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EL MODO DE PENSAR ANDINO:
Una interpretacion de los rituales de Calca

INTRODUCCION

El tema original de nuestra investigacion propuesta por un
grupo de etndlogos peruano-japoneses, fue para investigar a una
sociedad de pastores respecto de su organizaciéon social y sus
implicaciones en relacién con otras comunidades, en especial, con
los que practican agricultura. Motivados con este proyecto viajamos
a Antonio Pampa y Phinaya, a una comunidad de pastores puros
cuyo habitat se halla en las alturas de Sicuani, al pie del nevado de
Ausangate. Vivimos cerca de dos semanas entre los pastores. No
obstante, nuestra decisiéon quedaba atin en duda. La otra posibilidad
fue buscar una comunidad mds accesible y, en lo posible, cerca a la
ciudad de Cusco.

En febrero de 1989 llegamos a Pampallacta por primera vez,
una comunidad situada en la cordillera alta de la provincia de Calca,
Cusco. Los pampallactefios forman parte de la nacién indigena del
Valle del rio Urubamba'. La mayoria de los habitantes son quechua
hablantes, existen jovenes de edad escolar que también hablan el
espafiol por la influencia del sistema de educacién escolar
implantada por el Estado peruano, pero no a la perfeccién. Los
pampallactefios son buenos agricultores de papa y ademas a esta
actividad se dedican a la crianza de alpacas, llamas y ovejas. La
calidad de la papa que cultivan es excelente y siembran hasta los
4200 metros sobre el nivel del mar. Tienen muchas variedades de
este tubérculo y lo clasifican de diferentes maneras, como por
ejemplo por la variedad, calidad, color o por el modo de su
consumo.

A primera vista, Pampallacta nos cautivé: era la comunidad
ideal para establecer nuestro universo de estudio, asi como las
comunidades colindantes a ella. Parece curioso o el destino nos
depara el futuro porque ciertos incidentes influyeron en nuestras
decisiones. Sucedi6 que al llegar a la comunidad, en ese preciso

1 El término nacién se utiliza con el criterio de agrupar a una poblacion indigena no sélo por el
componente étnico, sino también por la regién que habitan diferencidndose en algunas costumbres como
la vestimenta, el tipo de tejido que utilizan en las mantas, etc.
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instante, un agro-pastor celebraba un ritual para sus alpacas, y
nuestra sorpresa fue ain mayor, ya que fuimos invitados por el
agro-pastor a participar en la ceremonia.

El ritual fue sorprendente, dur6é alrededor de cuatro dias.
Pasamos bebiendo chicha y masticando coca durante todo aquel
tiempo. En ese momento el ritual era incomprensible y sélo nos
dedicamos a observar lo que ocurria. Los ritualistas durante la
ceremonia cambiaban de un episodio a otro. En cada intervalo del
ritual, el “servicio”? -el hijo de Don Félix Pari- invitaba chicha y coca
a los asistentes. Cada episodio tenia su propia intensién, y cada
intencion estaba condensada de simbolos que para nosotros eran
muy complejos. ;Como entender todo lo que estaba sucediendo
frente a nuestros 0jos?, ;qué enceba el ritual?. Don Félix Pari traté de
satisfacer algo de nuestra curiosidad; nos dijo: “nuestro rito es para
que los Apus nos den mas alpacas, mas llamas”. Es posible que la
ceremonia tuviera la intenciéon de propiciar la fecundacién en los
animales. Pero nuestra curiosidad no estaba del todo satisfecha,
habia més cosas que averiguar, més cosas que aprender. Desde ese
momento nuestro interés se motivé por saber qué escondia el ritual
andino.

A partir de nuestro primer descubrimiento de la existencia del
ritual denominado uywa ch’uyay (purificar a las alpacas) celebrado
por los agro-pastores, observamos mads rituales, no sélo en
Pampallacta, sino también en Accha Alta, Huarqui y Huama. Existia
un patrén general en la forma de ejecucion del ritual, pero también
habia ciertas particularidades que diferenciaban a un ritual del otro.
Esto quiere decir que cada familia poseia una forma personal de
celebrar su ritual, y lo distinguian utilizando el término quechua
fian (camino). De tal forma, cada agro-pastor poseia su propio ritual
que se convertia en su “sianiyoq” (su camino).

Después de pasado un buen tiempo de haber observado
numerosos rituales donde estuvimos desde el inicio hasta la
finalizacién de la ceremonia, vino a nuestra mente un rayo de luz de
entendimiento. A partir de ese momento logramos comprender el
verdadero significado que representa el ritual para los comuneros.

2 El servicio es la persona que ayuda a la celebracion del ritual.
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Es verdad que el ritual se ocupa s6lo de un aspecto de la vida, pero
ese aspecto es tan profundo que puede servirnos como un
calidoscopio para observar el mundo de los agro-pastores de Calca,
no so6lo en su fervor religioso, sino en lo mas importante, su
conducta y habitos en la vida cotidiana; pero todo esto nos interesé
en demasia la forma de pensar que tienen los comuneros.

Es de esta forma que emprendi mi propia investigacion
etnografica en el afio 1995, y, por motivos ajenos a mi deseo,
interrumpi la investigacion para luego volver desde el afio de 1998
hasta el 2003, no s6lo en Pampallacta, sino también en Huama y
Huarqui, comunidades colindantes. Durante el trabajo de campo
reunimos bastante material etnogréfico de los rituales que los agro-
pastores acostumbran celebrar durante el afio agricola, también
acopiamos datos acerca de su modo de vida cotidiana. En realidad,
nuestra investigacion sobre los rituales andinos se basa en el
material etnografico obtenido durante mas de cinco afios de trabajo
de campo.

Durante nuestra estadia entre Pampallacta, Huama y Huarqui
-que fue de algunos meses sin salir- logramos comparar los datos
etnograficos de una comunidad con las de la otra, que a través de las
amistades y bastante colaboracion de ellos, procuramos obtener
todo lo que desedbamos. En realidad, pareciera que entre los
comuneros los rituales eran imprescindibles para las decisiones de
sus actividades econémicas, politicas y sociales.

Haber decidido estudiar los rituales viene en si por la
curiosidad que nos genera conocer algo que en apariencia es
complejo y hermético, por ejemplo, saber qué significaba las lineas
dibujadas en el lomo de los animales o el acto de devolver la coca
masticada a una manta. La verdad es que en un comienzo nos fue
laborioso entender los simbolos del ritual; sin embargo, mas tarde
fue cuando logramos descifrar el significado de cada acto, gesto,
oraciones o canciones que se desarrollaban de manera repetitiva
durante todo el ritual.

También se pudo comprender que los simbolos con que
juegan los comuneros para estructurar el orden del espacio, del
tiempo, de la vida social y de los rituales estan basados, no sélo en la
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dualidad opuesta complementaria como piensan los cientificos
sociales, sino en algo mds, en pares de oposiciones, y asi mismo,
entender por qué los comuneros denominan masa a estos pares de
oposicion, entonces surgié la pregunta: ;como interpretar la
“masa”?, tal vez lo més acertado para comprender ese pensamiento
seria entenderla como “un modo de organizacién”.

Una “masa” para un comunero es una unidad basica de trabajo
constituida por una pareja de varones -derecho e izquierdo- que
manejan la chakitaglla (arado de pie), ayudados por una mujer o un
muchacho que voltea los terrones (rapay) o siembra (tarpuy). Con la
masa un agricultor puede invertir su tiempo y su fuerza de trabajo.
En caso del ritual, un pastor nos mencioné que la coca k'intu (tres
hojas de coca), simbolizaba la masa.

También logramos entender el temor de los comuneros a la
desorganizaciéon (caos) de todo lo que se logré ordenar. Ellos
piensan que por causa de los errores humanos, factores climaticos,
plagas o enfermedades, etc., se produce el caos. Es obvio que el caos
sea considerado como la oposicion al orden establecido, a la
disolucién indiferenciada. Entonces, se debe comprender que una de
las funciones del ritual es evitar la accion nefasta del caos, por eso
dijo un agro-pastor: “nos conduce a celebrar los rituales para
minimizar tal riesgo”.

Por lo tanto, resulta imperativo informar a los lectores sobre el
contenido de la tesis que describe los rituales, que los comuneros de
Pampallacta, Huarqui y Huama celebran durante todo el afio no
sOlo con las intenciones de purificar a los animales contra las
desgracias, sino también de controlar los riesgos ocasionados por el
medio ambiente y la politica que acechan a los seres humanos. Por
ejemplo, los agro-pastores de Calca acostumbran celebrar el rito del
uywa chuyay en el mes de febrero con el propésito de proteger y
aumentar el namero de animales a su rebafio; en cambio, en agosto
celebran varios rituales como el "pago a la tierra", el machu chuyay
(rito para la llama), con el propésito de renovar la fuerza vital de las
deidades, animales y del hombre. Al margen de estos rituales, los
comuneros celebran también otras ceremonias como el "cambio de
suerte", el techado de la casa, etc.

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

Estas observaciones fueron el punto de partida para la
investigacion, cuyo resultado presentamos en este trabajo. Se buscé
mas material exegético, que nos proporcionaron los comuneros de
Calca, y de esta manera, ingresamos en su mundo, en especial,
aquella que se encuentra subyacente -lo que no se ve- para tratar de
entender su modelo de pensamiento forjado en sus creencias y
costumbres.

Lo que pueda describirse como rito de los comuneros de Calca
(Pampallacta, Huarqui y Huama) es complicado, dado que presenta
muchos simbolos -metaforas que expresan y regeneran los
principios de la naturaleza y de la sociedad- es por eso que debemos
plantear la descodificacion de algunos simbolos a través de la teoria
antropolodgica.

La simbologia ritual

El ritual, en principio y sobre todo es un sistema de
significados (Ortner, 1978:5), que se expresa por medio de simbolos,
en comportamientos diferentes del proceso normal de la vida social
(Turner, 1968). Turner al simbolo prefiere llamar “moléculas” de
comportamiento ritual. Estas moléculas son depdsitos “de sabiduria
tribal”, es decir un conjunto de mensajes acerca de la vida natural o
social que se transmite a otras generaciones (Ibid.) Vogt afirma que
los “mensajes” son de dos tipos: los llamados “simplemente
mensajes”, emergen del contexto explicito, validador y social del
ritual. El segundo tipo se refiere al “metamensaje”, estd compuesto
por simbolos relacionados en forma paradigmatica. «El
“metamensaje” se revela a través de la comprension de la estructura
l6gica de materiales y actos simbolicos puestos en movimiento en
un ritual particular» (Vogt, 1979).

El ritual andino contiene complicadas manifestaciones
simbolicas expresadas a través de los elementos empleados: i)
objetos ii) gestos iii) palabras, y mds que todo, iv) en metaforas
utilizadas para expresar y regenerar los principios basicos de la
cultura andina.

Segun Geertz (1989), la forma y el contenido de cualquier
complejo simbdlico es el producto de dos factores distintos: uno de
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ellos, es que expresa la realidad social, histérica, natural y
psicoldgica que se encuentran operando en la sociedad; y el otro, es
que las orientaciones estratégicas conscientes o inconscientes
codificadas en los cuales los simbolos seleccionan e interpretan tales
realidades.

Radcliffe-Brown (1922) sostiene que el ser humano maneja
siempre sus categorias mentales de modo consecuente. Para
descubrir el significado del ritual andino, se tiene que observar los
diferentes usos que los comuneros de Pampallacta, Huarqui y
Huama hacen de los simbolos en contextos tanto rituales como
seculares. Esto es, sin duda, un desafio que se tiene que buscar en la
exégesis nativa sobre el significado de los simbolos en el ritual y en
la vida secular. A veces la significacion que se esconde detrds de un
ritual, resulta tan simple como directa (Vogt, 1979). Desde el punto
de vista de los ritualistas, los ritos podrian alterar la naturaleza, por
lo mismo que invoca el “poder sobrenatural”. Pero para este
comportamiento la gente mantiene, subyacente, un sistema de
creencias que acompafa a la conducta para que obren. «El ritual
puede expresar y regenerar el orden social al mismo tiempo que
parece imitar las normas y los valores basicos de una sociedad»
(Votg, 1979: 13-30). Turner sugiere que los simbolos rituales
muestran una bipolaridad de significados: contiene una ideologia
basados en normas y valores que reglamentan la conducta; por otro
lado es sensorial, que transmite el significado emocional
(fisiologico).

Si el rito pertenece, en tiempo y espacio al mundo sagrado, y
se invierte de manera sistematica a todo lo que es apropiado para la
vida en el mundo profano (Durkheim, 1968), entonces, la vida
objetiva de la realidad es generado por un conjunto de ideas sobre lo
que debe ser, lo ideal, el modelo que puede representar de este otro
mundo. El hecho es que la gente establece sus creencias a través de
un ideal de lo que ellos consideran que debe ser. En este sentido, el
ritual expresa y genera el orden social y por ende, el modo en que se
organiza la actividad humana. Desde nuestro punto de vista, toda
creencia es racional, sistemadtica y organizada que un ideal genera.
La creencia practicada se convierte en lo que todos hacen en comun,
en un habito de uso, es decir en costumbre. Los comuneros de Calca
tienen la costumbre de asegurar con un despacho (ofrenda) las
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esquinas de la casa cuando construyen, ellos creen que por las
esquinas penetran las enfermedades, la maldad o la desgracia, y esto
es “algo real” para ellos. Asi pues, el ritual, también se debe
interpretar en el contexto de las creencias: significa lo que los actores
dicen que significa.

El ritual como medio de comunicacion

Para interpretar los rituales andinos, tenemos que apelar a una
de las funciones que posee el rito, vale decir, el sistema de
comunicacion que posee. Algunos autores ven que el mito es una
proyeccion ideolégica desarrollada en el rito, por ejemplo, lo que
dice Lévi Strauss: «el mito y el rito se reproducen el uno al otro, uno
en el plano de la accién, el otro en el plano de las nociones» (Lévi
Strauss, 1970). En cambio Edmundo Leech sostiene que el ritual, en
su sentido mas exacto, denota un elemento de comunicacion del
comportamiento humano (Leech, 1966). Si es asi, nos proporcionaria
un aparato conceptual idoéneo para las operaciones intelectuales y
poder ofrecernos de elementos analiticos para entender el ritual en
el pensamiento andino.

El rito andino en su esencia simboliza y reproduce el mito, por
ejemplo, evoca la importancia y grandiosidad de lo fue el templo del
Qorikancha en la época inka, al mismo tiempo el rito es una cita, es
decir, el agro-pastor calquefio invoca a una confluencia de fuerzas y
ordenaciones; su sentido surge de la acumulacion y de la
combinacién de esos poderes concertados para controlar, por asi
decir, los fendmenos teltricos o cualquier otro fendmeno que
manifieste riesgo y asi, se logre el deseo esperado, que el corral
rebalse de animales.

Leach clasific6 tres tipos de comportamiento: i)
Comportamiento “técnico racional”, es el que se orienta a un fin
especifico y de acuerdo a nuestras normas de verificacién, produce
resultados observables en forma mecdanica. ii) “Comportamiento
comunicativo”, forma parte de sistema de sefiales y sirve para
comunicar informacién a través de un cédigo de comunicaciéon
culturalmente definido. iii) “Comportamiento magico”, esta dirigido
a evocar el poder de potencias ocultas aun cuando no es
considerado poderoso en si (Ibid).

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

Segan Evon Vogt, las dos dltimas son las que estan
relacionadas con el comportamiento del ritual. En ambos casos, el
ritual almacena y transmite informaciéon. Esta informacion
almacenada funciona como un “sistema de comunicaciones”, lo que
algunos antropélogos llaman mitos o narracién oral o rituales no
verbales como consecuencias de comportamientos que se organizan
en dramas ceremoniales. Asi el rito constituye el “comportamiento
comunicativo” que sirve para almacenar conocimientos esenciales
para la supervivencia de la cultura (Vogt, 1979). En la sociedad
andina, muchas veces los mitos contienen en su narrativa la
ideologia del mundo andino, que durante el desarrollo del ritual, se
evocan para que retenidos en la memoria de la gente se puedan
plasmar dentro del comportamiento habitual de los pobladores.
Desde nuestro punto de vista, el ritual como un medio de almacenar
conocimientos para transmitirlos a las generaciones posteriores,
transmite también otra clase de informacién, como por ejemplo, el
conocimiento del entorno natural.

El ritual y la ideologia

La ideologia significa cualquier conjunto de creencias y
valores (mas o menos) sistematizadas que comparten los miembros
de un grupo social. Una ideologia incluye los conceptos de lo que
“es” y de lo que “debiera ser” (Bock, 1977). La ideologia como
conjunto de ideas, segtin Geertz, como entidad en si misma, es un
sistema ordenado de simbolos culturales. La divide en dos
posiciones: una posicion es “la teoria del interés”, que viene a ser
una mascara y un arma, es decir los pronunciamientos ideol6gicos
han de verse sobre el fondo de una lucha universal para lograr
ventajas. Y la otra, “la teorfa de la tensién” es un sintoma y un
remedio, atendiendo a un permanente esfuerzo de corregir el

equilibrio sociopsicolégico (Geertz 1990: 177).

Una ventaja de “la teoria del interés” es colocar las raices de
los sistemas culturales en el s6lido terreno de la estructura social,
poniendo énfasis en las motivaciones de aquellos que profesan
dicho sistema. Segin la “teoria del interés” los hombres persiguen
poder; y segtn la “teoria de la tensiéon”, huyen de la ansiedad. Por
ejemplo, un pastor calquefio opiné que el tener un rebafio con el
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mayor nimero de animales posibles puede adquirir un status social
considerable en su comunidad, y al mismo tiempo, busca minimizar
la tension de la incertidumbre y el riesgo que estd al acecho
permanente del rebafo.

Por otro lado, Mannheim destaca que la ideologia, para su
mejor andlisis, tiene dos sentidos distintos: uno particular y otro
total. El primero expresa nuestro escepticismo respecto de las ideas
y representaciones de nuestro adversario; y el segundo, el concepto
total, se refiere a la ideologia de una época o de un grupo
histéricosocial concreto. De esa manera, podemos ver la
composicion de la total estructura del espiritu de nuestra época o de
este grupo (Mannheim, 1987: 49). La sociedad a través de su
ideologia fundamenta la base de sus principios, valores y normas.
Cuando toda esta forma de pensar para organizar su mundo se
convierte en un pensamiento colectivo, entonces mantiene una
visién universal y total, y los individuos se identifican con ello. Esto
quiere decir, que la gente puede entregar, confiar y transmitir, lo
que para ellos ya es consolidado, convirtiéndose en tradicion.

Volcando esta idea de Mannheim a los rituales, podemos de
nuevo recordar a Lévi-Strauss lo que afirma acerca del mito que
viene a ser una nocioén mientras su accion es el rito, es decir su forma
manifiesta del mito. ;Estas palabras de Lévi-Strauss qué significa,
que las ideas del mito basados bajo una ética y politica se plasman
en el ritual?. Todo ese conjunto de valores que funcionan como un
sistema normativo de los comportamientos individuales y colectivos
se inician como conceptos incoados en la mente; si se tiene que
pensar con claridad el cumplimiento de las normas o el respeto a las
reglas que deben ser cumplidas para vivir en sociedad y minimizar
los errores para evitar el caos o la desorganizaciéon provocados por
los constantes riesgos naturales o culturales, el ritual es el medio
para plasmar lo que lo ideal fue manifestado por el mito, es decir lo
que debe ser, esa logica que establece lo ideal. Marzal nos da a
conocer basandose en Evans-Pritchard, un tema capital de la
religion nuer, que «las prohibiciones mds importantes se denominan
thek, palabra que significa respetar» (Marzal, 2002: 174-175), vale
decir la conducta esperada cumpliendo las normas para no disociar
la conducta establecida por la sociedad. Asi, también la funcién del
ritual es purificar lo contaminado por los errores cometidos por no
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cumplir las normas y no respetar lo que se establecié en forma
colectiva estas normas. Tomando como referencia un caso, el
adulterio o el olvido de la reciprocidad a las deidades por parte de
un pastor andino, hace esto que influya que la majada de alpacas o
la cosecha de papas puedan disminuir.

La ideologia inmersa en cada ritual mantiene la idea universal
de aumentar y resguardar la cosecha o el rebafio respetando las
normas establecidas. Entre los pastores cada familia tiene su forma
particular de celebrar el ritual, y muchas veces criticando la forma
del desenvolvimiento del otro pastor en su competencia para
obtener un mejor rebafio.

El rito en el orden y desorden

El fisico Hawking se preguntaba ;qué es la turbulencia?, en un
universo en que sefiorea la entropia, o sea, inexorablemente
condenado a desorden cada vez mayor, la dificultad es ;como se
suscita el orden?. Sin embargo, el orden se presenta de modo
espontaneo en tales sistemas: caos y orden simultineos (Gleick,
1988). Utilizando la definiciéon de Otto acerca del orden: “Dios es
ordenar el caos” (1989), Dios habria barajado los elementos de la
entropia para generar el orden establecido en el universo. El mito
trata de explicar, sobre todo el modelo que Dios utilizé cuando se le
ocurrié comenzar a ordenar el desorden.

La naturaleza, la forma de pensar y el mito (filosofia) se
unieron cuando el hombre tuvo consciencia de su interaccién con el
medio ambiente. Desde ese momento, el hombre se preocupé por el
entendimiento de su propio ser y de su situacion en el entorno que
lo rodea. Es posible que este hombre tuviera muchas inquietudes y
apale6 a muchas preguntas para satisfacer algo innato en el ser
humano, su curiosidad. Si es asi, las preguntas que se hizo (cuyo
procedimiento es propio de la filosofia®), lo llevé a construir
respuestas desde dos angulos: uno desde la ciencia (conocimiento
sistematizado y préctico, aplicado a la sobrevivencia); y el otro,
desde el mito (construccién histérica). Desde estos dos campos, un
modelo de pensamiento ofrece respuestas que sugieren sobre las

% Entenderemos la filosoffa como un modo de pensar o un modelo de pensamiento, asi se convierte en una
filosofia colectiva y no individual como lo acufiaron el término los griegos desde sus origenes.
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relaciones entre el medio ambiente y la naturaleza humana. Las
respuestas han derivado a una amplisima variedad de culturas, que
cuya tradicién mitica nos ayudard a abrir el campo de la mente
humana. Desde el momento que el hombre se pregunté de su propia
existencia una infinidad de veces, las respuestas, aun dudosas a
estas preguntas, pero que satisfacian la ansiedad de creer en algo,
quedaron en su memoria, para luego ser relatadas y transmitidas a
las generaciones venideras. Apareci6 el mito* como una técnica para
mantener en el tiempo este conocimiento que fue aceptado por
todos. Pero, la forma de relatar el mito, se basara, no sdlo en el modo
como piensa este grupo de seres humanos, sino en su légica de
como lo aplicé para articular dicho pensamiento que determinaran
la tradicion de sus creencias acerca de la naturaleza que lo rodea.

