico, incluso
dentro del campo religioso internacional, que le confiri6 un caracter mas claro y
univoco: la imagen como signo del Estado peruano en tanto nacion mestiza y al
mismo tiempo de una tradicion afrodescendiente.

Dada esta historia, se ha sostenido que la mutacidon principal del culto ha
sido que «el sefior de los esclavos ha pasado a ser el de todas las razas y clasesy,
y que a una devocion «fuertemente marcada por la experiencia del pobre» se
le sumo la «presencia privilegiada de representantes y miembros de los grupos
opresores» (Irarrdzaval, 2006, pp. 186-187). Estas implicancias sociales —y
raciales— que acompafiaron la apertura étnica del culto derivan ante todo de
constatar que un simbolo que representaba a los negros en tanto oprimidos pasé
a ser emblema de una nacion pluricultural, uniendo en una misma creencia a sus
distintos sectores sociales (Rostworowski, 1992)*. Ejemplo de esto es el jViva
el Pert! que se exclama a continuacion del Himno Nacional para iniciar las pro-
cesiones, ya sea en Lima, en Nueva York o en cualquier otra ciudad (sin olvidar,
desde ya, las diferentes implicancias de hacerlo en un contexto migratorio). Pero
las cuestiones de clase, més alla de la adscripcidn étnica, también se expresan
en este culto religioso disputando sus sentidos: por ejemplo, cuando una mujer
dejd escuchar su exclamacion «jsobrevival» a continuacion del jViva el Peru!
en la procesion del afio 20084,

CONCLUSIONES

He analizado aqui el proceso a través del cual el simbolo limefio del Sefior de
los Milagros fue reproducido y reactualizado a lo largo de la historia peruana. Al
revisar su trayectoria colonial inicial, puede afirmarse que este simbolo fragud
definitivamente en 1771, representando una devociéon que integraba a toda la
sociedad colonial (con sus distintas etnias y estamentos) y con un significado
primordial en tanto protector de la ciudad. Pero avanzando en su historia poste-
rior, hemos visto que la imagen ha atravesado al menos tres grandes momentos,

41 Benito 2005.
42 Costilla (2008). Notas de campo del 18 de octubre de 2008. Lima, MS.
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donde las acciones de sus devotos —entre ellos dos congregaciones religiosas
centrales—, junto a las de autoridades estatales y eclesiasticas, fueron forjando
sus significados actuales, especialmente desde que comenz6 a develarse el papel
de los afrodescendientes.

La primera etapa definida, en un largo siglo entre colonia y republica, mostro
sobre todo un protagonismo de los fieles: cargadores, sahumadoras, cereros y
mixtureros actualizaron las procesiones anuales hasta consolidar una hermandad
que los congrego6 institucionalmente junto a las religiosas que continuaron cus-
todiando el santuario. Alli la imagen se consagré ante todo como simbolo de un
catolicismo vigente y de una Iglesia local fortalecida. Ya en el segundo periodo
pudo verse que, con una diversificacion y oficializacion del culto, el simbolo
pasd a ser activado sobre todo como representante de una identidad nacional
mestiza. Y en ese significado étnico fueron cobrando relevancia las raices negras
de la devocion®.

(Se trata entonces de una prdctica negra que ha ganado a los blancos? Pues
eso demuestra la historia. Sin embargo, es necesario precisar la afirmacion. En
primer lugar, la frase remite al caracter mestizo del culto, a la capacidad del sim-
bolo para congregar fieles de distintas etnias. Pero esto, como se ha demostrado,
no incluyé —al menos no solamente— a «blancos» y «negros», sino a personas
de diversas adscripciones étnicas, reconocidos como criollos, mestizos, mulatos,
indigenas, asiaticos, etc. Por otra parte, la citada tesis sobre la mutacion principal
del culto en la transformacion de un simbolo de los oprimidos (los negros) en el
de «todas las razas y clases», sumo cuestiones de clase —y percepciones racia-
les— que exigen discernir en qué medida es posible equiparar ambos cambios.
Si bien la complejidad historica de las relaciones entre etnia y clase hace que la
respuesta exceda los objetivos de este trabajo, puede alegarse en principio que
se trata de procesos conectados y paralelos: la incorporacién de «poderosos» en
el culto no se agotd en la ampliacion étnica de la devocion, y viceversa.