Si Lévi-Strauss dice que los mitos despiertan en el hombre
pensamientos que son desconocidos (Lévi-Srauss, 1987), estos
pensamientos desconocidos los toman bajo una orientacion, es decir,
bajo la experiencia vivida sobre la percepcion de como interactta la
sociedad con su medio ambiente. El deseo del hombre de
comprender el mundo que lo circunda, vale decir su entorno natural
y la sociedad donde vive van adquirir significados, o sea, se trata de
un modo intelectual de pensar (Ibid).

En las relaciones entre el hombre con la naturaleza, surgio6
primero el mito y luego la ciencia para explicar el orden en el
universo. «El pensamiento cientifico plantea las preguntas, el
pensamiento mitico da las respuestas, las explicaciones que no se
sitian evidentemente en el mismo registro que la interrogacion
erudita» (Balandier, 1990: 17). El mito a través de los relatos explica
sin dar motivo al razonamiento reflexivo y proclama el orden
primordial: «El relato cientifico es corregible y corregido. El relato
mitico, una vez establecido, requiere una perennidad y no varia
realmente sino manteniendo sus apariencias, su forma; se inscribe
en una tradicién, echa raices, y es la migracion lo que provoca sus
metamorfosis en otros lugares» (Ibid: 17). Lo importante del mito,
continuando con el aporte de Balandier, es que gracias a ella se
puede descubrir y entender el modelo de un pensamiento cultural,
la forma cémo las sociedades humanas, y en un caso particular, los

* Mito para nosotros, es también una técnica memoristica que sirve para almacenar conocimientos para
transmitirlos a las generaciones venideras a través de sus relatos.
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comuneros de Calca, entienden y dan un sentido al mundo, con una
l6gica que acttia para dar coherencia a la unidad del universo. A
través del mito se puede captar «como la creaciéon pensada a partir
de un caos inicial impone sin cesar el doble juego de las fuerzas del
orden y el desorden, y las figuras mediante aquéllas acttan»
(Balandier, 1990: 19).

El mito no s6lo explica el origen de las cosas: plantas, animales
y el hombre, sino, la presencia del caos como una constante que se
presenta en cualquier momento desorganizando lo que con mucha
dificultad, los seres humanos llegaron a estructura para dar orden a
la sociedad y asi garantizar la reproduccién y la sobrevivencia. Si
nos imaginamos a Dios, como lo que relata el mito, ordenando el
universo, o mas exactamente, antes de la existencia del tiempo,
cuando todo debia ser creado, cada elemento colocando en su lugar,
la pregunta serfa: ;qué método utilizaria Dios para ordenar los
elementos?. Si cada elemento estd progresivamente puesto en su
lugar, este ordenamiento no es sino lo que los fisicos llaman sistema.
Los sistemas sencillos actuaban como un proceso creativo (Gleick,
1988). Pero, el fisico Smale en sus ecuaciones diferenciales encontré
que los sistemas cambian de modo continuo a lo largo del tiempo.
En otras palabras, el movimiento vuelve caético al orden, pues hace
que cambie de modo constante.

Si la naturaleza se presenta asi, los seres humanos, no hacen
sino imitar a Dios para organizar su sociedad, es decir la sociedad
como un “sistema social”, donde cada elemento esta representado
por categorias verbales que reagrupan los elementos componentes
para interrelacionar las cosas y a las personas entre si (Leach, 1976)5.
A igual que el sistema que cre6 Dios, un sistema dindmico, los
sistemas sociales puede también cambiar a una nueva forma o
convertirse en complejo, «como una moneda de dos caras, aqui
habia orden, en el que brotaba el azar, y alli, un paso mas adelante,
habia azar, en el que el orden subyacia» (Gleick, 1988). Segun Gleick,
esto sucede como si fuese una ecuacion matemadtica: caos, orden,
caos, orden. Pero la pregunta es ;por qué el orden siempre se halla

> Leach dice que «Todos los signos, y la mayor parte de los simbolos y sefiales, se agrupan como
conjuntos. Los significados dependen de su distincion. Las luces rojas y verde significan alto y adelante,
pero solo cuando se oponen una a la otra y en el propio marco de una via publica» (Culturay
comunicacion: La légica de la conexidn de los simbolos, 1976. Siglo XXI Editores, Espafia)
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en riesgo?. ;Serd el tiempo, la contraposicién entre el pasado y el
futuro lo que peligra el orden establecido?. Balandier dice lo
siguiente: «...en una suspension del tiempo histérico, cuando los
hombres transforman la esperanza en ruptura del orden establecido,
convierten en presente vivido, asemejado al desorden y al mal, en
un futuro portador de un orden diferente y deseado. Tiempo del
nacimiento del mundo o tiempo de la esperanza de una nueva
sociedad» (Balandier, 1990:19-20).

En palabras de Leach, el tiempo de pasado a futuro se
presenta como un tiempo lineal, lo biolégico avanza en esta linea,
simplemente todos envejecemos. Pero para entender este tiempo se
han ideado mecanismos de division, de marcacién, relojes,
calendarios que fragmentan el continuo del tiempo en segundos,
minutos, horas, semanas, meses y afos (Leach, 1976). Estos
marcadores de limites para Leach, «son ambiguos en su aplicacion y
constituyen una fuente de conflictos y ansiedad...El principio de
todos estos limites son interrupciones artificiales de lo que es
continuo por naturaleza, y de que la ambigtiedad, que est4d implicita
en el limite como tal, es una fuente de ansiedad, se aplica tanto al
tiempo como al espacio» (Ibid: 46)e.

De esta manera, el espacio como el tiempo se convierte en
tiempo y espacio social. Los limites en estas interacciones se
cristianizan en una frontera social’. «El cruce de las fronteras y
umbrales se rodea de ritual; también, por tanto, el cambio de un
status al otro» (Ibid: 48).

® Para Leach «cada segmento tiene su duracion, pero teéricamente los intervalos entre los segmentos,
como la pauta de una partitura musical, no tiene duracién. Sin embargo, cuando llegamos a convertir este
tiempo tedrico en un tiempo social, representandolo, cada “intervalo sin duracion” ocupa un tiempo.

Por ejemplo, en el terreno de los conceptos el cambio de estado de “no casado” a “casado” es
simplemente un cambio de categorias, pero en el terreno de la accion el cambio exige un ritual, un cruce
de fronteras sociales que tiene lugar en un tiempo de nadie» (Cultura y comunicacion: La légica de la
conexion de los simbolos, 1976. Siglo XX Editores, Espafia)

7 «Esta discusion general de los limites del espacio y del tiempo implica otra serie de equivalencias
metaféricas fundamentales, es decir: Normal/anormal: :temporal/intemporal: :categorias bien
delimitadas/categorias ambiguas: :central/marginal: :profano/sagrado».

Un limite separa dos zonas del espacio tiempo social normales, temporales, bien delimitadas, centrales,
profanas; pero los marcadores espaciales y temporales que realmente sirven de limites son también
anormales, intemporales, ambiguos, marginales, sagrados (Edmundo Leach Cultura y comunicacion: La
Idgica de la conexion de los simbolos, 1976. Siglo XXI Editores, Espafia).
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Con esta légica de Leach podemos también establecer el limite
entre la esfera del orden y el desorden. Este tiempo resulta no
identificable, estd oculto, aparece vacio, pero al mismo tiempo se
encuentra presente en vias de hacerse y alimenta la incertidumbre.
La incertidumbre es la combinacién entre lo que puede suceder o no
y guarda una esperanza casi aceptada al hecho real, positivo y
garantizable, frente a la crisis. Para Balandier «...La crisis sustituye a
la explicacion y al juicio -lo que por lo demdas ha sido su
significacion primero-; trastorna, revela las transformaciones que
han sido enmascaradas durante largo tiempo y amenaza
destruyendo. Ofrece la comodidad para designar aquello que es
indefinible, al remitirnos a las interpretaciones heredadas, y no
renovadas bajo la presion de lo actual. La vida cotidiana funciona
segin el régimen de la sorpresa, esta desorientada o, como minimo,
desconcertada» (Balandier, 1988: 9).

La crisis es algo real, presente, pero las causas que lo originan
es por envejecimiento o cualquier otro motivo que tienden a
finalizar y cambiar el orden establecido®. La ambigtiedad de Leach
se puede entender como lo que Balandier explica: «Las fases
histéricas durante las que efecttia una gran y total transformacion,
engendra también un tiempo de “vacancia” (de ocultamiento), crean
el desorden antes de reconstituir, pero, la diferencia esencial es que
ellas tienden a otra produccién que pudiera reforzar al maximo lo
que habia anteriormente» (Balandier, 1988: 11-12).

Si el mito proclama el establecimiento del orden, el rito trabaja
para el orden y Balandier dice que el rito tiene su propia légica
establecida. Su organizacion misma es el resultado de lo
mencionado (Ibid). No soélo se la aplica para traspasar la frontera o
el tiempo y espacio ambiguo, sino que también protege,
precisamente porque trabaja y evoca constantemente ese orden
establecido por la tradicion cultural®. «Convierte la incertidumbre

8 «Esto es pues, el vacio, la ausencia; la metafora de la mutacion sirve para designar ese momento en que
las normas se ocultan sin que otras hayan podido aun reemplazarlas e imponer su propia evidencia. Epoca
de la transicion acelerada, si no subita y totalmente imprevisible, durante la cual todo se muestra bajo el
aspecto del movimiento, de la descomposicion y la recomposicién aleatorias, de la desaparicion y de la
irrupcion continuas de lo inédito...El orden se restablece rigurosamente con la eclosién del nuevo
soberano, que inaugura su reinado todas las formas» (Balandier: Modernidad y poder: el desvio
antropoldgico. Ediciones JUCAR, 1988. Esparia)

% Su organizacion misma es el resultado de lo mencionado. Se organiza en torno de los elementos
centrales que le especifican y designan su funcién particular, se inscribe en el interior de un sistema, que
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en certidumbre de acuerdo con las potencias y las fuerzas que rigen
los destinos humanos, y cuyo resultado es estimado positivo por la
sociedad entera o por algunos de sus componentes... El rito remite a
las précticas que se ocupan explicitamente del orden y el desorden.
El rito es el orden en si mismo. Esta estructurado y constituye un
sistema de comunicaciéon y de accién de una gran complejidad»
(Balandier, 1990: 29-30). Segun Victor Tuner el rito posee «una
estructura simboélica, una estructura de valor, una estructura
teolégica y una estructura de rol» (1968). Mientras que Balandier
define el rito como: «un proceso adaptado a un fin; es una liturgia, y
en cuanto tal, implica episodios ordenados, una sucesién de fases
durante las cuales se asocian de manera especifica simbolos, iconos,
palabras y actividades. Impone la idea de un orden global al cual
contribuye y en cual participa... Es necesariamente un orden, sin
que la rigidez lo marque en cada una de las manifestaciones
rituales» (Balandier, 1990: 30). Segtun esta posiciéon el rito que
practican los comuneros de Calca expresa, mantiene y purifica
periddicamente a los animales, el destino del hombre, la suerte, el
orden de la vida secular. Porque para los calquefos, tener poder es
mantener el orden frente al infortunio del desorden.

EL RITUAL ANDINO
Historia de los rituales

Las comunidades andinas que estan asentadas en la cabecera
de la provincia de calca son agro-pastores, vale decir buenos
cultivadores de papa y al mismo tiempo se dedican a la ganaderia
mixta de camélidos y ovinos, es asi que los ritos que acompafian a
sus actividades son ganaderas y también agricolas. Sin embargo, el
rito ganadero es de mayor expectativa e importancia comparadas
con las agricolas

Los datos historicos acerca de los rituales ganaderos
contempordneos que practican en la actualidad los comuneros de
Calca se las puede rastrear en las fuentes de la época de la colonia,

contribuye a la integracion individual en una sociedad y en una cultura (iniciacion), a la gestién
correspondiente de lo sagrado (culto), y a la manifestacion del poder (ceremonial politico) o a todo otro
fin de orden social (Balandier: El orden: La teoria del caos y las ciencias sociales. Elogio de la
fecundidad del movimiento. Ed. Gedisa, Espafia,1990)
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sin embargo son muy escasas, lamentablemente sélo podemos
encontrar citas sin una descripcién de su estructura, o de la forma
como la celebraban. Por ejemplo, los objetos empleados en el rito la
podemos imaginar por la fuente arqueoldgica y los escasos datos de
las fuentes escritas.

Pero las preocupaciones acerca del comportamiento del clima
que indudablemente afecta a la cosecha agricola o a los rebafios de
animales y son motivos de ritos, vienen desde la época prehispénica,
por ejemplo se puede ver la figura de Guaman Poma de Ayala que
dibujo6 a Topa Inga, quien reuni6 a las wakas para preguntarles:

-Uacavilcacona pim camcunamanta ama parachun, cazachun,runtochun
ninki?. Rimariy. Chaylla. “jWagqas, willkas!”

-Manam nocacunaga, Ynca.

«-Uacaswillkas, ;quién de ustedes ha dicho, no llueva, que no hiele, que no
granice?. jHablen!. Esto es todo.

-No fuimos nosotros, Inka» (1980:234).

Controlar y manejar el comportamiento del tiempo, fue
siempre una preocupaciéon permanente entre los andinos de
entonces, porque la supervivencia y el bienestar de la sociedad
tenian que ser garantizadas. Es asi, que la angustia constante al
riesgo climatico se manifest6 desde la época de los inkas. Don Joan
de Santacruz Pachacuti Yanqui describe una de las sequias que duré
siete afios durante el gobierno de Topa Inga:

Y en este tiempo comenco aber gran hambre hasta siete arios, sin que en esos
siete arios obiessen frutos de lo que sembraban. Dizen que en este tiempo con
hambre murieron mucha gente, y aun dizen que entonces comian d sus hijos el
que tenian. Y assi, el dicho y Ttopaynga asiste entonces en Tomebamba. En este
tiempo, dizen que el dicho Amaro Topaynga siempre en esos siete arios de
hambre los sacaba mucha comida de sus chacaras de Callachaca y Lucriécchullo;
y mds dicen, que su chacaras jamas se apartaran nubes, lluviendoles siempre en
anocheciendo, y assi dizen que la gente los querian adorar, y el dicho Amaro
Ttopaynga no los consiente d que hizisen el tal negocio contra el Hacedor, que
antes los humillaba a los pobres, dandoles de comer en los dicho ciete arios de
hambre; el qual Amaro Ttopaynga dicen que siempre su inclinacion era
demasiado humilde con todos, y bien hablado. Este an hecho los collcas y toxes de
las comidas, de mucho tiempo atrds, cuyos descendientes fueron los capacayllus

(Santacruz Pachacuti Yanqui, 1978: 246-247).
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El padre Bernabé Cobo observé el comportamiento del clima
andino y comentod: “de cada tres afios en los Andes, uno era bueno
para la agricultura” (1956). La inseguridad de cosechar las
sementeras provocaba incertidumbre entre la gente del
Tawantinsuyu y posiblemente, los rituales podrian haber sido una
alternativa de plegaria para minimizar la incertidumbre, tal vez sea
estas las razones que los rituales del Tawantinsuyu, en espacial los de
la agricultura y ganaderia, cumplieran con esta razon.

Con referencia a los ritos agricolas, la descripcion de un rito de
cosecha por el doctrinero Otazo que hace referencia Cieza de Ledn,
son apenas pocas informaciones y relatos breves (1985). No
obstante, el encomendero Polo de Ondegardo tuvo interés en saber
sobre la religiosidad autéctona de los andinos de entonces, no sé6lo
de la oficial, sino también de la forma popular. Describi6 los ritos
del barbecho, de la siembra, de la proteccion de las chacras y de la
cosecha, para las lluvias (1916).

Es asi que la escasez de datos perjudica la elaboracién de una
tradicion del ritual andino. Sin embargo, las fuentes escritas
mencionan mads acerca de las grandes fiestas que se celebraban en la
época del Tawantinsuyu. Por ejemplo, las crénicas muestran cémo
fueron organizadas las fiestas en “raymis” durante todo el afo
agricola. Guaman Poma de Ayala, describié que en agosto los inkas
tenfan la costumbre de romper la tierra (chacra yapuy quilla), y era
una razén importante para ofrendar a las wakas con cuyes (conejillo
de indias), carneros (alpacas), mullu (conchas marinas), sanku (harina
de maiz mezclado con sangre de cuy y alpaca), chicha de maiz y
algunos ofrecian hasta a sus hijos (1980). También Murta menciona
que en agosto quemaban cien carneros (alpacas) y mil cuyes para
controlar las heladas, el viento, las lluvias y el sol y no dafiasen a los
cultivos (Murta, 1946: 349-350).

El Kapag Situa (rituales en el mes de agosto), segtun el Inca
Garcilazo de la Vega, era una celebracion en ese tiempo de mucho
“regocijo para todos” y consistia en desterrar de la ciudad de Cusco
y de las comarcas las enfermedades, y cualesquiera otras penas y
trabajos que los hombres padecian. Era como una expiacion de
purificacion y limpieza de sus males en la antigua gentilidad. Para el
efecto, la gente se preparaba con ayunos y abstinencia sexual.
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Durante la ceremonia se sacrificaban corderos, cuya sangre y carne
azada ofrecian a sus deidades; lo que sobraba de estos alimentos, se
distribuia en la plaza principal a toda la poblacién para el disfrute
(1991: 428-431). Asimismo, Bernabé Cobo menciona que la fiesta del
Situa se iniciaba en el mes que comenzaban las lluvias, y con las
primeras lluvias, venian algunas enfermedades que atacaban a las
chacras y a los hombres. Para poder controlar estas enfermedades,
invocaban a Wiragocha y al mismo tiempo, hacian salir de la ciudad
de Cusco a todos los forasteros y a todos aquellos que tenian
cualquier defecto fisico (jorobados, contrahechos, cojos, tullidos,
etc.) para evitar su presencia y no contaminen la ceremonia. El
mismo Inka invocaba en el templo del Qorikancha la siguiente
oracion:

«jEnfermedades, desastres y desdichas, salid fuera de esta tierral... (Repetian al
unisono todo el pueblo esta invocacion)» (Cobo, 1956: 137-138)10.

Esta misma intencién menciona también Cristébal de Molina
el cusquefio, segtin él, de la plaza de Armas de Cusco, el ejército
inka salia con direccion a las cuatro regiones (Chinchaysuyu,
Qollasuyu, Antisuyo, Qontisuyu) para echar con gritos, que salieran
de la ciudad, a las plagas que ocasionaban desgracias a la gente:

“iSalid de esta tierra enfermedades, desdichas, desastres!, etc. La multitud que
les esperaba en la Plaza también gritaban “jvaya el mal fuera!” (Molina,

1943: 29-46).

Segiin Molina: en otra celebracién el Inka habia reunido en la
plaza de Cusco a las wakas que pertenecian a los pueblos que fueron
expulsados, sometidos y readmitidos por él, para que pudieran
rendir homenaje a los dioses del Tawantinsuyu. Durante esta
ceremonia, sacrificaban llamas y quemaban una gran cantidad de
ropas de distintos colores. Al finalizar el segundo dia, los visitantes
pedian permiso a los dioses y al Inka para retornar a sus hogares. La
condicién era, que las wakas vencidas se queden en el Cusco y
retornen sélo las que se quedaron durante un afio. Y para establecer

19 pareciera que en la época de los inkas, el Willaghumu hacia el papel de oraculo y no de sacerdote. El
sacerdote era el mismo Inka y los Kurakas en sus tierras, asi como los jefes de familia en los ayllus. Hoy
en dia existen curanderos llamados Paqos, quienes consultan al Apu para solucionar los problemas de los
Humanos. En cambio los rituales que celebran para los animales, son los mismos pastores los que ofician.
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lazos de relaciones de reciprocidad, intercambio y sometimiento, el
Inka les obsequiaba joyas de oro y plata (Ibid).

La mayoria de estas celebraciones fue mas que todo, para
apaciguar, no tanto la molestia de las deidades, sino el
comportamiento de la naturaleza, del clima o las plagas y
enfermedades producidas por los fenémenos naturales. Muchas de
estas intenciones daban solucién a través de la ghapag gocha (capac
hucha) o sacrificios humanos que los cronistas nos dejaron como
testimonios de esos hechos en sus relatos. Citaremos solo a
Sarmiento de Gamboa, quien escribi¢ acerca de estas ofrendas para
algunas wakas de gran relevancia en el Tawantinsuyu. Muchas vidas
humanas, en especial de nifios, fueron sacrificadas con estas
intensiones:

“...algunas guacas...en muchos de los cuales se hacian los malditos, sacrificios
que ellos llaman Capac Cocha, que es enterrar vivos unos nirios de cinco a seis
anos ofrecidos al diablo con muchos sercicios y wvasijas de oro y plata”

(Sarmiento de Gamboa, 1960: 237)

La mayoria de los sacrificios humanos (ghapag qocha) estaban
dedicados al Inka, no sélo porque era la persona mas importante del
Estado, sino por su misma condiciéon de ser deidad (IWaga). Por esas
razones, los sacrificios se llevaban a cabo en ocasiones relacionados
con la vida del soberano, en su nacimiento, matrimonio, coronacion,
conquistas y victorias, en su muerte, y en otros acontecimientos que
podian poner en peligro su poder. Los cronistas como Polo de
Ondegardo (1917) y Fray Martin de Murtia (1946) afirman que los
sacrificios de nifios se llevaban a cabo en momentos de crisis
(sequias, plagas, enfermedades) que pasaba la poblacion. Y Juan de
Betanzos hizo también una importante afirmacion:

[...] enviasen a toda la tierra y que trajesen mil muchachos y muchachas los
cuales fuesen todos de cinco o seis arnos y fuesen algunos dellos hijos de caciques
y que estos niiios fuesen vestidos muy bien y que los pareasen hombres como
mujeres y sienco asi casados les diesen todo el servicio que ansi tenian un casado
en su casa el cual servicio fuese de oro y plata y que estos todos fuesen repartidos
por toda la tierra y que los llevasen en andas a entrambos y dos cada par de estos
que los enterracen ansi de dos en dos con el servicio que les habian dado y que
estos fuesen enterrados por toda la tierra en las partes do él hubiesen estado de
asiento y en la mar echasen dellos ansi apareados con el servicio dicho y a este tal
sacrificio llamarle capacocha que dice sacrificio solemne y estos mando que fuese
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ansi enterrados y sacrificados diciendo que iban a do él estaba a le servir y esto
hecho que con todos los caciques seiiores que hubiesen venido a dar obediencia al
nuevo serior que enviasen con cada uno dellos un orejon del Cuzco para que en

su tierra de tal cacique le fuesen hecho sacrificio [...] (Betanzos, 1987: 142)

Esta descripcion de Betanzos es sumamente interesante, no
sOlo por la intension del sacrificio de los nifios, sino el matrimonio
de ellos que simboliza varias cosas, asi como en su sentido de
fecundacion, o como una unidad de produccién que mas adelante lo
veremos con mas detalle.

La razon de los rituales del mundo prehispanico atin contintia
entre los miembros de la sociedad andina contemporanea, por
ejemplo, los sacrificios humanos, si bien se prohibi6é desde la época
de los esparfioles, en la mentalidad de los comuneros sigue vigente.
Las versiones orales de los peregrinos del santuario de Qoylloriti
corroboran cuando opinan sobre la muerte de algtn peregrino
durante la festividad, segun ellos, la muerte de esa persona es un
indicador de un afio venturoso en la agricultura, “la Tierra y el Apu
se hizo pago”.

En relacion a los rituales ganaderos, que posible celebraron los
pastores en la época del Tawantinsuyu, no existen referencias, ni
descripciones de parte de los cronistas. Da la sensacion que los
cronistas no dieron mucha importancia al pastoreo de entonces. Se
desconoce las razones que tuvieron los espafioles de no haber
observado la actividad del pastoreo; es posible que el medio
ambiente de la puna no les fue tan atractivo para tomarle
importancia. Por ejemplo, Murra (1975) menciona que existe poca
informacion acerca de los rituales en relacién con el cultivo de los
tubérculos. Sin embargo, las ceremonias con relacion a la agricultura
fueron tan importantes en la época del Tawantinsuyu (aymoray, situa,
etc.), pero en la actualidad estan casi extinguidas, tal vez ya no
existe nada de ellas, caso que no sucedié todavia con los del
pastoreo. Esto significa que los rituales agricolas que fueron tan
importes para el Estado Inka no pervivieron entre los comuneros de
hoy, es posible que algunos rituales que celebran para la agricultura,
que aun sobreviven en estos tiempos, fueran los del ayllu, que los
que implanto el Estado.
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Los cronistas aludieron que la llama fue un animal util para
transportar toda clase de recursos, y mas que esta funcién, jugd un
papel mucho més importante, la de haber logrado articular las
distintas regiones del Tawantinsuyu y asi el Estado podia controlar a
los ayllus. En cambio la alpaca fue un animal que les proporcion6
fibra y carne convirtiéndose en un recurso vital para los ayllus y el
Estado!!. Entre todos los cronistas que relataron los rituales,
Cristobal de Molina el cusquefio es quien se refirid, tal vez de
manera breve y dispersa, algo sobre los ritos de fertilidad semejante
a los que se observa entre los agro-pastores de Calca. Pues bien, se
sabe que este cronista narr6é de manera detallada el Kapag Raymi que
empezaba, segiin nuestro calendario actual en noviembre. Lo mas
notable es lo que el cronista relaciona que en su tltima etapa de esta
fiesta tan suntuosa y espectacular, coincidia con los rituales que
celebraban los inkas para los rebafios de camélidos. Veamos esta
cita:

“Y a los veinte y dos dias del dicho mes, sacaban a los dichos caballeros a las
chacras y a otros en sus casas y le horadaban las orejas, que era postrera
cerenibua que gacian en armarlos caballeros. Era en tanto entre estas naciones el
horadarse las orejas, que si acaso alguno se rompia al horadarse, después de
horadadas, lo tenian por desdichados. Metianlos en los agujeros de la oreja unos
hilos de algodon y lana envueltos en algodon, cada dia se la ponia mayor para
que ek agujero de la oreja se le fuese haciendo grande. Concluia lo cual, este
mismo dia los sacerdotes del Hacedor y del Sol, Luna y Trueno, y los pastores del
Inca, entendian en contar el ganado al Hacedor, Sol, Luna y Trueno, porque el
ganado multiplicase. Y en todo este reyno, este mismo dia hacian este sacrificio
por el ganado... Asperjaban con chicha por el ganado; daban a los pastores del
dicho ganado de vestir y de comer, y al que mejor multiplico llevaba, mejor paga,

y por consiguiente, al que no lo llevaba, lo castigaban”. (Molina, 1943: 60).

Como se puede observar la cita, el ritual fue dirigido por el
Inka y sus sacerdotes con las intenciones de propiciar la fecundidad
de los animales y su multiplicacién. Este ritual inka tiene cierta
semejanza con los rituales contemporaneos de los agro-pastores de
Calca, por ejemplo, el asperjar la chicha que el Inka realizaba en
dicha ceremonia, se asemeja al ch'uyay (purificar a los animales) de
los agro pastores de Calca. Otra semejanza es cuando premiaba el

1 _os cronistas no detallaron, cuél de los animales (alpaca o llama) fue el mas cotizado para las ofrendas
a las deidades en la época del Tawantinsuyu. La alpaca es un animal delicado y cuya carne es mucho mas
exquisita que el de la llama, y el recurso mas preferido que obtuvieron fue la fibra que sirvié de materia
prima para la confeccion de los tejidos, entonces, es posible que este camélido los inkas lo utilizaron, méas
que la Ilama, para ofrendar en sus grandes ceremonias a las deidades.
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Inka a los pastores por lograr multiplicar los animales o los
castigaba si no se conseguia tal propdsito, pues bien, es lo mismo
que el “surniay” del agro-pastor de hoy, es decir, el alpaquero premia
donando una alpaquita hembra a una pastora que hizo multiplicar
sus animales. También es lo mismo en los casos de contrata entre el
duefio del rebafio y un pastor, por el cuidado de su ganado, el
duefio obsequia ropa y alimentos al encargado. José Maria Arguedas
(1953) hace mencion a este acto, segtin su descripcion, el pastor llega
incluso a quejarse mediante el canto, si considera que la recompensa
ha sido miserable.

Fuera de Cristébal de Molina el cusquefo, parece que a los
cronistas cldsicos no les interes6 describir los rituales de los
pastores, es por eso que durante la colonia en el siglo XVIII (1790), el
Padre Pablo José Oricain prest6 atencion a los ritos que celebraban
los pastores en el Cusco calificAndolos como algo “superticioso” al
dar su informe al Obispado cusquefio:

“[...] pacerlos, divididos los sexos, en distintos cerros, y un dia serialado, que es
una vez al ario, ban los lugares mas solitarios, 6 cimas de os empinados montes,
en los que tienen tres cercos cosecutibos; lleban los brebajes del pais en
abundancia, aguardiente y demds providencias; y después de mil supersticiosas
ceremonias de hincarse, versar el aire, abrir y cerrar los brazos, sacan una figura
del carnero ¢ llama, nombrando asi en su idioma, que es de piedra o de cobre, la
colocan en el lugar superior, y le ofrecen ojas de coca, granos de todos colores de
mais, y mucha chicha, suplicindole en palabras, ayude d la procreacion de
aquellos animales y fomente la fecundidad; luego entran los carneros al cerco, de
un estremo, y d las hembras al otro puesto, y, en el sentro del de en medio,
entierran coca, mais, y echan chicha; luego introducen en €l dies o doce hembras
y otros tantos machos, las primeras se agacha al suelo, y los segundos se les
inclinan, d cuia fraccion 1i operacion aiudan los indios con la mano, entre tanto
las indias cantan canziones de gentilidad, tocando sus tambores. Acababa la
union de los carneros, y divididos como lo estanban, buelben d asomarse aquel
idolo, que llaman Illa, le reproducen sus stiplicas y ruegos, y luego dan principio
d beber los brebajes, mixtos con estiércol de aquéllos, siendo presepto infalible
éste, como echar alguna parte de él al suelo, para que la tierra guste primero, y
siguen embriagandose toda la noche;, de lo que dimanan muchos insestos,
adulterios y estrupos, efectos propios de tales desordenes. Pregunto ;si
nesesarisma y precisa la interbencion del ombre para la consepcion de esta casta,
como, ciendo de la mesma, los guanacos, y sus oriundos, las bicurias, se ven parir
cada atio sin necesidad de tercero? ;y como desde la creacion del mundo, hasta
que los domesticaron los indios?. Luego no es esta ceremonia otra cosa que

signos de la gentilica idolatria, que la guardan hasta oy”.(Oricain, 1906:
Discurza V, 332-333 citado por Bonavia 1996: 365-366)
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Estos documentos nos hacen suponer que existe cierta
continuidad o semejanza con los rituales contemporaneos y el de los
inkas. Si los espafioles fueron ciegos a estos rituales, tal vez se
podria justificar el hermetismo de los pastores a no querer difundir
por el temor a la calificacién como lo hizo el padre Oricain en el
siglo XVIII. Hoy en dia, los de Huama, durante el ritual del “uywa
ch'uyay” escenifican el apareamiento de los camélidos como
describe el padre Pablo José Oricain. Pues bien, el hermetismo y la
desconfianza de los pastores de mostrar sus rituales a los extrafios,
todavia contintia entre los calquefios y posiblemente sea esta misma
desconfianza, que muchos mestizos calquefios, a pesar que viven en
el mismo territorio, ignoren de su existencia.

Revisando con mucha atencion las crénicas y comparandolas
con los rituales de los pastores, podemos encontrar algunos
elementos escuetos y dispersos, por ejemplo, como la de un pasaje
del rito uywa ch’uyay, cuando los pastores aluden la construccién del
corral “corral perqay”. Para los pastores el corral es el lugar mas
sagrado del ritual, la denominan como “mullu kancha”, “musoq
kancha”, “qorikancha”, “golgekancha”, por esas razones su estructura y
los elementos que lo componen poseen significados simbdlicos. El
ritual en el corral perqay evoca la importancia que fue el templo del
Qorikancha inka y su construccion es imaginario, y los asistentes al
ritual participan en la construcciéon imaginaria del corral arreando la
piedras de diferentes lugares o cerros sagrados (Apus). Esta
construcciéon imaginaria del corral podemos relacionarla con la
curiosa descripcion de Santacruz Pachacuti Yanqui. Relata que
Mayta Capac, cuando era todavia mozo, orden6 que trajeran a todos
los idolos y wagas a la ciudad de Cusco, prometiendo hacer una
fiesta y procesiéon en su honor. Una vez reunidos dichas wagas e
idolos, delante de toda la gente se burlé y les dijo que con ellas iba a
construir los cimientos de las casas de Cusco. Al escuchar esto las
waga huyeron despavoridas convirtiéndose en fuego, viento o aves.

Etnografia contemporanea de los ritos ganaderos

Las primeras etnografias dieron cuenta sélo a la actividad del
pastoreo de los camélidos sudamericanos; influidos por la corriente
de la ecologia cultural buscaron entender, como los pastores
lograron adaptarse al medio ambiente frio de la puna. Flores Ochoa
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fue uno de los primeros que revel6 la existencia del pastoreo en los
Andes cuando publicé “Los pastores de Paratia” en 196412 y por el
mismo tiempo, el aleman Horst Nachtigall informé también en la
puna alta de Moquegua, la existencia de rebafios de alpacas con
llamas y ovejas (Nachtigall, 1966). Después de diez afios de esta
primera publicacién aparece la primera antologia con el titulo de:
“Pastores de Puna: Uywamichiq punarunakuna”. Los articulos estan
dedicados al pastoreo de camélidos en la sociedad andina, como
afirma Matos Mar en su presentacion, que la actividad del pastoreo
fue capaz de contribuir al desarrollo social y econémico de los
pueblos deprimidos de la regiéon andina.

La etnografia del pastoreo alto andino estuvo mds orientada a
esclarecer, en su sentido més amplio, la relacion entre el pastoreo y
la ecologia, la naturaleza y el rol de los sistemas de parentesco y de
descendencia dentro de la estructura social de la comunidad.
Apoyados en los mecanismos ideoldégicos y econdmicos vieron el
papel como estos sistemas se articulaban a la conformacién y
reproduccién de las sociedades de pastores, la significacion
econdmica y el conocimiento tecnolégico del pastoreo, asi como las
formas de interaccion social y politica de las comunidades frente al
contexto regional y nacional.

En realidad lo publicado acerca del pastoreo alto andino, que
los antropdlogos denominaron asi a las poblaciones humanas que
habitan en la puna y se dedican a criar camélidos, es variado y
numeroso. Sin embargo, son muy pocos los que se dedicaron al
estudio del ritual de los pastores. La escasez de trabajos etnograficos
bien detallados de los rituales y sobre todo las interpretadas, hizo
que nos interesara la indagacion al respecto.

Los antropdlogos que se dedicaron al estudio de la religion
andina tampoco se interesaron en los rituales pastoriles, a pesar que
en ella se puede encontrar mucha riqueza para el analisis de la
cosmovision o la teologia misma, su interés fue ver en un sentido
global que especificos. Por ejemplo, las primeras publicaciones de la
revista Allpanchis; a pesar del esfuerzo de Juan Nufiez del Prado

12 Flores Ochoa tiene publicaciones como: “La alpaca en el folklore”. El Tiempo, 4 de noviembre: 54-56.
Puno, 1964. “Pastores del ande Sur-Peruano”. Revista de la Universidad Técnica del Altiplano. No. 2
131-138. Universidad Técnica del Altiplano. Puno, 1964.
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(1970) y Juvenal Casaverde (1970), s6lo mostraron una pequefa
parte de la religiéon andina, que hoy se ha convertido en uno de los
estudios clasicos. En los articulos de ambos autores no mencionan
ningun ritual, ni agricola y mucho menos de los pastores.

Al querer mostrar la eficacia de la evangelizacion cristiana en
el mundo andino, Manuel Marzal y Thomas Garr mostraron la
existencia, al margen del panteén cristiano, que los indigenas rinden
culto a las deidades agrarias. Concluyen que ciertos ritos sacros
relacionados a la agricultura, bendicen a las plantas y animales
ofreciendo en honor a los Apus o a Pachamama (Marzal, 1971; Garr,
1972). Pero estos autores no vieron que las comunidades alto
andinas tenian ritos mas complejos que las agricolas.

Hans van den Berg (1989) sefial6 que existen muchos ritos
religiosos y enfatiza que forman el centro de la religion de la cultura
aymara. Los clasificé en ritos domésticos como los del ciclo vital y
para las enfermedades y la construcciéon de la casa. Y en el terreno
de las actividades de subsistencia, sefiala los ritos celebrados para la
agricultura y ganaderia, etc. Lo interesante es que Hans van den
Berg quiere mostrar la religion aymara, describiendo el sistema
agricola para entender la vida de los campesinos y captar la relacion
existencial con la tierra y la naturaleza:

«Desde la experiencia de su hogar (casa, patio y corral) y de su comunidad...el
aymara ha ordenado mentalmente el mundo que le rodea, no solamente el mundo

material, sino también el mundo espiritual» (Hans van den Berg: 191).

Sin embargo, la descripcion sobre los ritos ganaderos de Hans
van den Berg, es muy superficial, que como ya mencionamos lineas
arriba, estos ritos gozan todavia de mayor complejidad y de una
riqueza simbolica que puede hacernos entender con maés claridad la
cosmovision andina.

Domingo Llanque describi6 los rituales agricolas que celebran
los campesinos desde la siembra hasta la cosecha de los cultivos.
Ademaés de estos rituales, Llanque describe los ritos para cuando
aparece el fenémeno de las crisis agricolas provocadas por la sequia,
el granizo o la helada. Los cambios atmosféricos bruscos que a
menudo ocurren en el altiplano en la época critica del crecimiento y
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maduracion de los cultivos, en especial de la papa, es anunciado por
el vigilante llamado “Campo Alcalde” (el arariwa en Cusco), un
comunero nombrado por el Presidente del Consejo de Vigilancia,
quien conoce el comportamiento climético y, segin Llanque:

«Los ritos son los medios eficaces para reafirmar la vision del mundo y al mismo
tiempo son una exigencia en orden a un comportamiento social armonioso. En
este sentido los ritos fortalecen las actitudes ético-morales de los miembros de la

sociedad aymara» (Llanque, 1986: 23).

El despacho es una ofrenda que utilizan los andinos para
alimentar, a través de un ritual, a sus divinidades. Sin embargo,
puede ser también sinénimo de rito. Mayorga, Palacios y Samaniego
(1976) sostienen que, con la palabra despacho, los aymaras
denominan al ritual de ofrecer dones a la madre Tierra. También
utilizan algunos sinénimos como “mesa”, “pago”, “alcansu”,
“pagapu” para designar al ritual. Estos autores presentan una
descripcion del despacho como ofrenda y como ritual, llegan a la
conclusion de que el rito con el nombre de k'intu representa el medio
ambiente ecolégico y social del hombre. Las disposiciones de los
simbolos en el despacho reflejan la concepciéon y percepcion del
tiempo y del espacio del aymara (Mayorga, Palacios y Samaniego,
1976).

Uno de los primeros que se interesé en ver los rituales
ganaderos, a pesar que fue en ovinos, es el folklorista Morote Best
quien relacion6 a los ritos ganaderos con la fiesta catdlica de San
Juan el Bautista que se celebras el 23 de junio. Los comuneros velan
a las ovejas con la “t'inka, la cha’lla, chu'ya y otros actos rituales”
(Morote, 1954). Creo que la poca observacion de los rituales por
parte de Morote, hizo que confundiera los términos quechuas tinka,
ch’alla con el ch’uyay, que para él, son sinénimos. El Ch’'uyay para
nosotros es el acto de purificar y la t'inka o ch’alla es el acto de
ofrecer chicha o licor a las deidades como a los animales con la
intencion de revitalizar la fuerza vital. Los pampallactefios aclaran
bien el uso del término y llaman al conjunto de estos rituales
ch'uyay.

Los etnografos describieron el ritual en homenaje a los
animales de cria, que si comparamos cada una de ellos, se trata de la
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misma ceremonia, solo con la diferencia de que los términos
empleados por los pastores ch'uyay, t'inka, agustukuy, etc es propio
de cada lugar. Pero lo importante y universal del ritual para los
pastores, es que juega un papel fundamental para su economia. Los
animales proporcionan: carne, fibra, combustible, vestido e ingresos
monetarios, entonces, la funciéon del ritual es para propiciar la
fecundacion y conservacion de los rebafios (Conchas, 1975;
Valderrama y Escalante, 1976; Rodriguez, 1984; Brouguere, 1988).

Los viajes a los diferentes valles a distancia considerables con
las llamas es celebrado con una serie de rituales, en este caso, la
intension del ritual es proteger a los llameros durante la travesia de
la cordillera que siempre es riesgosa y sacrificada (Tomoeda, 1988,
1995; Rozas y Calderén, 1993, 2000). En cada viaje se celebra el ritual
para la salida, en los lugares de descanso, y al retornar (Merlino et
al, 1983; West, 1981; Inamura, 1988).

Cada actividad del pastoreo se inscribe en el calendario ritual,
y al mismo tiempo, esté circunscrito a las estaciones del afio andino,
al medio ecolégico y a las actividades agricolas. Lo que quiere decir,
que las actividades del pastoreo combinadas con las agricolas se
extienden durante todo el afio. Los rituales de fecundacion se
celebran en el mes de febrero en el periodo del crecimiento y
maduracién de las plantas cultivadas; mientras que en agosto, mes
de transicién en la actividad agricola, se celebra los rituales de
renovacion de la fuerza vital de las deidades, animales y humanos.
Todos los rituales, al margen de su intensién estan también
fortaleciendo la propiedad familiar de los animales como lo que
dicen Lecoq y Fidel: «los rituales de marcacién, como cortes de oreja
o adornarlas con hilos de diferentes colores, simbolizan Ila
propiedad familiar del ganado» (Lecoq y Fidel, 2000).

Los significados del comportamiento ritual de los pastores de
llamas y alpacas, expresan la légica mental de los pastores. Las
canciones, mitos y la parafernalia, estin cargadas de simbolos, que
expresan lo que piensan y acttan los comuneros (Tomoeda, 1993,
2000; Rozas y Calderén, 2000; Palacios, 2000).

Una de las caracteristicas de los rituales es que contienen
canciones cuyas letras deben ser analizadas porque explican en ella
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la vida cotidiana de los pastores. Ortiz, Rivera y Linares en el valle
de Chancay obtuvieron en su trabajo etnografico numerosas
canciones propias del rito identificando, caracterizando las
costumbres del ganado en San Juan de Viscas distrito de Pacaraos
(2001). Los pastores a través de las canciones expresan la vida
cotidiana, la relacion con las deidades, con los animales. Los rituales
de los ganados vacunos fueron adaptados al ritual que celebran los
pastores alto andinos para sus camélidos, sin embargo tienen su
propia particularidad como la que celebran en el valle de Chancay
(Rivera, 2003).

Para los efectos de analisis hemos elaborado un cuadro, en el
que presentamos de manera comparativa los trabajos realizados
acerca de los estudios del pastoreo relacionado con los rituales: En él
mostramos las diversas tesis que tuvieron los autores para entender
el modo de vida de la sociedad de pastores.

La lectura del cuadro nos permite confirmar el avance que se
tiene sobre el entendimiento de las sociedades de pastores, en
especial sobre los rituales. Frente a los rituales agricolas
contemporédneos, los del pastoreo son mucho mas complejos, con
una estructura establecida y con ciertas variaciones de estilo en su
celebracion de una comunidad a otra. Sin embargo son pocos los
que se dedicaron a estudiarlos, entenderlos, compararlos vy
caracterizarlos. Pues a saber bien, el pastoreo alto andino todavia no
estd caracterizada y mucho menos la cultura andina, por lo que nos
falta estudiarla mas a profundidad y saber cémo es, veamos el
siguiente cuadro:
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Cuadro No. 1

TEQRiAS DEL PASTOREO ALTO ANDINO

PONTIFICIA
UNIVERSIDAD

CATOLICA
DEL PERU

AUTOR

ANO

TEMA

TEORIA

LEYENDA

J. Flores Ochoa

1977

El pastoreo de
alpacas como un
tipo de economia

Ecologia cultural

Trata de sostener que el pastoreo es un
ecosistema que sostiene una poblacion que
extrae del medio ambiente los recursos que
le permiten subsistir, por medio del
cuidado de rebafios que fueron
domesticados. Para lo cual desarrollaron
tecnologias,  instituciones  sociales 'y
culturales para explotar potencialmente la
energia de la puna.

Tetsuya Inamura

1981

Adaptacion

ambiental de los
pastores en Puica,
La Unién, Arequipa

Ecologia cultural

La base de subsistencia entre los Puica es el
pastoreo de los camélidos y es la tnica
manera de explotar el medio ambiente de la
puna y extraer el maximo de energia del
ambiente. Sin embargo, los pastores buscan
complementar con los  ecosistemas
agricolas, y para lo cual deben entrar en las
relaciones de intercambio de productos y la
relacion entre puna y quebrada. Los
pastores acceden a la tierra bajas a través
del matrimonio.

R. Merlino y M. Rabey

1983

La relacién entre
religién, tecnologia
y ecologia cultural

Ecologia cultural

Al abordar los aspectos entre religion,
tecnologia con el medio ambiente, muestra
la forma en que el ritual incide sobre el
mantenimiento de un ndmero y biomasa
adecuados de animales, con respecto a la
capacidad de sostén del ecosistema. El
control del rebafio dentro de la cosmovisién
pastoril revela la importancia de los
procesos adaptativos. La red compleja de
lazos de regulacién ritualmente, operan en
el sistema ambiental de los pastores y asi
explica los procesos adaptativos.

J. Casaverde

1985

La comunidad
alpaquera

Es una descripcién global de la actividad
del pastoreo en Callalli Cailloma,
Arequipa. Describe el sistema de crianza
alpaquera, revelando las técnicas de esta
crianza, el manejo de los pastizales, la
propiedad, la sanidad y el mercado.