4 Actualmente el simbolo condensa distintos niveles de identificacion colectiva, entre ellos aquel

que se vincula con las membresias en las hermandades y cuadrillas nazarenas: mientras que en
la Hermandad los fieles se identifican con el Cristo patrono y se congregan como encargados
del culto, al interior de cada «cuadrilla» la identificacién y el hermanamiento se replican en
los términos que cada una define (con un nombre particular, un escudo propio, etc.) (véase
Hermandad, 2013). También se destacan las identificaciones de la comunidad religiosa nazarena
y las de las instituciones y entidades limefias que se involucran en las procesiones (como los
miembros de la antigua Policia de Investigaciones de Perti que formé una cuadrilla en 1960,
o los bomberos y demas organismos oficiales que anualmente rinden su homenaje al Cristo).
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Pero hay algo maés: la situacion colonial del culto ya exponia una clara
participacion de élites hispano-criollas (Costilla, 2011). Si confrontamos his-
toricamente la mutacion sefialada, encontramos entonces que en el surgimiento
del culto habia «blancos» y «poderosos» y que hubo una relativa continuidad en
esa presencia, al menos con las religiosas del santuario. Si bien para el periodo
inicial (1651-1771) también podria hablarse de un simbolo de «negros» que
gano a los «blancosy, el punto estd en la primera etapa aqui analizada, entre
el ocaso colonial y la consolidacion de la Hermandad, donde el protagonismo
afrodescendiente quedd evidenciado en fuentes de la época y percepciones pos-
teriores. Como estas no destacan la participacion de autoridades y elites limefias,
ni de otros sectores socioétnicos, pareceria que —salvando el rol clave de las
religiosas— fueron los negros de Lima los que sostuvieron al culto en ese siglo.
Por ende, los cambios en el caracter socio-étnico del culto ilustran ante todo el
periodo republicano, puntualmente la transicion entre la primera y la segunda
etapa aqui definidas. Fue alli cuando se manifest6 una apertura del culto y desde
ese momento, no antes, cuando se comenzo6 a subrayar el caracter “tipico” de las
procesiones previas y sus participantes; en definitiva, cuando comenzd a abrirse
un espacio para visibilizar la impronta afroamericana de la devocion. Es decir
que, paradodjicamente, los negros empezaron a visibilizarse en las fuentes sobre
el culto cuando la historia empezaba a desplazarlos, o al menos a subsumir sus
tradiciones bajo nuevos significados de corte nacionalista.

En definitiva, la citada definicion parece sintetizar el derrotero de este sim-
bolo sagrado en dos niveles: en términos de su tricentenario proceso historico y
en términos de las representaciones sobre ese proceso. Respecto al primero, el
hoy llamado “Cristo Moreno” ha sido desde su origen un simbolo que identifico
a los afrodescendientes, a los miembros de la cofradia colonial y a las sucesivas
generaciones de devotos y devotas que contribuyeron a su reproduccion, tanto
dentro como fuera de Lima. Al mismo tiempo, fue objeto de dos grandes apro-
piaciones por parte las elites criollas: oficializado como simbolo de la sociedad
limefia colonial y de la nacion peruana desde comienzos del siglo XX. En las
representaciones, en cambio, la identificacion del simbolo con los negros comenzo
recién cuando se lo activé como simbolo peruano y s6lo en calidad de tradicion
pasada. Instalado ya como capital simbdlico clave dentro del campo religioso
y politico nacional, podemos preguntarnos con qué otros significados ha sido
disputada esta imagen en tanto arena de lucha y qué otras definiciones sobre su
historia pueden plantear los devotos y devotas peruanos.
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