H. Tomoeda

1995

Ritos de camélidos

Estructuralista

Desarrolla los rituales viendo el mundo
ideolégico de los pastores, articula en
atencién a la percepcién y concepcién de la
fuerza vital (kamaq), las canciones como
“poemas”, donde las frases cantadas en el
proceso ritual relacionan la vida cotidiana
del pastor. Senala el uso restringido de la
persona inflexién verbal, encontrando en
los versos el uso de la primera persona (yo)
y la expresién suplicatoria usando la
segunda persona (tu). Encuentra que la
relacion entre los animales, los humanos y
las deidades tienen sélo esa relacion del yo
y el tu, dejando de lado a la tercera persona.
Los pastores a través de las canciones se
dirigen al tu (deidad, animal y humano).
Asi la interaccién de “yo” y “tu” constituye
el wuniverso discursivo total que es
referencial a la experiencia trascendental o
religiosa que se desenvuelve en el tiempo y
el espacio ritual.

P. Lecoq y S. Fidel

2000

Sacralidad entre el
mundo  espiritual
de los pastores

Muestra la base socioeconémica del mundo
ideoldgico de los pastores, detallando los
escenarios del sefialakuy. Los viajes de los
animales y el trueque interregionales tan
importante para la sobre-vivencia de las
poblaciones pastoriles, es analizado para
buscar las caracteristicas socioeconémicas y
los rituales.

Cuadro No. 1. Autores que se dedicaron al estudio del pastoreo
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El problema objeto de estudio

Los antropdlogos en su interés de comprobar la adaptaciéon de
los pastores al medio ambiente, mostrar el modo de vida cotidiano,
la organizacion social, el parentesco y la religiéon de los andinos, no
se interesaron en interpretar los rituales que viene a ser parte de la
vida cotidiana de los agro-pastores. La validez del estudio del rito es
por el mismo contenido simbdlico que representa y puede abrir un
camino para comprender e interpretar, no sélo su estructura, sino el
pensamiento oculto que posee.

Por los afios setenta, Tschopik investigé la magia relacionado a
la personalidad aymara, y concluy6 sefialando la irresponsabilidad
y el desorden de los ritos, negando todo existencia de una estructura
clara en su conjunto.

«[...Jcon relacién al tiempo, puede apreciarse que son pocos los ritos de
naturaleza fija y recurrente y que, por lo menos hasta ahora, no existe un
calendario ceremonial. Los ritos, en lugar de estar ordenados principalmente en
términos de tiempo, tienden a estar ligados a actividades especificas y, en

consecuencia, son movibles» (Tschopick 1968: 360).

En primer lugar Tchopik no investigd los rituales de los
pastores y tampoco los de la agricultura, asi que no conocié bien
estas ceremonias. Han van den Berg al responder dice que, la
movilidad de los ritos al que se refiere Tchopick, esta determinado
por el ciclo climatolégico anual. Este ciclo y las actividades agricolas
han determinado ‘el calendario ceremonial’, y es mas, afirma con
precisién, que el rito tiene una estructura muy clara (Berg, 1989).

La estructura del rito al que se refiere Berg, estd determinado
por las estaciones que caracteriza el tiempo en el altiplano: época de
secas, época de lluvias y época fria.

«A cada una de estas estaciones corresponde determinadas actividades vy
momentos del ciclo agricola anual: la siembra, el crecimiento de los cultivos y, de
parte del hombre, los esfuerzos para proteger las plantas que estin
desarrollandose, y la cosecha. Dentro de este ciclo anual hay dos momentos
cruciales: el paso de la época seca a la época de lluvias y el paso de esta tiltima a

la época fria» (Berg, 1989: 45-46).
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El calendario de las actividades agropecuarias cusquefias a
diferencia del aymara, estd vinculado a las actividades agricolas, al
comportamiento del clima y a las celebraciones de los ritos. Se sabe
bien que la cordillera de los Andes presenta dificultades climaticas
que causan complicaciones al aplicar la agricultura y dedicarse al
pastoreo.

Como los comuneros de Pampallacta, Huarqui y Huama estan
asentados en estas condiciones del medio ambiente andino, lograron
mantener sus técnicas tradicionales para manejar las condiciones
climaticas de su hdébitat, por ejemplo, utilizan los pisos ecoldgicos,
no sé6lo con la idea de obtener una produccién especifica (papa,
maiz), sino también que su objetivo principal es dispersar los riesgos
procurando que las chacras se encuentren diseminadas en diferentes
zonas, es decir a distancias suficientes para que las plantas
comestibles no sean alcanzadas ni dafadas en su totalidad por el
flagelo climatico. Otra estrategia que tienen los comuneros es
almacenar alimentos conservados en la despensa (tubérculos
deshidratados, carne de camélidos salados, diferentes clases de
gramineas, etc.), para garantizar la comida durante los afios malos
por el efecto del clima como el fendmeno del nifio, que provoca
exceso de lluvias o sequias devastadoras. De la misma manera
aprendieron, que al tener un rebafio con un mayor nimero de
animales, puede evitarse la desaparicion del hato a causa de las
enfermedades, pestes o desgracias, y asi, lograr conseguir que se
libren algunos animales, ya que la pérdida total seria fatal, caso que
no sucederia, si el hato fuera pequefio. Sin embargo, los comuneros
piensan que la tecnologia no es suficiente para garantizar la cosecha
y por eso apelan a los ritos.

Todas estas preocupaciones que tienen los agro-pastores estan
representadas en los mitos, como el relato que narra sobre la mesa
celestial que contenia los alimentos en potajes y el zorro, figura
mitica, los dispers6é para dar origen a las plantas comestibles. Otro
relato, cuenta que el granizo retorna a estas plantas a su estado
original. Dando una idea ciclica del tiempo en las labores
agropecuarias.

Como el pastoreo y la agricultura son actividades econdémicas
que se complementan, este complemento es vital para los
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comuneros, por estas razones han estructurado y fijado fechas fijas
para la celebracion de los ritos: una de ellas se celebra en agosto
relacionado al inicio de la agricultura como la ceremonia del machu
ch’uyay (tiesta de la llama), el pago a la tierra y el cambio de suerte.
Otra fecha, igual de importante, es el mes de febrero, mes de
maduraciéon de los cultivos que estan todavia fragiles, pueden ser
atacados por las plagas, enfermedades o el temible granizo. Sin
embargo, el rito celebrado en este mes, esta relacionado con la
ganaderia porque en febrero se da la pariciéon y el empadre, y es un
momento crucial para las crias, pueden morir o los padrillos pueden
no fecundar. Se necesita del rito del uywa ch’uyay, un rito para
purificar a los animales y luego para que fecunden. Una tercera
fecha de ritos, viene a ser el tiempo de la cosecha, en mayo se
cosecha el maiz y en junio la papa.

Por otro lado, los ritos que celebran los agro-pastores de Calca
presentan de por si, cédigos simbolicos que al ser decodificados
podriamos entender, ;para qué se celebran los ritos los comuneros?,
pero mas que esta pregunta, es entender lo que los mitos anuncian
en sus relatos, vale decir una forma de pensar, la légica que poseen
los agr-pastores cuando ordenan el espacio, el tiempo y la sociedad.
En este caso particular tendriamos que buscar respuestas a la
pregunta: ;qué modelo de pensamiento subyace en los rituales que
practican los comuneros de Pampallacta, Huarqui y Huama de
Calca?. Para ello es fundamental nuestro criterio, comprender el rito
y cuyo objetivo es, conocer y andlizar los c6digos simbolicos que se
articulan entre si a través de las metaforas, canciones, oraciones,
actos y gestos que se desarrollan de manera repetitiva en todo el
ritual, vinculandolos con los mitos, para luego entender el modelo
del pensamiento de los comuneros. De esa manera, nuestra tarea es
descubrir los principios ordenadores subyacentes que mantiene esa
coherencia.

Frente a la teoria de la dualidad opuesta complementaria
presentada como el paradigma del pensamiento andino por los
antropdlogos, se puede buscar la explicacién como un sistema de
pares opuestos, en vez de considerarlo como un simple binario. En
realidad, no se trata en absoluto de atacar las dualidades que sean
opuestas y se complementen, sino més bien en pensar en un sistema
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mas dindmico que la simple suma de los opuestos por la accion del
complemento.

A nuestro parecer: el modelo de pensamiento que subyace en
los ritos que celebran los comuneros de Pampallacta, Huarqui y
Huama estdn basados en los sistemas de pares de oposicion, asi
como concentraciéon y dispersion que sirven para ordenar y
controlar el caos amenazante por efectos del comportamiento
climatico, decisiones politicas, sociales, econdémicas y religiosas que
afectan a los intereses humanos para su sobre-vivencia.

Metodologia

Para realizar la investigacion acerca de los ritos que practican
los comuneros de Pampallacta, Huarqui y Huama, era necesario
aplicar el método clasico de la etnografia para acércanos a este
intrincado conjunto de celebraciones de los rituales, obsérvalas,
indagarlas y luego describirlas.

En este sentido, la primera tarea consiste en describir en
detalle la estructura del ritual, para encontrar los elementos
comunes que subyacen en ella y nos permitird conocer, en su
generalidad, el conjunto de cédigos que, al enlazarlos, recrean la
l6gica de su sistema conceptual. Como las construcciones de la
mente estdn hechas de muchos elementos combinados que se
articulan en forma de sistemas, precisamente estos elementos que se
combinan y articulan, pueden permitirnos analizarlas y explicarlas,
como los pastores han elegido y ordenado estos elementos, y asi,
poder llegar a tener una idea de su mundo social, natural y
sobrenatural en base de este orden légico, concebido por ellos
mismos.

La segunda tarea consiste en entender el ritual en todas sus
facetas de su desarrollo para analizar cada episodio del ritual,
identificando los simbolos que contiene y asi comprender sus
relaciones. Como nuestra meta es reconstruir la légica interna de los
pastores que se halla en el ritual, debemos analizar los mitos que es
la base del pensamiento y articularlos con el rito, tomando atencién
especial lo que el mito expresa sobre todo el orden y las figuras
mediante el cual ese orden actta.
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Es necesario identificar cada relaciéon entretejida por los
comuneros dentro de su tradiciéon cultural que se define como la
base de un sistema de significados y de representaciones expresadas
en el ritual. Entonces, se puede ver que cada parte del sistema lleva
un sentido y reproduce el todo. Articulando lo que dicen las
canciones y las oraciones con la conducta teatralizada del ritual se
puede interpretar la l6gica en su conjunto. Es importante analizar la
metafora de las canciones, oraciones y de todo lo verbal expresadas
durante la celebraciéon del rito.

Conocer los ritos a profundidad, es para lograr, en lo posible,
alcanzar una explicacion sobre la légica del pensamiento que
encierran los rituales. En este espacio, pretendemos establecer
comparaciones del andlisis de la logica entre los ritos. Los
comuneros de Calca poseen una variedad de rituales relacionados a
los deseos de renovacion, fecundacién, salud, sanacion, etc.

La tercera tarea consistio en elegir el ambito de estudio y se
tomo los siguientes criterios: primero, procurar encontrar, no sélo
una comunidad, sino tres representativas: Pampallacta, Huarqui y
Huama. No sélo estas comunidades fueron nuestro centro de
observacion, sino también las que se encuentran en toda la region de
Calca como Acchawata, Poques, y algunas comunidades de la zona
de maiz. Como se puede notar, nuestro interés fue también ver los
rituales de otros lugares con el objetivo de compararlos. Por otro
lado, las tres comunidades que elegimos estdn asentadas a partir de
los 3500 hasta los 4600 metros sobre el nivel del mar. Si
retrocedemos el tiempo, podriamos ver que los ancestros de estas
comunidades organizadas en ayllus, habrian habitado junto a las
panakas de la realeza inka. El segundo criterio, la mas fundamental,
fue buscar que las comunidades de estudio mantengan, en lo
posible, su tradicién cultural, en especial acerca de los rituales.

Para lograr wuna adecuada observacion fue necesario
permanecer un tiempo considerable en las comunidades de estudio
antes y después de las fechas de la celebracion de los rituales,
durante la temporada de siembra y cosecha de los cultivos, fiestas
patronales, etc. Para lograr entender y experimentar la vida misma
de los comuneros, sentir y captar su relacion existencial con su
entorno ambiental (el clima, la tierra, los cerros) y social, se tuvo que

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

convivir con ellos, haciendo amistad con los mismos protagonistas
de los rituales. Una de las estrategias fundamentales fue entrevistar
a la familia, en especial a las esposas del agro-pastor. Las mujeres
conocen a detalle el ritual y se tiene al mismo tiempo versiones tanto
del marido como de la esposa. Lo sorprendente es que las nifias
conocian mdas que sus hermanos el ritual, es posible que sea por el
mismo hecho que ellas son, en realidad, duefias del rebafio.
Nuestras preguntas fueron dirigidas con cierta intensién para que
nos contestaran desde su propia perspectiva de ellos, y tuvimos el
cuidado de concentrarnos en cada palabra que ellos nos decian,
porque, como es logico, estas palabras pueden encerrar varios
significados. Es una ventaja haber aprendido el quechua, desde
luego, no en su profundidad, sino lo suficiente para obtener a través
de la conversacion en forma directa, los datos que necesitamos. La
observaciéon combinada con la entrevista -muchas veces entrevistas
focales realizada a la familia del agro-pastor- fue muy util, en
especial para aplicar la entrevista a profundidad y otras que
generaron nuestra informacion, por ejemplo, las propias palabras de
las personas, como también lo que ellos grafican o confeccionan los
objetos, etc. Todo esto, como se puede notar, muestran que detras de
las acciones de la gente estdn las creencias. Los datos nos han
servido para inducir, desarrollando conceptos, intelecciones y lograr
asi la comprension del mismo dato. Pasamos muchas horas
revisando los ritos y sus detalles para volver a preguntar,
procurando que las respuestas no sean falseadas. Los comuneros
cuando no desean contestar a una pregunta realizada, aplican la
sencilla respuesta para salir del paso: “asi es la costumbre”. Por eso,
es importante tener la vision completa del escenario y de las
personas durante el desarrollo de los rituales y lograr averiguar el
fenébmeno por otras vias, por ejemplo, comentar de manera
deliberada con errores, el fendémeno conocido, para que el
informante replique con la verdad.

Conversamos con casi todos los comuneros, sin diferenciar ni
jerarquizarlos, porque los datos de los nifios, las mujeres, los
varones y los ancianos tienen el mismo valor. Tuvimos el cuidado
de anotar los gestos, posicion y actitud de los informantes. Después
de una conversacion procurdbamos recordar las palabras mas
relevantes y anotarlas en nuestro diario, para luego, volver con
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preguntas. Vivir con ellos, nos sirvié6 de mucha experiencia, y mas
que todo, nos instruimos sobre la forma de celebrar el ritual.

La razéon de todo esto, es que los comuneros estan
interpretando, definiendo en forma constante su entorno natural, el
comportamiento de los animales, su devocion con sus deidades, etc.
En el hogar de un comunero, la investigaciéon es mds dindmica. La
manera de como un comunero interprete los significados que
dispone, hace que esto tenga una conducta al apreciar una situacion.
Procuramos aprender: como ellos interpretan los simbolos, qué
palabras utilizan, sus puntos de vista; siempre teniendo el cuidado
de que las palabras tienen dos niveles de contenido: el significado y
el uso. El significado es la definiciéon misma del término y su uso es
metafdrico. En los rituales se da este fenémeno con maés frecuencia e
intencional. El ritual tiene su propio lenguaje, palabras que no se les
escucha en la vida cotidiana. Si bien es cierto que escoge los
elementos mas significativos de la vida cotidiana, su principio y sus
valores en el ritual se las idealizan como lo que debe ser,
comentando lo que no debe ser, acto de sumo cuidado, porque
segun ellos, el caos esta presente.

De esta manera, el andlisis de los datos etnogréficos en su
version de casos especificos, partieron mas desde, como dijimos
lineas arriba, del propio criterio del informante. Retornamos
después a los informantes de Pampallacta, Huarqui y Huama con
nuevas preguntas, nos proporcionaron una exégesis nativa
sumamente pertinente. Si se formula las preguntas adecuadas nos
resulta averiguar con facilidad la significacién del ritual.
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CAPITULO I
LOCALIDAD Y MEDIO AMBIENTE
1. GENERALIDADES

La provincia de Calca se ubica en la parte central del
departamento de Cusco, en realidad se encuentra en la Vertiente
Occidental de la cordillera Oriental que esta cerca al nudo del
Vilcanota. El territorio de la provincia tiene una superficie de
3,62596 Km? y la topografia, en especial de la parte alta, se
caracteriza por poseer hondos cafiones y desfiladeros escarpados,
combinado con declives moderados, de donde sobresalen las lomas
y algunas pequefias pampas que aprovecharon los comuneros para
cultivar papa y maiz. Como todo paisaje interandino, la topografia
fraccionada y diversificada no son favorables para la agricultura, sin
embargo, los pisos ecoloégicos que varian desde los 900 y termina en
el nevado Chaifapuerto del distrito de Lares a los 6,200 m.s.n.m
(CTAR Cusco, 2000), fue el nicho ecolégico donde supieron explotar
los calquefios, aplicando una tecnologia adaptada a este medio para
extraer los recursos necesarios de sobre-vivencia, y asi, establecer la
poblacién.

Pues bien, el territorio de Calca cuenta con tres importantes
cuencas hidrograficas: una de ellas, hacia el sur, estad formado por el
rio Vilcanota que recorre el Valle de Urubamba; y hacia el norte, los
rios Yanatilde y Yavero forman los valles de Yanatilde y Lacco
Yavero. Estas cuencas juegan un papel importante en la economia
de los comuneros indigenas de Calca. La capital de provincia cuyo
nombre es Calca, presenta un crecimiento poblacional a raiz de la
migracion de los pobladores de Lares, Yanatilde y de las
comunidades aledafias. El Ministerio de Agricultura informo,
tomando en cuenta el Proyecto de Titulaciones de Tierras, que la
provincia posee 87 Comunidades Campesinas, de los cuales la gran
mayoria estan ubicadas entre los pisos ecolégicos de puna y gheswa,
y un porcentaje menor en la yunga.

De las 87 comunidades de la provincia de Calaca, Pampallacta,
Huama y Huarqui fueron las elegidas para realizar nuestro trabajo
de campo. En realidad las comunidades estan juntas y situadas
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donde los calquefios denominan puna. Pampallacta colindan con
Huarqui y Huarqui con Huama y cuya extension total de su
territorio abarca 8050 hectareas y alli viven 455 familias que son
quechua hablantes, esto quiere decir que pertenecen al mismo grupo
étnico. Para esclarecer mejor nuestro universo de estudio, veremos
a cada comunidad en cuanto se refiere a la superficie de tierras que
poseen y familias que habitan: La comunidad de Pampallacta tiene
una superficie de 3,330 Has de tierras con 180 familias; Huama
posee 1,403.000 Has con 150 familias; y Huarqui llega 3,315.000 Has
con 125 familias. El territorio comunal de Huama abarca entre 3500
a 4000 m.s.n.m, esto quiere decir que poseen tierras para el cultivo
de maiz. En cambio Pampallacta que se sitta desde los 3600 a 4600
m.s.n.m. y Huarqui entre los 3800 a 4600 m.s.n.m., sélo cultivan
tubérculos. En las tres comunidades crian alpacas, llamas y ovejas.

La accidentada topografia de la cordillera de los Andes
Centrales afect6 a la formacién de suelos, al comportamiento del
clima, a la formacién de cierto tipo de vegetacion y presencia de
animales. Por otro lado, las precipitaciones pluviales de setiembre a
abril; con presencia en ocasiones del granizo o la nieve, junto a la
temporada de secas con bastantes heladas, fue el escenario donde
los andinos lograron desarrollar la agricultura y el pastoreo,
adaptando el ciclo vegetativo de las plantas comestibles a estas dos
estaciones. Carl Troll (1980) consideré que esto se debe a la
combinacién de factores medio ambientales y geogréficos, de
latitud, longitud y altitud que dieron resultado a diferentes biomas.
Las variaciones altitudinales han ocasionado los distintos pisos
ecolégicos que fueron percibidos por los comuneros como puna,
gheswa 'y yunga.

En estas comunidades el clima de la puna es extremo y rudo,
porque la temperatura media anual fluctta entre 3°C a 20° C y
algunas veces descienden a menos 0°C. Dolfus sefialé6 que las
consecuencias del clima andino «se rigen mas por las variaciones
temporales de las precipitaciones que por las variaciones térmicas
de las estaciones» (1981). En la época lluviosa, el volumen de las
precipitaciones fluctta entre 800 y 1400 mm, ocasionando una flora
muy especial a base de un ecosistema especializado en gramineas y
ausencia de plantas arborescentes. Sin embargo, en los espacios
abrigados, como al interior de los valles, roquedales o laderas
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asoleadas, la vegetacion es variada, presentando bosques de gewria
(Polylepis incana), kiswar (Buddlelia longifolia), golli (Buddleia
coriacea) y otros. Un porcentaje de estas precipitaciones caen en
forma de nieve y granizo, y con frecuencia, la sequia se presenta en
la época de lluvias, que como se sabe, todos estos fenémenos son
perjudiciales para los cultivos. Por otro lado, la puna de estas
comunidades presentan dos pisos ecoldgicos: en uno de ellos es
posible sembrar tubérculos hasta los 4300 metros, que segin
Custred el limite superior de la agricultura se halla
aproximadamente de los 4000 metros sobre el nivel del mar
(Custred, 1973); y el otro, que se encuentra entre el limite nival, por
el intenso frio y las bruscas variaciones climaticas no se puede
cultivar y sélo se la aprovecha los pastizales que crecen y que son
apropiados para las alpacas y llamas.

2. ETNOGRAFIA DEL AREA DE ESTUDIO

Con las caracteristicas generales sefialadas del hébitat y el
medio ambiente de las comunidades campesinas de Pampallacta,
Huarqui y Huama, se pueden ingresar a las propias categorias
indigenas cuando interpretan o clasifican su entorno natural, es
decir, la concepciéon autéctona que tienen los comuneros de su
geografia. Entonces, las definiciones que daré sobre el entorno
natural partirdn del criterio de los comuneros quienes con estos
conocimientos aseguran su producciéon agropecuaria. Observar con
detalle los fendmenos que suceden en el mundo que les rodea, es
pues una estrategia, para procurar maximizar las unidades de calor
y minimizar los riesgos ocasionados por las heladas, sequias, etc.

Los comuneros comentan con referencia al comportamiento
del clima, que segtn ellos, es adverso, desfavorable para vivir en
condiciones normales. Por ejemplo, los agricultores se sienten
inseguros de su cosecha al momento de sembrar sus cultivos o criar
sus animales.

De hecho, estas observaciones son correctas, no sélo porque
tienen que sembrar como agricultores, sino que el objetivo es
sobrevivir. En un porcentaje de su vida laboral los comuneros se
dedican a observar el medio ambiente que les rodea, ya que
dependen del comportamiento del clima para obtener una buena
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cosecha agropecuaria. Al vivir en la incertidumbre provocado por el
comportamiento del medio ambiente, los comuneros deben confiar
en su sistema de tecnologia tradicional y en los conocimientos
acumulados a cerca de las observaciones realizadas para prevenir
los fendémenos meteorolégicos. Entonces, lo primero que aprende
todo agricultor es a identificar, que en el periodo de un afio, existen
solo dos estaciones bien marcadas: Una de ellas es lluviosa, mas o
menos larga, a la que reconocen con el término pogoy, que en
espafiol vendria a ser tiempo de maduracion de los cultivos; término
que aclara muy bien la adaptacion del ciclo vegetativo de las plantas
a la duracién del periodo de lluvias. Un comunero de Pampallacta
nos informaba que el periodo de precipitaciones pluviales comienza
en si en el mes de setiembre, aunque para él, en agosto caen las
primeras gotas de lluvia, y poco a poco aumenta de intensidad hasta
alcanzar un maximo en enero, febrero y de forma gradual disminuir
en abril.

La otra estacion la denominan chiraw, los mestizos de Calca la
identifican como tiempo de secas, pero para los comuneros es el
"tiempo de heladas y sin nubes", es relativamente corta, es decir,
dura tres meses: mayo, junio y julio. Meses que casi a diario, por la
noche o al amanecer, caen las heladas sin permitirles a los
comuneros sembrar ningtn cultivo.

Un agricultor comenté a cerca de lo que piensa de las dos
estaciones y opiné lo siguiente: el pogoy y chiraw son tan importantes
para nuestra supervivencia, porque en el pogoy viene la lluvia y hace
crecer a los cultivos y en el chiraw las heladas nos sirven para
tabricar moraya y chusio. Como es obvio, todos los comuneros
afirman que el periodo de lluvias es la mas conveniente para los
agricultores, ya que necesitan de sus cultivos como de sus
pastizales, pero un exceso de ellas, seria perjudicial a la cosecha
agropecuaria. En cambio, en la estacion de estio, con las heladas que
son nocivas a las plantas, se las saca provecho; pero esperan que el
chiraw sea una estacion con abundantes heladas para elaborar
moraya, chutio, q'achu chutio de la papa, linli de la lisas, khaya de la
oca, ch'arki (cecina) y chalona de la carne de alpaca o llama?. Estos

13 |_os tubérculos como la papa, papa lisas, oga o afio son deshidratados utilizando la helada y el agua
para convertirlos en moraya, chufio, linli, khaya. La carne de los camélidos también se las seca con
heladas y algunos utilizan sal para convertirlos en cecina.
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alimentos se aseguran en el tage wasi (despensa) para consumirlos
poco a poco; pero el objetivo fundamental es que estos alimentos
sirvan para satisfacer el hambre en los afios criticos, cuando la
agricultura no tuvo un rendimiento esperado a causa de algin
factor medio ambiental. Un porcentaje de estos alimentos
industrializados se las utiliza para trocar con otros productos
necesarios y tener un balance equitativo en la dieta alimentaria.
Ahorrar entre los campesinos es tener reservas de alimentos para
evitar la hambruna en los afios malos de la cosecha agropecuaria.

La utilidad de conocer las estaciones es también para realizar
el movimiento de los animales en busca de pastos. En el pogoy,
gracias a las precipitaciones pluviales, abundan los pastos, tanto en
la parte alta como en la parte baja de las comunidades de
Pampallacta, Huarqui y Huama. En esta época, los comuneros
concentran a los animales en la zona baja, cerca al poblado, donde se
encuentran la vivienda principal (hatun wasi). Por ejemplo, los de
Pampallacta mantienen esta costumbre, mientras los de Huama,
sO0lo descienden a los animales hasta Pongopata, una de las astanas
(casa estacional), donde todavia las alpacas pueden encontrar los
pastos que consumen!#. Cuando empieza el chiraw, los pastos se van
reduciendo, entonces los rebafos tienden a dispersarse a sus astanas.
En esta época se manejan las ch'ura (terrenos himedos por filtracion
permanente del agua o por el depésito de las aguas de lluvias,
donde todo el afio crecen pastos que consume la alpaca). Cada
tamilia o ayllu poseen sus astanas en diferentes lugares y muchas de
ellas, viajan cuatro dias de distancia de la comunidad. Un comunero
de Pampallacta explic6 que esos pastizales les pertenecieron desde
épocas ancestrales y que siempre tuvieron acceso a ellas a pesar que
se hallaban en las haciendas o en otras comunidades vecinas. La
Reforma Agraria adjudicé los pastizales de la hacienda a las
comunidades. El alejarse de sus chacras durante el chiraw es porque
no tienen actividades agricolas, y so6lo retornan, cuando tienen que
barbechar o sembrar las tierras. La astana es una vivienda
provisional en las zonas de pastoreo como en los terrenos de
rotacion. El término astana significa trasladarse, moverse de un lugar

¥ Un patrén andino es tener varias viviendas. La casa principal y el tage wasi se halla en el poblado. En
el caso de Huama el poblado se encuentra en la parte intermedia entre la puna y la gheswa. Sin embargo,
durante el afio, los comuneros pasan el mayor tiempo en sus astanas, segunda residencia que sirve para
controlar el rebafio o los cultivos de rotacién. El término quechua astana significa movimiento, lo cual
explica la actividad trashumante de los comuneros en busca de pastizales.
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a otro. Son construidas con paredes de piedra, cuya armazon del
techo es provisional, y se la desata para trasladar la madera y techar
en otra astana donde permaneceran durante ese afio cuidando el
rebafio. Esta vivienda siempre estd rodeada de dos o mas corrales
que sirven para guardar sus animales durante la noche.

Asi, la agricultura como el traslado de los animales en busca de
pastos esta sometido, como Dolfus ya sefiald, al margen de las
estaciones, a la presencia y comportamiento de las precipitaciones
pluviales. Lo que sucede es que el riesgo esta vigente en la época del
pogoy, porque las lluvias pueden retrasarse, adelantarse o pueden
presentarse los veranillos, la granizada, etc. Los campesinos
plasmaron esta preocupacion a través de técnicas de observacion
para lograr conocer y elaborar estrategias, clasificaciones, etc., sobre
el comportamiento del clima, y asi, prevenir los riesgos.

El control de la dispersion por efectos climaticos!>

Los comuneros de Pampallacta, Huama y Huarqui aseguran
que un chiraw con un frio intenso y prolongado, con severas heladas,
nevadas, pero sin lluvias, es condicién para que el pogoy sea
favorable para la agricultura. En otros términos, se trata de un afio
normal considerado de oportunidades, en las que muy
probablemente, no se presentan los veranillos ni las heladas cuando
se esta sembrando, o lo contrario, no caigan lluvias en el momento
que la cosecha (maiz) esta secando en el tendal.

Los comuneros casi siempre deben estar alertos sobre el estado
meteoroldgico del tiempo, y con la mentalidad de un cientifico,
observan y analizan con mucho cuidado el comportamiento de las
plantas, de los animales, la fase de los astros, el movimiento de los
vientos o de las nubes, etc. Saben los comuneros que las plantas y
los animales tienen la capacidad de anunciar el comportamiento del
clima, es decir, cémo su conducta biolégica fue adaptada a las
condiciones del medio ambiente, hace esto que tengan cierto
comportamiento frente al clima, que averiguados por el agricultor,
son fuentes de informacién seguras para determinar la temporada

1> El desorden y el caos entre los quechuas es identificado con el término ch’egesqa, que traducido al
espafiol vendria a ser: es esparcir, dispersar, separar, diseminar. En otros términos se refiere al riesgo.
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de siembra y prevenir el mejor manejo de las ch'uras’® y de esa
manera, garantizar los pastos para todo el afio.

La informacion acerca del comportamiento de los animales,
plantas, astros, etc., que nos proporcionaron los mismos comuneros
de Huama y que reafirmaron los de Pampallacta y los Huarqui, son
conocimientos que fueron acumulados durante mucho tiempo y que
hoy, gracias haberse transmitido de generaciéon a generacion la
utilizan para pronosticar el clima y fijar la temporada de siembra.
Desde luego, para un comunero observador, el dato més importante
de la presencia de las precipitaciones pluviales, es la conducta que
presentan las aves frente al comportamiento del clima. Por ejemplo,
dias antes a las lluvias, nos dijo un wamefio, que las aves
manifiestan su alegria, revolotean, juegan, trinan, pelean, y
anuncian asi, las posibles precipitaciones pluviales. Entonces, los
comuneros prestan mucha atencién y agudizan sus oidos para
captar las variedades de entonaciones de las aves y analizarlas, para
obtener la informacién precisa y veraz del comportamiento del
clima.

Cada afo, los comuneros contemplan la conducta del algamari
(Polyborus chima chima. Phalcoboemus albogulares. Sacre); esta ave
pertenece a la familia falconidae y existen de dos colores: Una puede
ser de cabeza y cuello blanco con el cuerpo negro brillante y pies
rojos; y la otra, es de color marrén, aunque para un huamefio, los
algamaris son marrones cuando son jovenes. Lo que sucede es que
ésta ave tiene la costumbre de graznar y volar haciendo circulos
para anunciar los vientos fuertes y gritar unos dias antes de la
presencia de las lluvias.

Otra ave importante en la observaciéon de los comuneros es el
hak'akllu (Colaptes rupicula puna Cabanis), al que también llaman
pito, es de color amarillo y negro y tiene la costumbre de perforar las
paredes de las casas para anidar; su canto parece modular su
nombre; pero cuando escuchan los comuneros el sonido "ay, ay" de
esta ave, asegura la proximidad de las lluvias o si observan que
rondan inquietas, es que anuncian las heladas, y si canta durante los
dias de aguaceros, el comunero interpreta que puede escampar.

18 Ch’ura es un terreno htimedo por causa de la filtracion de las aguas de lluvia. Se deberia llamar ch’ura
allpa terreno pantanoso
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El chiwaku (Turdus chiguanqo), una ave de plumaje parduzco
con pico y patas amarillas, al cantar lo hace en estrofas melddicas
cortas que repite y varia; pero si llora, anuncia la lluvia por la noche.
En cambio, el lluthu (Nothoprocta, Nothura, Tinamotis, Nothocercus
y Grypturellus), perdiz andina de color parduzco, jaspeado con
negro y ocre, si anida en las partes bajas, los comuneros se
preocupan, es que esta conducta anuncia la presencia de la sequia.

Es preciso citar a dos aves que se hallan dentro de las
observaciones de los comuneros. Una de ellas se trata del Condor,
que en el runa simi suena kuntur (Vultur gryphus Linneo.
Sarcorhampus gryphus Linneo). Y el otro es el leghechu (Vanolus
resplendens Tach), pajaro de plumaje grisiceo y blanco. Cuando
estas aves bajan de las alturas, los comuneros aseguran la presencia
de la helada. Ademas de esto, los pampallactefios tienen el cuidado
de observar con mucha atencién el nido del leghechu, y observan si
sus huevos tienen manchas claras, su preocupacion se acenttia
porque pronostica un afio malo para la agricultura. En cambio, dice
un huamefno, cuanto mas oscuras son las manchas, todos nos
ponemos contentos porque el clima favorecera a nuestros cultivos.
Pero, si a este pajaro se le ocurre enterrar con excremento de llama
su nido, es con la intencion de asegurar a sus huevos de las heladas.
Por otro lado también es importante ver donde anida el leghechu, si
lo hace en las lomas, sera un afo de precipitaciones, pero si anida en
las partes bajas sera un afio de sequia.

Algunos mamiferos también son motivos de observacion de
parte de los comuneros, y una manera de garantizarse para un buen
prondstico del clima, es tomando en cuenta, no sélo a los mamiferos,
sino también a otros organismos como los insectos, gusanos y
plantas, que son indicadores del comportamiento del clima. El zorro
(Pseudalopex), conocido por ellos como atog; la hembra de este
canido entra en celo al inicio de la temporada de lluvias, pero si esto
ocurre antes de las primeras lluvias, el comunero tiene el temor que
ese afio agricola no garantizard una buena cosecha. También los
aullidos de este animal es motivo de atencién por parte de los
comuneros, si lo hace en agosto, deciden sembrar waria (variedad de
papa amarga, adecuado para la elaboracién del chutio y la moraya),
mientras que el aullido en setiembre, sirve para que la gente prepare
la siembra de los tubérculos en los primeros dias de octubre. Otro
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animal al que ponen mucha atencién los comuneros es el arias
(Conepatus inka Thomas), este zorrino tiene la costumbre de
escarbar las chacras de papa cuando son afios de pocas heladas y
amontona tierra en su guarida indicando con este acto, un afio malo
para la cosecha agricola.

La K'uyka (Lumbricus terrestris Lin, Eisenia foética Renati),
lombriz de tierra, cuando sale del subsuelo a la superficie los
comuneros observan, si su cuerpo tiene tierra indica que continuara
las lluvias, mientras que si estd limpio y brilla, es una sefial que se
viene la sequia.

Asi pues, existen muchos conocimientos en cuantos se
refieren a observar los indicadores que presagian el comportamiento
climatico. Sucede que la humedad atmosférica, la lluvia, sequias, el
granizo, la helada, etc., es absorbida por las plantas y entonces, se
convierten como indicadores dentro de la cautelosa observacion en
que pudieran tener los comuneros para predecir el comportamiento
del clima en Calca. Por ejemplo, el capuli (Prunuscapollin zucc)
cuando florece en agosto, los calquefios predicen un buen afo
agricola, y el abundante fructificaciéon del molle (Schinus molle L)
anuncia copiosas lluvias. Asi mismo observan en el mes de agosto al
pisonay (Erythrina falcata Benth) de inflorescencia en racimo, cuando
sus flores rojo escarlata son abundantes o el sauce (Salix
humboldtiana) exuda su melaza o el chiwanway (Crocopsis fulgens
Pax) florece, ese afio, serd bueno para la agricultura. Pero si el
comunero nota que la raiz de la totora (Scyrpus totora T. Koyama) se
seca es porque las lluvias seran tardias, o el tallo de la k'allanpa
(Daedalea rapanda Pers), una especie de hongo, brota antes del mes
de diciembre, anuncia un afio malo para los sembrios.

De manera similar, las manifestaciones atmosféricas es
también motivo de observaciones constantes por parte de los
comuneros para predecir el comportamiento del clima. El analisis de
una lista de observaciones, llevaran a la reflexién para tomar las
decisiones en cuanto se refiere al inicio de la siembra. De ahi la
preocupacion de ver los celajes, vientos, nubes, lluvias, o los astros
como la luna, el sol, las estrellas, etc. Por ejemplo, si los reldampagos
son de color blanco anuncian la sequia o escasez de lluvias, pero si
son amarillentos o rojizos, las lluvias serdn continuas. A esto se
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suma el sonido de los truenos, si son moderados y frecuentes, las
lluvias permanecerdn, pero un sonido entrecortado, sonoro y
retumbante presagia que debe escampar. Asi mismo, si se ve un
celaje con una tonalidad rojiza, bordes dorados y oscuros, el
comunero interpreta la presencia continua de las lluvias, mientras si
éstas son amarillentas, indicaran sequia.

Todo comunero al viento himedo lo llaman para wayra, es
indicador de la humedad del ambiente y de las permanentes lluvias.
En cambio cuando notan un viento frio y seco, se trata de la gasa
wayra (viento helado) que anticipa a la helada. Los comuneros
opinan que en los meses de octubre y noviembre, cuando las nubes
se condensan y permanecen estacionarias sobre los cerros nevados
de sus comunidades, tendran abundantes lluvias. Mientras si éstas
van hacia la puna, la preocupaciéon es general entre ellos, porque
interpretan sequia.

Todo comunero teme a la nevada, al granizo o a la helada en
la temporada de lluvias, y es por esta razén que estan pendientes
observando las nubes que son abundantes y permanecen
estacionarias; pero si se presentan en los meses de enero, febrero o
marzo en forma de granulos, con toda seguridad, el comunero dice,
que se viene la nevada. Cuando esas nubes se condensan en el
horizonte después de una fuerte insolaciéon y se vuelven de color
negro pizarra y ademas el condor, el hak'akllo y el leghechu
descienden de las alturas, la granizada es eminente. La granizada se
presenta con frecuencia en los meses de setiembre, octubre y
noviembre; pero cuando ocurre en enero y febrero, el dafio a los
cultivos es mayor. En otras regiones, como en Paqchanta de
Ocongate tienen un vigilante al que llaman arariwa, quien es el
encargado de cuidar y pelear contra el granizo. Los comuneros de
Calca so6lo se atienen a realizar rituales, recitando conjuros y
oraciones, ofreciendo chicha y coca a los Apus para que el "demonio"
del granizo, no haga estragos a los cultivos. Las heladas son también
anunciadas por el leghechu que baja en parvadas una semana antes.
Entonces, algunos comuneros encienden fogatas, con el fin de
atemperar un tanto el clima y minimizar los estragos que
ocasionaria a las sementeras. De la misma manera, las wallatas o
ganso andino (Chloephaga melanoptera Eyton), cuando bajan hasta
el piso ecoldgico de la gheswa, es que anuncia nevada.

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

Si el sol presenta un halo continuardn las precipitaciones
pluviales, en cambio, el halo en la luna anuncia la despedida de la
lluvia. En el mes de junio, es un mes donde los comuneros observan
con detenimiento el brillo y el tamafio aparente de las estrellas. La
brillantez y el tamafio estdn relacionados con una cosecha
abundante.

Pues bien, todo este conocimiento relacionado con el entorno
natural encierra un gran significado desde el punto de vista de los
comuneros, quienes son los que intervienen en la codificacién y
utilizacién positiva de este saber para minimizar la dispersion. Los
comuneros al adaptarse a las condiciones ambientales para sacar
cualquier beneficio y controlar el riesgo y minimizar Ila
incertidumbre, juegan con las probabilidades, evitando o
dispersando el riesgo y al mismo tiempo aprovechando al maximo
los recursos disponibles. Los comuneros tienen que arriesgarse
viendo estas probabilidades y procuran minimizar la incertidumbre
y los riesgos relativos.

Asi pues, el tnico recurso que tienen los comuneros de
Pampallacta, Huarqui y Huama para controlar la dispersién, es
confiando en el conocimiento y creencias tradicionales de su cultura.
Como ya mencionamos lineas arriba, lo primero que hace un buen
agricultor antes de sembrar sus chacras, es observar el
comportamiento de los animales, de las plantas, de los vientos, de
los astros, etc., con la intencién de obtener informacién precisa del
comportamiento climatico y determinar la temporada de siembra y
procurar evitar la presencia de las heladas, del granizo y la sequia.
Una de las estrategias fuera del conocimiento tecnolégico es recurrir
a los rituales que trataremos en los capitulos correspondientes.
Tomando en cuenta todos estos argumentos como resultado de una
observacion minuciosa, el comunero gestiona minimizar el dafio
ocasionado por las plagas, fendémenos climaticos, para procurar
controlar asi, la incertidumbre y la dispersion.

El control de la dispersién por medio de la tecnologia
Los Andes Centrales es una region dificil para controlar y

manejar a los cultivos y los animales de cria. Una de las dificultades
para hacer agricultura es la topografia accidentada. Los suelos que
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se hallan en las pendientes son inconsistentes y un manejo
inapropiado por parte de un descuidado agricultor, puede provocar
erosioén, derrumbes o producir la salinizacién de los suelos. Después
de tomar en cuenta todas estas dificultades, los comuneros saben
orientar y manejar los surcos en las chacras para evitar la erosion.
Por otro lado, por la falta de suelos llanos o pampas, se utilizan los
suelos en las laderas, y al mismo tiempo aprovechan que en estos
suelos las heladas sean menos perjudiciales para las plantas. Morlon
observo esta técnica con estas palabras: «la helada es una de las
causas de la paraddjica situacion por la que los cultivos se localizan
en pendientes erosionadas, en tanto que los suelos ricos y profundos
son dejados en pastizal» (1996: 259).

Como una consecuencia de cultivar en la pendiente, los
andinos tuvieron que haber inventado la chakitaklla (arado de pie),
una herramienta eficaz y adaptada a las condiciones topograficas de
los Andes. Sé6lo con esta herramienta se puede roturar los terrenos
en laderas, inclusive su forma estd disenada en funcién a la
pendiente del terreno y a la labor realizada (Rivero, 1983: 123-142).
La chakitaklla sigue siendo una herramienta mdultiple para los
comuneros, su maximo rendimiento se la obtiene al manejarla en
equipo (masa).

Los agricultores procuran aprovechar las curvas de nivel en
las laderas para construir terrazas (pata patas), aunque para ellos
requiere de bastante esfuerzo y trabajo colectivo. Segin un
agricultor de Huama, los beneficios de una terraza son: aprovechar
los suelos en laderas; controlar la erosion; poder regar y; minimizar
el efecto de las heladas.

Otra medida prevista por los comuneros contra la helada, el
granizo y la nevada, es sembrando varias especies de cultivos en
forma asociada, con la esperanza de no perder toda la cosecha, sino
que alguno de los cultivos puede resistir a la plaga. Si el comunero
planta una sola especie, debe dispersarlo sembrando en chacras en
distintos lugares del territorio comunal, de esa manera, lograra
salvar un mayor porcentaje de la cosecha del flagelo climatico. Todo
terreno de rotacion (muyu allpa o laymi) tiene su yapa, es decir, un
terreno en otro lugar del laymi (muchas veces en la gheswa se
siembra papa). El motivo de poseer un terreno fuera del laymi es
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para garantizar que algo se coseche cuando los cultivos del laymi
fueron golpeados por el granizo, congelados por la helada o
atacado por una enfermedad como la rancha (Phitophthorea
infestans)”.

La l6gica de la dispersion de las chacras en diferentes sectores
o pisos ecoldgicos tiene pues este objetivo. Pero también las chacras
esparcidas en diferentes pisos ecoldgicos son con la finalidad de
obtener distintas cosechas al afio (tubérculos, granos, hortalizas, etc.)
y procurar que en el tage wasi los alimentos estén completos de
diversas variedades de alimentos. Por estas razones, los comuneros
han orientado y desarrollado un sistema agropecuario adecuado a la
"verticalidad", a sus variedades topograficas muy complejas y a su
diversidad de ecosistemas. En otros términos, es lograr controlar los
riesgos constantes a los que estd sometida la agricultura andina.
Aplicando una tecnologia dirigida a un manejo adecuado del medio
ambiente, los comuneros garantizan sus recursos alimenticios, un
recurso imprescindible para la supervivencia.

Una solucién al riesgo agricola en la puna, es sembrando con
el sistema de laymis (chacras en rotacién). La siembra en estos
terrenos depende sélo de las lluvias y estan destinados a la siembra
de papa y otros tubérculos. Cada comunidad en Calca poseen seis a
ocho laymis. Los laymis se siembran bajo dos modalidades: una
puede ser con el yapuy (barbecho), que consiste en roturar meses
antes de sembrar el suelo; y la otra, con el chuki (labranza minima),
es decir, no se necesita rotura el suelo, s6lo se abren hoyos para
depositar la semilla, y después, cuando la planta llega a crecer unos
15 centimetros, se aporca y se hacen los surcos.

Un agricultor coment6 que la rotaciéon de los suelos agricolas
estd mas en funcién de controlar una mala produccién de papas. Los
agronomos afirman que existe un nematodo que vive hasta cinco
afios en el terreno donde fue sembrado papa y afecta a la
producciéon del tubérculo. Como los agrénomos, los agricultores
calquefios saben las consecuencias de esta plaga y la controlan a
través de rotar los terrenos de cultivo. Después de sembrar papa en
un laymi no se debe sembrar el tubérculo durante 5 a 7 afios. Los

7 La rancha es una enfermedad fungosa que ataca a las hojas y al tallo del tubérculo.
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laymis descansan después de tres a cuatro afios de haber sido
sembrado con otros tubérculos o granos para pasar a ser campos de
pastizales. Asi pues, para un agricultor calquefio, el tiempo con que
rotan estas tierras, es suficiente para que el "nematodo" desaparezca
y la produccién de papa sea de buena calidad y cantidad. Otra
forma de evitar la plaga es asociando los cultivos de papa con el ariu
(Tropaelum tuberosum), ya que la raiz de este tubérculo, controla al
"nematodo".

Asi mismo, los comuneros consideran racional sembrar en una
chacra diferentes cultivos (papa, ario, oca o maiz, frijoles, habas, etc.)
o sembrar diferentes variedades de papa (qompis, emilia, veruntus,
etc.). La idea es, que con la asociacion de estos cultivos o diferentes
variedades de papa en una sola chacra, se puede todavia obtener
algo de la cosecha cuando fue afectada por alguna plaga, es decir,
una de la variedad puede ser resistente al dafio ocasionado por el
clima, la enfermedad o por el ataque de los insectos o gusanos
desfoliadores, etc.

Otra forma de asegurar la cosecha, es sembrando tarwi
(Lupinus mutabilis Sweet)!8 como cerco vivo y evitar el dafio de los
animales a los cultivos. La semilla sembrada segtin la creencia de los
comuneros tiende a huir de la chacra y se la debe evitar con las
chakapas, haciendo tres surcos que rodean a la chacra®’.

En relacion con los animales, durante el tiempo de las
precipitaciones pluviales no hay problema de escasez de pastos, hay
forrajes tanto en las partes bajas como en la parte alta de las
comunidades. En esta época los pastores prefieren pastorear los
animales en los laymis en descanso y dejar los forrajes de las astanas
(parte alta) para la época de estio, de mayo a junio.

Las habitaciones o casas portatiles se llaman astanas y se
encuentran en las faldas de los cerros o en lugares mas abrigados

'8 E| tarwi, es una planta amarga para el paladar de los animales (vacas, ovejas y caballos)

19'|_a semilla que germina fuera de la chacra se la denomina k’ita (K’ita papa, k’ita sara). K’ita significa
silvestre refriéndose a las plantas, y en los animales es el cimarron, fugitivo. Y el término contrario es
k’ipa y se refiere al cultivo remanente de la siembra anterior, crece junto con la nueva semilla, los
comuneros la cuidan y no la eliminan. En el parentesco el primer término también sirve para calificar a la
mujer que huye de su matrimonio y con el segundo término, se refieren al hijo natural fuera del
matrimonio, y se queda a vivir con la familia.

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

cerca de las churas; y la cantidad de pastos para el ganado se reduce
a las churas. El tiempo de secas, que es la época critica para la
alimentaciéon de los animales, un comunero si no planifica con
anticipaciéon obtener mdas churas, irremediablemente se vera
condenado a reducir el rebafio hasta el limite de soportabilidad de
los pastos. Por estas razones, los comuneros procuran construir
churas y mantenerlas permanentemente humedadas. Estas también
entran en la racionalidad de la rotaciéon para evitar la depredacion
total del pasto.

Construir churas o agrandarlas estd dirigido a poseer una
majada de alpacas de mayor tamafio, y se necesita en primer lugar
un riego permanente y abundante, que inunde grandes superficies
de terreno. Para esto se construyen canales de riego que llevan agua
extraidas de los riachuelos que brotan de los nevados y asi
mantenerlas himedas durante la época de estio.

Todo comunero procura tener una ganaderia miultiple
compuesto de alpacas, llamas, ovejas y en escala reducido vacas y
caballos. Como estrategia de produccién, cada familia posee un
rebafio mixto compuesto por: el 60% de alpacas, 30% de ovejas y
10% de llamas. Esta proporcién puede variar de un comunero a otro
o de un afo a otro. Un afio que un comunero posee 500 alpacas, para
el proximo afio puede reducirse a 100 o menos por el alto riesgo de
su crianza. Por esas razones que todo pastor tiende a poseer una
majada grande de mas de 500 alpacas para no perderlas todo en
caso que se presente las epidemias o pestes que matan a los
animales. «De una punta de alpacas hembras el 80% llega a ser
fertilizado, pero solamente la mitad tiene crias a pesar de la
permanente selecciéon que hacen los pastores. Son pocas las alpacas
que dan una cria al afio. Ademas hay que agregar que el periodo de
gestacion dura algo de once meses» (Casaverde, 1985: 3-31). Si en
caso extremo se perdiera la totalidad de las alpacas, con un rebafio
mixto, quedan las ovejas que son mas resistentes y de facil crianza,
asi no se fracasa en su totalidad.
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La dispersiéon y la economia

Los comuneros piensan que la cosecha agropecuaria estd
afectada por la dispersion que provoca la incertidumbre. Las
probabilidades de la inversién en la agricultura es buscar el acceso y
tenencia de las parcelas de cultivo, semilla, abono, fuerza de trabajo,
chicha, coca, cigarrillos, tiempo y costo del ritual; o en la ganaderia
el obtener un ntimero de animales para formar el hato y sus
facilidades para incrementarlo, los medicamentos, tenencia y acceso
a los pastizales, tamafio de la unidad familiar y mano de obra
disponible para las tareas ganaderas, el control sanitario, manejo,
dedicaciéon al cuidado del ganado, y el ritual para garantizar la
prosperidad, son las inversiones para obtener beneficios como
compensacion frente a los efectos de la dispersion. Celebrar el ritual
es para controlar la dispersion y por ende la incertidumbre. Los
comuneros son pragmaticos, calculadores, procuran no ocasionar
pérdidas en sus inversiones cuyo Dbeneficio garantizard la
supervivencia.

Esta ideologia contintia como una norma entre los comuneros,
y uno de sus principios econémicos frente a la escasez provocada
muchas veces por el entorno natural o social, es tener una politica de
ahorro, es decir almacenar los productos alimenticios en el tage wasi
(despensa)?. Para tal fin, como ya dijimos, han desarrollado técnicas
de deshidratar los tubérculos, salar y secar la carne de los camélidos,
intercambiar recursos, etc. En este sentido, el rendimiento de una
chacra o de un rebafio no esta en funcién a las altas producciones,
sino a la calidad del producto, por ejemplo no deben estar
infectados, contaminados o con parasitos, etc., para la alimentacion.

Otra forma de de obtener recursos econémicos fuera de las
actividades agropecuarias, es cuando el comunero se dedica a otras
especialidades como la textilaria, cerdmica, etc., que son alternativas
para reducir los efectos de la dispersiéon y mantener efectivo la
sobre-vivencia. El comercio de productos a larga distancia
transportando en sus llamas (hoy camiones) mercaderias es para
trocar con otros que no producen en su comunidad, es con la
intencion de que en el tage wasi tenga una variedad de alimentos,

20 E| tage wasi es una forma de banco administrado por la mujer en la sociedad andina.
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incluyendo los antojos. El viaje de los varones en cierta época del
afio, es para aprovisionarse de los productos que requieren. Los
viajes al valle no s6lo son por productos alimenticios, sino también
por la hoja de coca, elementos rituales y plantas medicinales. En
cambio van a la ciudad a vender su fuerza de trabajo en labores de
construcciéon civil, como cargadores, curanderia y hasta pedir
limosna, es con la mira de ganar dinero y obtener los articulos
urbanos. Pues bien, lo que sucede es que, por la necesidad vital se
procura tener el tage wasi lleno de alimentos que producen, no sélo
en los pisos ecoldgicos, sino también en el medio urbano.

De acuerdo a la clasificacion de las modalidades del manejo de
los pisos ecolégicos como las descritas por Brush (1974), las
comunidades que estdn orientadas hacia la ceja de selva tienen el
"modelo compacto", es decir, controlan en forma directa los tres
pisos ecologicos. Pero las comunidades orientadas hacia el rio
Vilcanota sé6lo se limitan a dos pisos ecolégicos. Sin embargo,
algunos ayllus de Pampallacta, Huarqui y Huama controlan los otros
piso a la modalidad descrita por Murra (el tipo "archipiélago")
(1975). Por ejemplo, los comuneros de Pampallacta que tienen
rebafios de alpacas, poseen pastizales en otras regiones, a una
distancia de cuatro o mas dias?'. Otra modalidad es administrando
los recursos de otros valles a larga distancia a través de los
parientes, en especial con los parientes espirituales?2. Otra
peculiaridad de poseer tierras de cultivo en otros pisos es a través de
las relaciones matrimoniales con los maiceros o con los de la yunga.
Pero la costumbre entre ellos es, que la mujer de la puna puede
contraer matrimonio con un varén de la gheswa, pero no asi un
varén de la puna con una mujer de la gheswa. Pues las actividades
especializadas en cada sexo, tanto en la puna como en el piso del
maiz estdn bien definidas. Una mujer acostumbrada al cultivo del
maiz sera inatil en cultivar papas y criar alpacas, y al mismo tiempo
el frio, la lluvia y los vientos la espantan; el manejo de los animales,
en especial la alpaca, requiere del conocimiento y cuidado de todos
los dias y el no saber de este arte, serfa un fracaso. Por esas razones,
comenta un pastor, "las mujeres de la gheswa no se acostumbran a

21 Un pastor de Pampallacta posee pastizales en la hacienda Pachamachay. El rebafio tiene que ser
trasladado durante cuatro dias a este lugar. Otros comuneros poseen animales en otras regiones como en
Ttio, Sayllafaya, etc. donde los pastizales son controlados por los ayllu.

22 |os comuneros acostumbran tener padrinos, compadres o ahijados en lugares distantes, como la yunga,
para de este modo, tener una posibilidad de acceder a los recursos de esta zona.
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vivir en la puna"; pero lo importante para él, es que de alguna
manera, deben poseer un topo de tierra para sembrar maiz. Mientras
que las mujeres de puna pueden acostumbrarse a desgranar maiz,
aunque al comienzo sus manos sufran por esta actividad. Otra
estrategia de poseer tierras en otro piso, es bajo la modalidad del
arriendo o entrando en transacciones de trabajo a medias, el objetivo
es acceder al preciado maiz.

El modelo "extendido" descrito por Gade en el valle del
Vilcanota-Urubamba (1975), se refiere a las redes de intercambio y a
los mercados ciclicos que hacen que los productos circulen por todo
la provincia de Urubamba. La modalidad de intercambio entre los
comuneros es el "chhalay" (trueque); pero también utilizan las
transacciones del sistema de compra y venta en el mercado. Ademas
de estos mercados que rotan durante la semana a lo largo del valle
de Urubamba, los comuneros de la puna de Calca comercian con los
llameros que vienen de Puno por las alturas del Ausangate. Estos
comerciantes de Chilca y Chillihuani llegan con sus llamas cargadas
de articulos pecuarios durante los meses de junio y julio, cuando los
productos agricolas, en especial el maiz, estin secando en el tendal.
Los articulos que comercializan son: costales, sogas, carne, cecina de
camélidos y productos rituales (wiragoya, chachagoma, anku qatiiwa,
pichuwira, etc.), y los intercambian con maiz, cebada, fruta, etc. Para
el intercambio los de chilca y chilihuani tienen el tupillu, término
que deriva del tupu. Con el tupillu se mide la cantidad de granos, en
realidad es un recipiente rectangular fabricado de madera, y llega a
contener un 1/16 de fanega. Pero los llameros tienen un costal hilado
de fibra de llama, que segtin don Buenaventura, sirve de medida y
entra dos arrobas de maiz en mazorca. De acuerdo a estas medidas,
entre agricultores y llameros transan sus actividades comerciales.

Los Chilcas y Chilihuanis vienen a abastecerse de maiz y de
otros granos. Pero, ellos vienen mas por el paraqay sara (maiz blanco
gigante Urubamba), cotizado, no s6lo para la alimentaciéon o
elaborar chicha, sino porque es también un elemento importante
para el ritual. En cambio los agricultores que necesitan costales y
sogas es la oportunidad de conseguirlos. Un comunero de Huama
nos describié en forma detallada el intercambio que él hizo con un
llamero, que en una oportunidad visitaron: un costal fabricado de
fibra de llama cambi6é por un tupillu de maiz en mazorca; cuatro
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brazadas de soga, por ocho kilos de maiz en mazorca. La carne se
canjea al tanteo, por ejemplo, una pierna de alpaca por 10 libras de
maiz. Lo mismo sucede con la cecina que tiene mas precio que la
carne, un brazuelo de cecina, puede cambiarse con medio tupillu de
maiz en mazorca. El valor que los calquefios dan a los elementos
rituales es mayor que cualquier otro producto, y esto lo saben los
llameros, ya que el ritual juega en la vida de los comuneros un papel
fundamental. Es por esa razén que los Illameros especulan con el
precio en el intercambio, por ejemplo, un sullu (feto) de alpaca
cuesta un tupillu de maiz; un kilo de pichu wera (cebo del pecho de la
alpca) se intercambia con medio tupillu de maiz en mazorca; una
libra de wiragoya con tres cuartas de maiz; una libra de anku gariiwa
con tres cuartas de maiz; una libra de chachagoma con dos cuartas de
maiz, asi sucesivamente.

Otros comerciantes, como los sicuanefios, también visitan en
los meses de mayo a junio a los de Pampallacta y Huarqui para
rescatar, a través del trueque, la fibra de alpaca. Los comuneros
saben que el costo de la fibra de alpaca en el mercado de Calca
cuesta la libra 5/4.00 a 5.00 nuevo soles. Sin embargo, algunos
comuneros prefieren trocar con las mercaderias que los sicuanefios
llevan: ropa, articulos comestibles (aztcar, sal, fideos, etc.), radios,
linternas, pilas, etc., que al cambio del dinero seria menos que el
valor real de la fibra que cuesta en el mercado de Calca.

La razén de intercambiar los productos en pequenas
proporciones, si es que el intercambio no es justo, es con la intencién
de no fracasar, caso que podria suceder si fuera en grandes
proporciones. El chhalay se desarrolla a través del intercambio en
pequeiias porciones o monticulos de granos llamados goto o como ya
dijimos, por tupillus. Una modalidad del trueque andino es cambiar
los productos a través del "tanteo", es decir, la vendedora coloca un
montén de mazorcas de maiz, la compradora hace lo mismo con
moraya y regatea y le pide "yapa" (aumento) hasta estar de acuerdo y
transan el negocio. El "tanteo" entre los andinos es medir la
proporcidén equivalente con la otra. A pesar que es un término
espafiol, el significado andino est4d méas bien orientado a "favor de",
en este caso de la compradora o de la vendedora. Esto depende del
articulo y de su valor de uso para determinar el intercambio. Por
ejemplo, el sullu (feto) es indispensable para los comuneros de Calca
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que necesitan celebrar sus rituales, para ellos tiene un valor
religioso, y en la transaccion comercial, no deben, ni siquiera
regatear. Esto saben los Chillihuani y Chilcas y, son ellos los que
ponen el precio del intercambio a su mercaderia.

La dispersién como consecuencia social

Podemos decir que la vida econdémica, social, religiosa y
politica van juntas, "incrustadas'. Ver tnicamente la economia
carece de significado si no la vemos participar dentro de la esfera
social, politica y religiosa (Plattner: 1991). De esa manera para poder
interpretar la légica sobre la aversion del riesgo en la cultura andina,
es necesario observar, como cada una de estas esferas (econdmica,
social, religiosa y politica) estd "recubierta”" entre ellas. Por ello,
para tratar de comprende a la cultura andina actual, se la debe
analizar desde este contexto, es decir, que en los sistemas
productivos, la vida social, religiosa y politica estan inmersas.

En una ocasiéon un pampallactefio comentaba que los hombres
que quebrantan las normas sociales establecidas por su comunidad
eran peligrosos, porque eran culpables por causar la dispersiéon
econoémica del ayllu. Para tener una buena cosecha agropecuaria, los
comuneros también deben actuar del modo en que su tradiciéon
establece los patrones morales. De alli que, todos los comuneros
aprendieron, a través de la socializacion, a respetar los héabitos, las
creencias, las costumbres y los valores con el que viven en su vida
cotidiana.

Uno de los principios morales es, que todo comunero debe
tener una familia, porque a través de formar una pareja conyugal,
un individuo puede controlar sus sistemas productivos, puede ser
agricultor y mantener un rebafio de animales, ya que los roles de
género en la pareja andina son bien marcados en la vida econémica
de la familia. Un Huamefo nos explicaba, que un varén solo, sin
esposa, no puede controlar la chacra ni los animales, necesita de su
pareja, de la mujer, que con sus roles complementa para la
sobrevivencia. Lo que sucede es que «toda pareja conyugal aspira a
convertirse en una unidad doméstica autosuficiente» (Ortiz, 1990:
138). De alli que los comuneros consideran wakcha (pobre,
menesteroso) al varén que no tiene familia, es decir una pareja
conyugal. El wakcha en la comunidad es menospreciado por los
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demas, un "don nadie", y muchas veces no son considerados
comuneros, porque un requisito para inscribirse en los padrones
comunales, es tener familia.

Dentro de la ética de los comuneros esté el respeto y la lealtad
a los parientes, extendiéndose hasta a los parientes espirituales
(padrinos, compadres). Por eso cuando un hombre comete incesto
con sus parientes consanguineos o espirituales, la gente se incomoda
mucho. Y para comprender el juicio moral y ético de los comuneros,
se debe observar el comentario que ellos mismos opinan al respecto.
En primer lugar, estas personas cuando mueren se "condenan"
(pronunciamiento divino contra uno), purgando sus delitos en las
faldas del nevado Ausangate. Pero, el delito de esta persona trae
como consecuencia desgracias a la comunidad, por ejemplo, los
animales del ayllu pueden sufrir enfermedades, muertes o robos, etc.

El adulterio por parte del varén, muchas veces se pasa por alto
en la comunidad; pero cuando se trata de una mujer, el acto es mas
reprochable, en especial la mala conducta de las viudas. Las viudas
tienen posibilidades de volver a casarse, y son cotizadas por los
jovenes solteros; sin embargo la poblacion piensa que debe
mantener cierto comportamiento de respeto en si mismas. El
adulterio de las mujeres como la libertad sexual de las viudas es
considerada negativa porque influye en la produccién agropecuaria.
Es por eso que la mala cosecha agricola, las enfermedades o
cualquier = acontecimiento  negativo son  atribuidos al
comportamiento deshonroso de cualquier comunero, y por eso, el
control social es de interés colectivo.

Desde el punto de vista de los comuneros, los nifios que no
fueron bautizados por la religiéon catélica o los que no pasaron el
ritual de "corte de pelo" y murieron, sus almas se van al "limbo". Los
campesinos no tienen la costumbre de enterrar el cadaver de estos
nifios y prefieren arrojarlos al rio Vilcanota o dejarlos en algtn sitio
lejos de las casas del ayllu. El cadaver de estos nifios produce "mal
viento" conocido como "urania wayra"?? que afecta a las personas
provocadndoles prolongados desmayos. Segin los comuneros la
uraria wayra puede causar calamidades en la cosecha agricola. La

2% La urafia wayra es un viento contaminado por el cadaver de un nifio y produce enfermedades.
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presencia de sequias, granizos, heladas o lluvias torrenciales que
inundan a las chacras, etc., no es sino por culpa de esos vientos
contaminados. Sin embargo, cuando se presentan estos problemas
climéticos, los comuneros buscan el cadaver de esos nifios para
ofrendarlos a los Apus.

La dispersién por efectos politicos

Todas las comunidades campesinas de Calca tienen dos
sistemas politicos que administran la comunidad: una de ellas es la
Junta Administrativa que representa a la comunidad ante el
gobierno peruano; y la otra, es la autoridad edil representada por el
"varayoq" y sus regidores. Hoy en dia el gobierno que tiene mayor
responsabilidad politica es la Junta Administrativa. El Presidente
comunal y las demas autoridades de su comitiva son elegidos en
Asamblea comunal, méximo organismo de poder que toma las
decisiones mdas importantes relacionadas con la marcha
administrativa y politica de la comunidad. La elecciéon del nuevo
Presidente que se da cada dos afios es democratica, se elige al
comunero que tenga vocacion, condiciones para gobernar, que sepa
leer y escribir y que todavia no desempefio el oficio de autoridad.

Sin embargo, la autoridad con mayor trascendencia y status en
la comunidad es el '"varayogq", que también es elegido por la
Asamblea comunal. Su autoridad radica mdas en un cargo social y
religioso que en el contexto politico. Antes que fuera implantado el
sistema de la Junta Administrativa en las comunidades campesinas,
el varayoq tenia a su cargo la representacion politica de la
comunidad frente al gobierno nacional. Hoy sus funciones politicas
se han reducido al rol de autoridad edil. En otros términos, su
participacion en la comunidad se puede describir como una forma
decorativa. El papel "decorativo" del varayog radica en organizar y
controlar las "faenas" para la limpieza de acequias, obras de
infraestructura, celebraciones de las fiestas patronales, y representar
a la comunidad en las fiestas civicas y patronales (afio nuevo, reyes,
carnavales, etc.) que suceden en la capital de provincia y del distrito.
El hecho que el varayog tenga un aspecto maés religioso que politico,
los comuneros pretenden ser elegidos porque a través de estas
funciones pueden elevar su status social, es por esas razones que el
candidato para lograr ser autoridad, debe empezar su carrera
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politica a los dos afios de edad, celebrando el cargo del nifio Jests.
Precisamente uno de los requisitos para ser varayoq es cumplir con
todos los cargos religiosos, haber sido regidor y ser casado por la
religion catélica.

Debido a los valores religiosos asociados al wvarayoq, estd
obligado a organizar la fiesta de carnaval, asistir y representar a la
comunidad en los matrimonios entre los miembros del ayllu y en
otros rituales. El incumplimiento de estas funciones es severamente
criticado por los comuneros. Segiin los comuneros, creen que las
fiestas religiosas mal celebradas pueden repercutir en un castigo
divino a la comunidad, en especial, a la cosecha agricola y al rebafio.
Una sefiora de Huama criticé al varayoq por su dejadez y no haberse
preocupado de la fiesta de carnaval, fue muy mezquino y mal
organizador, dijo. Segun ella, los Apus (deidades tutelares) se
molestaran.

El varayog, en la fiesta de carnaval convoca a la gente para
realizar el ritual del “muhunakuy”, reconocimiento y demarcacién de
los hitos en los linderos del territorio comunal. Este reconocimiento
y reafirmacion del territorio comunal es importantes, porque evita la
invasion de los vecinos, el conflicto por los limites territoriales, y
sobre todo las demdas comunidades deben respetar su integracién y
soberania. El varayog junto con los regidores y los comuneros, salen
de la plaza central de la comunidad para dar la vuelta por los
linderos del territorio comunal y luego retornar a la misma plaza. La
ceremonia politica del muhunakuy finaliza con el banquete
ceremonial o "mastay", que consiste en tender en el suelo viandas
que cada familia de los ayllus ha contribuido con un potaje (papa,
moraya, chufio, mote, choclos, picantes, guisos, cecina de alpaca,
frutas, chicha, etc.). Después de ofrecer estas viandas a los Apus y a
la Pachamama, disfrutan de la comida. Todo comunero tiene la
obligacion de asistir al muhunakuy, y el incumplimiento es
sancionado igual que la inasistencia a la convocatoria de las faenas
comunales. El castigo deriva en no tener derecho de utilizar el agua
de riego para sus chacras o al uso de los pastizales de la comunidad.
El varayog también controla que la gente no trabaje en sus chacras
desde el dia sdbado hasta el miércoles de carnaval. Un huamefio nos
explicaba que en los carnavales, incluyendo desde el jueves, dia de
las comadres, son fechas designadas para los rituales del uywa
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chuyay, y no se debe mezclar con las actividades agricolas, porque el
escarbar la tierra simboliza enterrar los deseos de las intenciones del
ritual. El mal gobierno de un varayoq repercute en los castigos
divinos. Los Apus podrian enviar enfermedades, plagas, granizo,
heladas, robos o desgracias que afectarian a la cosecha agropecuaria.

El riesgo por efecto religioso

Los comuneros creen que las actividades agropecuarias no
garantizan la cosecha si es que no estan bendecidas por los Apus. Es
por eso que piensan que los rituales para el ganado y la agricultura
son convenientes, porque las divinidades no provocarian las
inclemencias climaticas, enfermedades o cualquier plaga que afecte
a la cosecha. En este sentido, el ritual es una inversién, un costo que
se debe realizar en funcién a la produccién, porque los comuneros
dicen que estan seguros con la bendiciéon divina, que minimiza la
dispersioén de los productos.

Por lo que hemos podido observar, los comuneros tienen la
costumbre de celebrar rituales antes de dar inicio a cualquier cosa
que esté relacionado con sus intereses, como las faenas agricolas,
construir una casa, formalizar la unién matrimonial, etc. Cuando se
trata de los animales, celebran en dos fechas los rituales: Una en
febrero para la procreacion de los animales; y la otra, en agosto para
renovar la "fuerza" desgastada de las divinidades, del hombre y de
los animales por la campafia agricola que pasaron. No obstante, la
celebracion de un ritual es costosa para la familia, porque a veces los
elementos que necesitan son escasos y demandan tiempo e inversion
conseguirlas, pero al mismo tiempo, el ritual puede ser vital para el
comunero, entonces, por regla general, él debe maximizar los
recursos que tiene a su alcance y adecuarlos para su fin, por esto el
ritual no es rigido, tiene cierta tolerancia; fuera del elemento
faltante, no deben existir equivocaciones en el procedimiento
durante su celebracién. La equivocacion puede desmerecer: el valor
religioso, su poder sobrenatural, la importancia e efectividad del
ritual para sus propositos, etc., por todas estas razones, existe una
sancion para los que se equivocan o para los que quebrantan el
orden establecido o no cumple con las reglas del ritual. Estas
sanciones son aplicadas con castigos fisicos (azotes) o multas con
una botella de licor.
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El dejar de celebrar por mucho tiempo el ritual es también
peligroso y los comuneros saben que en el mes de agosto de cada
afo, las deidades, animales y los hombres se debilitan y esperan
recuperarse a través de su alimento con el despacho (ofrenda)
ofrecida en los rituales. Los dioses y los animales al no ser
recordados por los hombres con sus ofrendas, se debilitan y pierden
su 'fuerza vital", entonces son vulnerables a las plagas,
enfermedades, a los desastres climaticos, etc.

Los comuneros tienen la seguridad que los alimentos que
ofrecen a sus deidades a través del despacho, influyen en la
produccién agropecuaria. En los Andes el comportamiento del clima
es tan incierto que, la sequia, la helada, el granizo, la inundacioén,
etc., perjudicaria la cosecha, y ellos creen que los responsables de
todo esto son las mismas personas quienes violan el c6digo moral, la
fe religiosa, las costumbres. Por ejemplo, frente a los sucesos
climéticos por la presencia de la corriente maritima del Nifio en
estos ultimos anos, un comunero catdlico de la comunidad de
Huama culpé a los evangelistas por su alejamiento de los rituales
andinos. Segun él: «los Apus y la Pachamama se han resentido al no
recibir sus ofrendas, estdn hambrientos y llanos a "devorarnos"».
Una consecuencia de esto, es la sequia que sufrieron en estos
altimos afos. Y continuando con el comentario, nos dijo que: «no
tendran su cosecha y morirdn de hambre»

Las deidades cristianas también son consideradas semejantes a
las deidades andinas, el santo patréon se molesta cuando no se les
celebra el "cargo” en su fiesta o incumplen con el ofrecimiento de
una misa. Los calquefios celebran los '"cargos" para la Virgen
Asunta, Sefior de Exaltaciéon y San Isidro Labrador a cambio de
recibir las bendiciones divinas y tener una buena cosecha
agropecuaria, caso contrario, pueden sufrir castigos, accidentes,
muerte, etc.
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CAPITULO 11

ETNOGRAFIA DE LOS RITUALES GANADEROS
INTRODUCCION

Cuando uno llega dos semanas antes de los carnavales en el
mes de febrero o bien cualquier dia de agosto a las comunidades de
Pampallacta, Huarqui o Huama, se puede ver flameando banderas
blancas en los corrales, es porque en cada casa, se esta celebrando el
ritual para el ganado.

Cuando un agro-pastor decide celebrar el ritual, esta decision,
puede ser por muchos motivos, ya que el rito viene a constituir lo
mas imprescindible en la vida cotidiana. Al margen del rito
ganadero, existen otros que lo usan para la agricultura, o bien para
el control climatico, para los viajes y retornos, para el comercio, asi
mismo, existen ritos para la vida doméstica como los del ciclo vital,
la construccién de las casas o para contrarestar las enfermedades y
otros aspectos de la vida diaria. Los comuneros saben bien que los
efectos del rito pueden controlar los estragos que pudiera producir
la dispersion, por ejemplo, en el caso del ganado, la pérdida del
rebafio de alpacas o llamas serfa tragico para la familia o en la
agricultura, la pérdida de la cosecha produceria hambruna. Como se
puede notar, el ritual es lo mas importante en la vida del agro-
pastor, porque creen que regula la producciéon ganadera, al margen
del trabajo practico.

El rito, en especial del ganado, es de propiedad familiar, algo
particular y es heredable de padre a hijo y en especial, los que tienen
derecho, son el primogénito como el ultimogénito. En otros
términos, la missagepe (atado ritual) hereda el altimo génito, que en
la terminologia del parentesco andino se llama chanago. Sin
embargo, los oficiantes del ritual son todos los miembros de la
familia. Esto quiere decir que todos participan en la celebracion,
tomando sus papeles de acuerdo a su sexo. El papel que
desempenian durante la escenificacion del rito, esta distribuido de
acuerdo a la jerarquia generacional. Por regla general el oficiante
(sacerdote) es el jefe de familia colaborado por su esposa quien esté
encargada de la cena ritual. Cuando digo toda la familia incluye a
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los nifios, a los parientes por afinidad, en especial la nuera y al
yerno. A esto se suma la voluntad de los parientes espirituales,
ahijados y compadres. Para los agro-pastores es sumamente
importante que algiin vecino o un extrafio puedan acompanar a la
celebracion, segtin €1, da realce a la ceremonia.

Para la familia, el rito es tan indispensable para el éxito de su
rebafio, es esencial para la fertilidad o para la seguridad y la
renovacion de la fuerza de los animales. Por eso, la intencion del rito
la dividieron en dos fechas de celebracion: a) febrero, por los
carnavales se celebra el uywa ch'uyay o uywa t'inkay, para la
fertilidad de los animales. b) agosto para la llama, con la intencion
de renovar la fuerza vital del animal y se la denomina machu ch'uyay
o agustukuy. Asi dividido mostraremos la descripciéon etnogréfica de
cada uno de estos ritos:

EL UYWA CH'UYAY (rito de fertilidad).

Rito de Francisco Mamani (febrero de 1995) en Pampallacta
Dia miércoles

1. Se lleg6 a la casa de don Francisco Mamani a las 9.30 de la mafiana del dia miércoles.
Cuatro banderas blancas estaban puestas en la puerta de su casa al que llamaron
aqarapis. Nos recibieron Don Francisco, su esposa y sus hijas. Dentro de la casa, las hijas
preparaban lana para confeccionar las Walgas. Don Francisco nos coment6 que al tomar
la decision de celebrar el ritual ese afio, en la vispera de la fecha senalada, realiz6 una
serie de labores previas como elaborar chicha de maiz, recolectar las flores de
chiwanway, panti y palcha que crecen al pie de los nevados, recoger el kiirkur. Una de las
hijas de Francisco sali6 a moler una porcion de maiz blanco y de pallar. Mas tarde la Madre
mezcld la harina de maiz blanco, la de pallar, gariiwa y quinua en la chicha y otra porcién de
estas harinas en el agua que contenia un recipiente. Don Francisco dijo, que esa
mafiana, su hijo menor fue a traer agua del ojo de un manantial que debe brotar de la
nieve, antes que el sol salga. Mientras, los hijos juntaron bosta de vaca (g'awa) y lefia.

2. Cerca de las 10.30 nos acercamos a las hijas de don Francisco para ver lo que
preparaban las flores de panti, palicha y niwa y otras que crecen en las laderas de los
cerros. Algunas de estas flores tienen que traerlas desde muy cerca de la nieve. En ese
mismo momento, don Francisco sacé los costillares de la alpaca, que dia antes habian
degollado, para que las hijas preparen la q'aspa (costillar asado).

3. A las 11, Valentin, el hijo mayor de la familia, junto con su hermana Modesta que la
sigue en edad y que pocos dias antes habia enviudado, se fueron a preparar y limpiar
el corral para la ceremonia de la tarde. Después de Modesta la sigue su hermana Igidia,
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luego Inocencio y Asuncion que es la pastora, la responsable del rebafio de los
animales, luego viene Maria y por tltimo Vicentina.

4. A las 11.30 lleg6 un compadre de la familia, era de Sicuani, evangelista de religién y
por eso no aceptaba tomar licor. Y un poco maés tarde, llegaron sus familiares de don
Francisco y de su esposa dofia Nicanora.

5. Cuando era las 12 del dia, don Francisco sacé la missagepe y la colocé encima de una
pequeiia mesa de madera a la que la denominé “santa mesa”. Esta mesa se hallaba
debajo de la hornacina la que se encuentra frente a la puerta de la habitacién. De la
missagepe sacé un atado de coca con un despacho. Nos invitaron el almuerzo a base de
papa y carne de alpaca sancochada.

6. Cuando el reloj sefialaba las 3 de la tarde, don Francisco abri6 la missagepe y contenia
los siguientes objetos: orejas de alpacas y ovejas, cuero de animales tiernos, lanas
tefiidas, restos del despacho, dos manojos de ichu, una figura de pastora en cerdmica, un
cuchillo atado en el mango con flores de clavel rojo, coca, dos sogas, pequefios atados,
al centro se hallaba su engaychu, tenia como cuatro de ellas, entre grandes y pequefios.
La manta que contenia la missagepe, estaba tejida de hilos de lana de dos colores, un
blanco crema y rojo sangre. Esta manta era también llamada missa.

7. A las 4 de la tarde Valentin sacé los instrumentos musicales: dos flautas de cuatro
orificios llamados wala y un tambor (tamboracha).

8. Cuando era las 6.30 nos invitaron la cena que consistia en papa sancochada, churio, y
una sopa de churio. Después de la cena comenzaron a beber chicha y licor. La
conversacion entre bromas y risas giraba en torno a las labores del pastoreo.

9. Cuando el reloj sefial6 las 7 de la noche, Valentin que hizo de servicio, nos invit6 a
todos coca y don Francisco, que desde ese momento tomé el nombre de “Patrén”
dirigi6 la apertura del ritual. Todos hicimos k’intus de coca. El Patron tendié una manta
de dos colores en el suelo y sacé de la missagepe, el despacho y empezé el ritual
ordenando los elementos del despacho para la ofrenda. Con las cocas k'intus que le
alcanzamos y con nuestro deseos y parabienes, colocé encima de un papel periédico
convocando a cada Apu. Primero puso un manojo de k'intu llamando a su Apu
preferido, logré hacer una cruz y luego completé hasta hacer un circulo. Colocé todo
los elementos del despacho encima de ella.

10. Faltando 20 minutos para las doce, salimos acompafiando a don Francisco con sus
hijos y parientes varones a incinerar el despacho como ofrenda a su Pukara que se
hallaba a medio kilémetro de la casa.

11. Retornamos a las dos de la madrugada y descansamos hasta el dia siguiente.
Dia jueves

12. Don Francisco y su esposa despertaron a las 4 de la madrugada para preparar el
desayuno. Don Francisco con su hijo mayor salié a vigilar el corral de los animales.
Desayunamos a las 8 de la mafiana. Don Francisco se preocupé en revisar todos los
elementos ceremoniales, que no falte ninguno para el momento dado. Y Asuncién sali6
para pastar a los animales.
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13. A las 10 de la mafiana, don Francisco lavé los geros y los p'uyiiu, luego, preparé los
aqarapis, los instrumentos musicales, la tinya o tamboracha y la wala, los membrillos, la
niwa. La hija preparaba el taku para marcar a los animales. El tnico que revisa la
missagepe es don Francisco.

14. Cuando lleg6 las 11 del dia, dofia Nicanora nos invit6 almorzar. Y luego el Patron
don Francisco ordené para dirigirnos a la Mullu Kancha. Cargando la missagepe sali6
don Francisco, lo siguieron los parientes varones, después los hijos, los musicos, y tras
de ellos, dofia Nicanora junto con las mujeres. Todos cargaban los elementos necesarios
para el ritual: lefia, bosta, la chumba de chicha, el agua, licor, coca, las flores, el ichu,
niwa, los hagarapis, los geros. Durante el camino las mujeres cantan y tocan los musicos
las canciones relativas al ritual

Pillas, mayllas pallasunki Quién o cual te recogera

Laris g'asa puka pallcha, palcha roja del abra de Lares.
Laris q'asa puka riukchu. Abra de Lares, fiukch'u rojo

Q'asa, q'asa pallasayki, de abra en abra te recolectare;

noqa sumagqta pallasayki con agrado te cosecharé.

Ama mamay kusichiwaychu; No me hagas alegrar madre mia;
watan, watan kusikusagme. porque ario tras afio voy a alegrame.
Ama mamay kusichiwaychu No me hagas regocijar madre mia,
noga chullalla kaspaqa, a pesar que estoy sola,

p'aqo wasi, puka pallcha, casa dorada, pallcha roja,

orqo wasi, puka pallcha casa del cerro, pallcha roja.

Piraq pulla pullasunki, Quien, cual pulla te cosechard,
llama llikllanpi pullasunki, en su manta de llama te recolectard.
manan fioqaka pallasaykichu, yo tal vez no te coseche,

pillas, mayllas pallasunki quién, cudl nomds te cosechard.

15. A las 11.30 llegamos a la Mullu Kancha y al mismo tiempo también llegaron los
animales produciéndose el encuentro (tinkuy) entre humanos, animales y deidades. En
ese momento las mujeres entonaron una cancion:

Ama mamay pasapuychu, No te alejes madre mia,

ama taytay pasapuychu, no te alejes padre mio,

icha mayllas tupasunman quizds nos encontremos

qanlla maylla ch'uyarispa tu y yo ritualizando

Anchay sulla sullarisun, Mucha chicha beberemos.
paywan, ganwan, sullarisun. Con él, contigo, beberemos.
¢Ima taytay sullarisun?, ¢ Qué chicha padre beberemos?.
¢ima mamay sullarisun? ¢ Qué chicha madre beberemos?.

16. A las 12 ingresamos a la Mullu kancha que tenia la forma circular. Por respeto, todos
se sacaron las hojotas y los sombreros. En el mismo orden que sali6 la gente de la casa,
también ingresaron al corral, bajo el control estricto de Asuncién que tomé el nombre
de siemillera. Ella pone orden y castigard al que comete un error.
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17. Las dos hermanas Modesta e Igidia colocaron los agarapis: uno delante de la
missaqepe, otro al frente en la entrada del corral, y los restantes, uno de ellos a lado
derecho de la puerta de la entrada y el altimo a lado izquierdo de la messagepi. Una vez
reunido en la Mullu Kancha, el Patréon y su esposa instalan la misssagepe orientando
hacia la salida del sol. Invita a los ritualistas a ubicarse en sus respectivos lugares, las
mujeres a la izquierda y lo varones a la derecha en riguroso orden de acuerdo a la edad
y al grado de parentesco con los duefios del rebafio. El Patrén pidiendo permiso al Apu,
a la Pachamama y a los ritualistas procedié a revelar la missagepe y resalté a primera
vista el engaychu. Una vez instalado la missagepe, ese lugar se convertird en el ara o
altar, en el cual se va centralizar todo el ritual. Colocaron también a lado izquierdo, casi
cerca de la fila de mujeres la chumba de chicha, el aribalo de agua y los vasos
ceremoniales y cerca del fogon la lefia y la bosta de ganado.

18. A la una de la tarde, el Patrén formé cuatro hileras (wachus) con el ichu kurkur
encima de una manta. Ordené a que ingresen los animales en orden de importancia:
primero hizo su ingreso las alpacas, luego las llamas, después las ovejas y al dltimo las
vacas. Inmediatamente después que ingresaron los animales, el Patrén pidio6 al servicio
que invitara una rueda de chicha. Empez6 por la mesa, el Patrén, su esposa y asi. Todos
recibieron dos geros de chicha y todos antes de beber pidieron licencia de los Apus y de
la mesa haciendo gotear un poco de chicha y brindar con esta palabra “sullaykusun”.
Después el servicio de nuevo invité coca. El Patron hizo sus k’intus de coca y solicita a
los ritualistas que hicieran lo mismo. Cuando don Pablo, yerno de don Francisco
encendia el marcachu (fogén) con la lefia y la bosta de ganado, el Patrén preparé la
ofrenda con un despacho.

19. A la 1.30 de la tarde, el Patrén solicité los k'intus de coca y todos en el estricto
orden, incluyendo los nifios colocaron su k’intu en el despacho invocando parabienes y
deseos para la prosperidad, fecundacién, y abundancia de los animales en el rebafio.
Estas invocaciones hicieron en silencio. Cada k'intu acumula el poder de un Apu y el
deseo de una persona. El Patrén coloca el dltimo k’intu con la siguiente oracion:

«Apu Markani, Qocha qoyllur, Qocha moqo, Pichincha qocha, Pitusiray, Sawasiray.
Licenciaykiwan papay, mamay k'intuyusaq Chusllupaq, chusllu kananpaq. Papay,
mamay hanpuykunanpaq, k'intuykusaq Puntillupaq, Chitapaq, Markuspaq.Tullunpag,
aychanpaq, millmanpaq, Chullunpipaq, q'asakunata purinanpaq. Papay, mamay,
chayllata k'intuykuni».

En espaiiol

(= Apu Markani, Qocha qoyllur, Qocha moqo, Pichincha qocha, Pitusiray, Sawasiray.
Con vuestra licencia sefiores y sefioras haré mi k'intu para las alpacas, para que
existan alpacas. Sefiores y sefioras, para que retornen. Haré mi k'intu al Puntillo,
a las ovejas, para las vacas, a sus huesos, a su carne, a su fibra. Para la llama,
para que camine en las abras. Sefiores y sefioras, s6lo eso, hice mi k'intu).

Mientras tanto, Pablo colocé una porcién de brasa al centro del corral para Sahumar
incienso y markhu (Franseria artemisicides Willd) y purificar el ambiente. La gente dice
que se debe expulsar toda impureza, males, infortunios y desgracias del corral. Desde
ese momento los animales toman sus nombres rituales. Las alpacas son llamadas Chusllus,
Allpachus o Venas; las llamas Chullumpi o Capitdn macho; las ovejas Chita; y las vacas
Marcos. No existen diferencias entre deidades, humanos y animales, en el corral son
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uno solo, todos deben participar bebiendo chicha y masticando coca. Entre los ritualistas
refuerzan los lazos de amistad y reciprocidad a traves de ofrecerse k’intus de coca. La forma
reverente que mastican la coca es: antes de introducirlo a la boca, soplan las hojas en
direccién a los Apus tutelares, pidiendo su proteccién. La masticacién de la coca es
suave, cuidadosa, s6lo para sacarle jugo.

20. A las 2 de la tarde el Patrén pide que se incinere el despacho. Solicité que se de inicio
al Irpa ch’uyay Chusllu (acto de purificar a la alpaca). Se paran el Patrén y su esposa y el
servicio les alcanzé a cada uno de ellos, chicha en dos geros. La pareja pide permiso a la
Missagepe. Vertieron un poco de chicha cada uno y de cada vaso a la Missagepe y luego
se dirigieron hacia los animales, se arrodillaron, besaron la tierra, y procedieron a
purificar a los chusllus junto a sus oraciones de parabienes:

«Apu Markusani, Apu Qocha Moqo, Apu Panpa kuchu, Apu Anparaes, Apu Pitusiray,
Apu Ausangate, Apu Salgantay, licinciaykichiswan, papay, mamay ch'uyayusaq sapan
wata wachu kananpaq, pichu wira kananpaq. Llogsiy millay ongoy, llogsiy ghencha,
ripuy, kutiy imamagqtaq amuranki»

En espafiol

(Apu Markusani, Apu Qocha Moqo, Apu Panpa kuchu, Apu Anparaes, Apu
Pitusiray, Apu Ausangate, Apu Salgantay, con vuestra licencia sefiores y
sefioras purificaré -mi rebafio- para que cada afio existan obligaciones, para
que exista la grasa del pecho de la llama. jSalga asquerosa enfermedad!, jsil mal
agtiiero!. jvete, retorna a que has venido!).

Al concluir las oraciones cada uno esparcieron la chicha (aja ch’uyay) a los
chusllus. Al finalizar el acto, el servicio alcanz6 dos geros de agua mezclado con kariiwa,
pallar, maiz blanco y quinua (unu ch’uyaya) y procedieron de nuevo a purificar a los
animales. La chicha y el agua antes de ser esparcidas a los animales fueron adornadas
con pétalos de flores. En realidad, este es el acto central y el mas importante de la
ceremonia del dia, purificar lo que los seres humanos contaminaron a los animales.
Finaliz6 el acto cuando el servicio alcanzé de nuevo chicha al Patrén y pidiendo
licencia a los Apus y a los ritualistas brindo¢: sullaykusun. Luego el Patrén invité a su
hermano y esposa hacer lo mismo. Todos, incluyendo los nifios purificaron a las
alpacas. Se entré6 a una pausa y los musicos y las mujeres entonaron la siguiente

cancion:

Ima mamay hamuranki A qué has venido madre
puka chakicha wallatacha. wallatita de pies rojas.
Imaragman hamuranki Para qué nomds habrds venido
puka chakicha wallatacha. Wallatita de pies rojas.
Clavel t'ika qoskallaypas, La flor de clavel que te di,
palcha t'ika qonallayta, la flor de palcha que te daré
puka chakicha wallatacha, wallatita de pies rojas,

puka fiukch'u wallatachay wallatita fiukch'u rojo.
Imallamanmi hamuranki, A qué nomads has venido.
t'ikallamanchu hamuranki Por flores habrds venido
puka chakicha wallatacha. wallatita de pies rojas.

Ima mamallay hamuranki, Para qué has venido,
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kaymanllachu hamuranki aqui solo has venido

puka chakicha wallatacha; wallatita de pies rojas;
imallamanmi puriranki a qué nomds has venido

puka chakicha wallatacha, wallatita de pies rojas,
chakichaykitaq pukayarunman. se enrojecerdn tus piesecitos.
Imallawanmi tuparanki. Con quien te has encontrado.
Hayk'allamanmi puriranki Cuantas veces caminaste
puka chakicha wallatacha. wallatita de pies rojas.

Puka chakicha wallatacha Wallatita de pies rojas
chakichaykitaq yanayaruman cuidado que tus piesecitos se

en se vuelvan negros.

21. Después de la pausa, 2.30 de la tarde, el Patrén dio inicio a la purificacién de las
llamas al que llaman chullumpi. El servici6 alcanzé dos geros con chicha a los patrones.
Los patrones pidiendo licencia a la missagepe y haciendo derramar chicha, se acercaron
a los animales. Se arrodillaron, se inclinaron a besar la tierra, y luego se levantaron y
echaron la chicha a los animales. El servicio de nuevo alcanz6 los geros de agua y
procedieron a purificar. Finaliz6 el acto con el brindis de la chicha: sullaykusun.
Haciendo lo mismo, los ritualistas procedieron a purificar a las llamas. Se entré a una
pausa y el servicio invité chicha y coca.

22. A las 3 de la tarde, los patrones se levantaron y el servicio les alcanz6 los geros de
chicha, derramaron un poco de ella en la missagepe y pidiedo licencia procedieron a
purificar a las chitas y luego a los Markus. Todos hicieron lo mismo.

23. Después de la pausa de este acto, 3.30 de la tarde el Patrén procedio abrir el irpa del
saway (matrimonio) de los animales. Con las flores de pallcha, chiwanway y panti, hizo
un circulo en el suelo delante de la missagepe con estas palabras: gorikancha, qolgekancha,
mullukancha. Luego se dirigi6 a los ritualistas y al servicio a que recogiera el kuyu mullu
(bolos de coca masticada por los participantes). El sevicio recoge el kuyu mullu de cada
ritualista, quienes despositaron en la manta Al momento de depositar cada ritualista
invocaron y expresaron sus parabienes.

24. A las 4 de la tarde los hermanos Juan y Edilberto, cufiados de dofia Nicanora,
procedieron a atrapar a dos alpacas jovenes hembra y macho. Las alpacas (chusllus)
fueron conducidas y las sentaron en el interior del circulo de flores (Qorikancha). Una
vez emparejados, dofia Nicanora ayudada por Modesta y el Patrén, con el markaychu y
el incienso sahumaron a los animales. Procedieron al irpa saway de los animales. Con la
manta que contiene coca, colocé el Patrén en la cabeza de cada chusllu y exhorté a los
Apus con estas palabras: «hanpuchun, hanpuchun, hanpuchun» (que retornen). Después
puso una moneda (llamada voluntad) sobre la espalda del animal e hizo la sefial de la
cruz con una soga. Finalizado este acto, la semillera dibuj6 seq’ey (lineas) con el taku
(oxido de hierro diluido en agua) en el lomo de los animales. A este proceso el Patrén
denominé wachuy (surcar), es decir sembrar. Luego ayudado por dofia Nicanora la
semillera adorné a los animales enlazados por el matrimonio con las walkas (collares).
Después derramé pétalos de flores, coca, chicha, agua y les golpearon en el cuerpo con
el membrillo pidiendo su fertilidad. Este mismo acto se repitid6 por todos los
ceremoniantes. Todos los animales jovenes (alpacas, llamas y ovejas) fueron
sacramentados por el matrimonio, con la intencién que procreen para agrandar el
tamafio del rebafio.
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los participantes, los musicos y las mujeres entonaron canciones. Y todos los
ceremoniantes bailaron y cantaron en el corral:

Ama mamay kusichiwaychu
watan, watan, kusikusagme.
Ama mamay kusichiwaychu
fioga ch’ullallay kakuspaqa
orqo wai puka pallcha

piraq pulla pullasunki,
llama llikllaman pallasunki,
manan noqa pallasaykichu
pillas, mayllas pallasunki

No me hagas alegrar madre mia
porque cada ario yo me alegraré.
No me hagas complacer madre mia
auin estando sola,

casa del cerro, pallcha roja

quien pulla te recogerd

a su manata de llama te cosechard
o no seré quien te coseche

quien serd el que te coseche

Los animales en la cancién se alegran después de la ceremonia del saway. Los
musicos contindan y las mujeres cantan:

Pillas, mayllas nisiasunki,
pillas, mayllas nisiasunki
noqa soltero kaskayta,
nogqa soltero nimusiayki
puka chakicha wallatacha

Puka chakicha wallatacha,
chakichaykitaq chakirunman,
imallamanmi hamuranki,
t'tkallamanchu hamuranki,
nogatachu munawanki.

Puka wasi, puka palcha,
puka wasi, puka fiukch'u,
mayllas, mayllas pakasunki

Quieén, cudl te estd diciendo,
quién, cudl estd diciendo

lo que soy soltero,

si soy soltero te diré
wallatita de pies rojas

Wallatita de pies rojas

cuidado que tus piesecitos se sequen,
a qué has venido,

por las flores habrds venido

0 es que a mi, me prefieres

Casa roja, palcha roja,
casa roja, niukch'u rojo,
cudl, quien nomds te esconderd.

26. A las 7 de la noche la ceremonia diurna finalizé, todos retornan bailando, cantando

a la residencia del Patron.

27. Cuando era las 7.30 se lleg6 a la casa del Patrén y la Missagepe instal6 en la "santa
mesa". El servicio invit6 para a los ritualista chicha y coca.

29. A las 9 de la noche el Patrén apertura el irpa nocturno que consiste en escenificar
mentalmente los deseos y el por qué del ritual con invocaciones en la otra dimension.
Se da inicio sirviendo chicha y licor, siempre en dos geros y en dos vasos para cada
invitado. Los patrones abren la ceremonia con sus invocaciones del kuyuy. El servicio
se aproxima con una manata a los patrones a recoger el bolo de coca masticada al que
llaman kuyu mullu y da inicio a su invocacion:

«Licenciaykiwan,  papay,

mamay  kuyuykamusaqg,  chusllupaq,  chullumpipag,

waynasupaq, waynasullay — machupaq,  chitapaq, markuspaq. T'tkankunawan
purinanpaq. Kuyumusaq lluy q'achupaq: pulla pulla, kunkuna, kurkur, waylla ichu,
laya, lachu, wallpa wallpa, chiliwa, chikirama, chayllata papay, mamay kuyuykamuni»
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En espafiol

(=Con vuestra licencia sefiores y sefioras haré mi kuyuy para las alpacas,
llamas, para el padrillo, para el padrillo viejo, ovejas, vacas. Para que caminen
adornado de sus flores. Haré mi kuyu para todos los pastos: pulla pulla,
kunkuna, kurkur, waylla ichu, laya, lachu, wallpa wallpa, chiliwa, chikirama,
eso nomads, sefiores y sefioras hice mi kullu).

Luego continto dofia Nicanora:

«Licenciaykiwan, papay, mamay kuyuykamusaq,  chusllupag,  chullumpipag,
waynasupaq, waynasullay machupaq, chitapaq, markuspaq. Kuchun, kuchun
puinanpaq, kusi, kusi seqananpaq. Kuyumusaq lluy q'achupaq: amuchun pulla pulla,
kunkuna, kurkur, waylla ichu, laya, lachu, wallpa wallpa, chiliwa, chikirama, chayllata
papay, lluy pukarakunamanta. Papay, mamay kuyuykamuni. Anianchay»

En espafiol

(=Con vuestra licencia sefiores y sefioras haré mi kuyuy para las alpacas,
llamas, para el padrillo, para el padrillo viejo, ovejas, vacas. Para que caminen
de rincén a rincén, para que suban contentas. Haré mi kuyu para todos los
pastos: que vengan pulla pulla, kunkuna, kurkur, waylla ichu, laya, lachu, wallpa
wallpa, chiliwa, chikirama, de todas la pukaras. Sefiores y seforas hice mi kuyuy.
Gracias).

Depués que todos hicieron el rito del kuyu, se entré6 en una pausa. Se sirvi6

chicha y todos bebian, los mitsicos tocaban y las mujeres cantaban.

30. A las 10 de la noche se da inicio al irpa del corral perkay, o sea construir
imaginariamente el corral. El Patron invoca sus deseos y el servicio le alcanza dos geros
de chicha:

«Licenciaykiwan papay, mamay qorikanchata perkaykusaq. Watan, watan Andasqo
Apumanta qespeta qepeyachisaq, Pitusiraymanta titi rumita, Laris q'asamanta raqchi
rumita, pukara Pichincha gqochamanta rumikunata changaramusaq. Watan, watan
hiwaya rumita warak'asaq. Mullukanchata perkaykusaq pukara ankasmarkapi, paris,
paris rumikunata tangaramusaq, paris, paris rumikunawan perkaramusaq. Suniy
sunita perkaramuni, mat'i mat'ita perkaramuni. Papay, mamay perkaramuni».

En espafiol

(=Con vuestra licencia, sefiores y sefioras voy a construir un corral de oro. Cada
ano del Apu Andasqo a las piedras vidriosas haré llegar, del Pitusiray pesadas
piedras, del abra de Lares piedras volcanicas, de la pukara Pichincha qocha
arrojaré piedras. Cada afio hondearé piedras duras. Cercaré el corral de conchas
marinas en la pukara de Ankasmarka, empujando las piedras de par en par, de
par en par construiré el corral. Muy largo cerqué, muy ajustado cerqué. Sefiores
y sefioras construi el corral.
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Luego procedi6 dofia Nicanora.

«Licenciaykiwan papay, mamay qolqekanchayta perkaykusaq. Hatun rumita, sally
rumita tankamusaq Pitusiray ritimanta, Laris q’asamanta sumagq sally rumita, Andasqo
Apumanta gespeta tankamusaq, Pukara Qocha Mogomanta hiwaya rumita chutasaq.
Qorikanchayta,  Mullukanchayta  perqayamumne.  Paris,  paris  rumikunawan
perqaykamuni. Papay, mamay chayllata perkaykamuni».

En espafiol

(=Con vuestra licencia, sefiores y sefioras voy a construir mi corral de plata. Una
piedra grande, piedra dura empujaré del nevado de Pitusiray, del abra de Lares
una bonita piedra dura, del Apu Andasqo piedras vidriosas empujaré. De la
Pukara Qocha Mogo piedra pesas jalaré. Mi corral de oro, mi corral de plata, mi
corral de conchas marina cercaré, con piedras de par en par cerqué. Sefiores y
sefioras asi nomas construi el corral.

Después que todos hicieron su corral perkay, se entré a una pausa. El servicio
invit6 chicha

31. A las 10.30 de la noche el Patrén procede al samy del wachu

«Papay, mamay sullakusaq. Licenciaykichiswan Apu Qochapata, Apu Milli, Apu
Chaynapuerto, Apu markusani. Samiyta samiykusaq chunpipaq, capitan machupag,
chusllukunapaq parnin, parnintin hamuchun korikanchaman. Sumagq punterachapag,
waynachupaq, sumaq mestispaq. Taytay, mamay samiykuni».

En espafiol

(=Sefiores y sefioras brindaré con vuestra licencia. Apu Qochapata, Apu Milli,
Apu Chayniapuerto, Apu makusani. Haré mis augurios de buenaventura para el
pardo, para el viejo capitan, para que las alpacas de par en par vengan al corral
de oro. Para el hermoso puntero, para el padrillo, para la mestiza. Sefiores y
sefioras hice mis bendiciones.

La idea del samiy es concentrar imaginariamente los mejores animales al corral
del agro-pastor. Porque en otras invocaciones de esa noche, pidieron que vengan los
mejores animales de otros lugares. Es como si mentalmente jalaran de los lugares de
donde abundan (pagarig), a cada uno de los animales al rebafio de don Francisco.
Veamos otra de las invocaciones:

«Apu Ausangate taytay, samiyta samiykusaq: ima sumaq chullunpikunapaq
samiykusaq, qellwatukunapaq samiyta samiykusaq, carga machupaq samiyta
samiykusag,  ima sumaq chusllukunapaq papay, mamay, samiykusaq samiyta, ina
kananpaq montelikupaq, samiykusaq ima sumaq ichukunawan mikhuspa, samiyta
amiykusaqwallatakunapag, qellwatukunapag, ima sumaq chusllupag, waranga
chayniyugta samiykuni»
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En espafiol

(=Sefior padre Ausangate, voy a dar mis augurios: para las hermosas llamas,
para las alpacas, para el carguero. Para las alpacas sefiores y sefioras daré mis
augurios. Para las hermosas llamitas, mis buenas venturas. Para las hermosas
comiendo en los pastizales. Para las alpacas, que vengan por miles de eso
lugares. Di mis buenas venturas).

32. A las 11 de la noche se sirvié la cena ritual. El Patrén invita y dice vamos a hostear.
Para este acto el servicio reparte los platos del costillar asado sin sal, ni condimentos a
cada participante. Una regla del hostear, es devolver los huesos de la costilla de alpaca
sin trozos de carne al servicio, quién recoge en el extremo de su poncho. Durante la
cena ritual, cuatro comuneros escenificaron el consumo. Esta escenificaciéon estaba
dividida en dos actos. En el primer acto, se presentaron las aves (Apus) depredando al
animal y al mismo tiempo dialogando entre ellos:

«Malgo imatataq hosteasianki. Noga hosteasiani sonqonta, hosteasiani fiawinta. Inka
Lusa imatataq sachinki, noga sachisiani tullunta. Inka Chwchi imatataq ch'ikaysianki,
noqa ch'ikaysiani kukupinta, wiksanta, ch'unchullninta».

En espafiol

(=Malqo qué estas cenando (preguntan las otras aves menores). -El Malgo
contesta: yo estoy cenando su corazén, estoy cenando sus ojos. (El Malgo
pregunta) -Inka Lusa qué arrancas (y éste le contesta). -Yo estoy arrancando la
carne de sus huesos. -Inka Chwchi qué estas picoteando (pregunta Inka Lusa). -
Yo estoy picoteando su higado, su estébmago, sus intestinos).

El segundo acto es la escenificacion del consumo del animal por los humanos.
Esta vez el Patrén hace de hacendado:

«Pongo hayk'a millmata ruturanki. Chunka quintalta don Francisco. Pongo
ghawaramuy Sicuani qollakunachus chayaramunku. Ch'unpikunawan chayaramusaku
papay. jCarajo!, pitaqri chusllukunata michisian. Semillera papay. Maymanmi
chalonatari apanku. Yunkaman papay. Ayllu runa imatataq k'utuykusianki. tullu
wagtanta papa».

En espafiol

(=Pongo cuénto de fibra has trasquilado. -Diez quintales don Francisco. -Pongo
mira si llegaron los gollas sicuanefios. -Con los pardos (llamas) han llegado
sefior. —jCarajo!. Quién esta pasteando las alpacas. -La pastora sefior. -A dénde
llevaron la cecina. -Al valle sefior. -Hombre del ayllu qué estds mascando. -El
costillar sefior).
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33. A las 11.33 el Patrén tiende una manta en el suelo y procede a ordenar la ofrenda
del despacho. El servicio sirve chicha e invita coca. Todos hacen su k’intu y lo depositan,
siempre pidiendo deseos, al despacho.

34. Cuando el reloj sefial6 las 12 de la noche todos los varones y el Patréon ofrendaron
incinerando el despacho a los Apus en la Pukara. Junto con el despacho, se incineraron los
bolos de coca masticada. Cuando todo estaba consumado por el fuego, el Patron
enterro las cenizas del despacho.

35. A las 2 de la madrugada se retorné a la casa. Continuo con la fiesta hasta las 4 de la
mafiana y todos se acostaron.

Dia Viernes

36. Despertaron a las 8 de la mafiana, la pastora se fue con el rebafo a pastar. A las 12
sirvieron el almuerzo y durante la tarde se descanso, los invitados retornan a sus casas.
Ese dia, no se comento a cerca de la ceremonia que pasé. Los comuneros vuelven a sus
obligaciones cotidianas, es decir, todo vuelve a la normalidad.

Dia sabado

36. El dia sabado, don Francisco junto con su hijo Inocencio procedi6 a cerrar el ritual.
Reunieron todo los elementos sobrantes y los que no se han empleado en el ritual,
teniendo el cuidado de no olvidar nada, y junto con los huesos, enterraron a las 12 del
dia, ofrendando con chicha, vino, incienso y un despacho en la Pukara. Con esta
ceremonia don Francisco dio por finalizado el ritual del uywa ch'uyay.

Rito de don Felix Pari de Pampallacta (febrero de 1998)

1. La ceremonia se dio inicio el dia miércoles con la ofrenda de un despacho en la Pukara
de don Félix Pari. Don Felix Pari se par6 para sahumar el atado ceremonial con el
humo del incienso y luego eché unas gotas de licor al atado. En la missagepe que estuvo
abierta vimos el engaychu, coca, pedazos de orejas, pichuwera, figuras de illa. Luego Don
Félix comenz6 a amasar un trozo de pichuwera. -Ordena: sirvan coca. Doha Maria la
duefia del rebafio, trae un cantaro lleno de chicha. -“Docena vas a colocar”-
refiriéndose a la coca k’intu ordené don Félix a su yerno. El yerno se llama Jose Quispe
y prepara tres hojas de k'intu, y dice: “esto se llama masa”. Los k’intus de coca son
untadas con pichuwera y coloca en el despacho. Realizan la tinka. Don Félix pone en una
manta que estd preparada con bosta y un poco de lefia el despacho y sale a ofrendar a su
Pukara.

Al retornar de su Pukara don Félix ordend ir al corral ceremonial.
2. Ceremonia en el corral:

Los musicos y las mujeres entonan canciones relativas a la necesidad de celebrar el
ritual. Dofia Maria canta:
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Chayllaragmi yuyarimuyki
Puka chakicha wallatacha.
Pisikallpayki kaspaykichu
Chayragmi yuyarimuanki
Puka chakicha wallatacha
Perdonawanki, licenciawanki
wapa soltera chu uyasunki
wapa soltera pallasunki

Chayllaragmi yuyarimuyki
Pisikallpalla patronachay
Puka chakicha kaspaykichu
Ch'uyatachu munanki
Kuskallanchi ch’uyayusun
Wapa soltera pallasunki
Llama Illigllampi pallasunki
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Recien te estoy recordando
wallatita de pies rojas.

Por tus pocas fuerza
recién te recuerdas
wallatita de pies rojas

Me perdonards, me dards licencia

porque una hermosa soltera te ritualizard
una hermosa soltera te recogerd.

Recien te estoy recordando

mi patronita de poca fuerza.

Por ser de piecesito rojo

deseas tu fiesta.

Juntos nos festejaremos.

Una hermosa soltera te cosechard
en su manta de llama te recogerd

3. Don Félix dice: “Ahora haremos el ch’uyay. Con serpentina envolveremos. La
serpentina es para el Markus. Bailaremos, tocaremos nuestra walata. Tengo que
vestirme con mi tabla casaca”. El servicio sirve chicha al Patron y a la Patrona. Los dos
se aproximan donde los animales, se arrodillan, besan la tierra y purifican a los
animales. Todos hicieron lo mismo. En ese momento, un caminante pasaba cerca de la
ceremonia. Don Félix ordenoé que lo invitaran. El también particip6 en la ceremonia.

4. La mujeres cantan:

Pillas, mayllas pallasunki
Laris qhasa puka pallcha
Laris qhasa puka fiuqchu
Qhasan eran pallasunki
Sumagq soltera kaspaykichu
llama lligllampi pallasunki

Quién, cudl te recogerd

palcha roja del habra de Lares,
nugchu rojo del habra de Lares,
En la era del habra te recogerd.
Por ser una hermosa soltera

en su manta de llama te cosechard

5. La patrona ordena que agarren una “vena” (alpaca) hembra y macho. Dos varones se
acercan a las alpacas tiernas y las cargan al Qorikancha, que Josefina (yerna) habia
preparado delante de la Missagepe con flores de palcha, phusia el circulo de flores
llamados Qorikancha. Don Félix dice procederemos con el irpa saway.

6. Finalizado el saway irpa. Los musico y las mujeres bailan y cantan dando vueltas

dentro del corral.

Puya, puya, puya, puya
Mayman pasapunki
wallatacha puka chakicha
Laris qhasa puka pallcha
Dueriollay, patronallay
Chiri qhasapi rapisaq
Warmichallay, seiorita
Cabildoykimancho ripusaq
Pukarallay, Laris ghasa
Pukaraykipichu rapisaq
Sumaq puya, puka pallcha
Waho, waho, waho
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Puya, puya, puya, puya
donde te vas

wallatita de pies rojas
Palcha roja del abra de Lares
mi duerio, mi patrona

en el abra fria estaré dando raiz
Mi mujercita, sefiorita

iré a tu cabildo

Abra de Lares, mi pukara.
En tu pukara enraizaré.
hermosa puya, pallcha roja.
Waho, waho, waho. ..
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7. Termina una serie de canciones. El Patréon y la Patrona juegan. Ella hace de alpaca
hembra y el otro del macho. Juegan, ella escupe, él provoca. La gente se rie. Ella escapa,
él la persigue. El la agarra imitando a la alpaca macho, la tumba, élla resiste.
Escenifican el apariamiento. Todos se alegran, rien.

8. Don Félix dice: “el ch’uyay se hace para limpiar el rebafio. Al Apu y a la Pachamama
invitamos para que nos ayuden a limpiar el rebafio. Estando limpio no vendra la

enfermedad.

9. Dofia Juana canta:

Ama mamay kusichiwaychu No me hagas ilusionar madre mia
Watan, watan, kusikusagmi porque cada ario me festejaré
Ama mamay kusichiwaychu No me hagas ilusionar madre mia
Watan, watan, kusikusaqmi porque cada ario me festejaré
Ama mamay kusichiwaychu No me hagas ilusionar madre mia,
Noga chullalla kasiaspaka yo que estoy sola

Pago wasi, puka pallcha casa dorada, pallcha roja,

Orqo wasi puka pallcha casa del cerro, pallcha roja

Piraq pulla pullasunki Quién, cudl te recogerd

llama lligllampi pallasunki en su manta de llama te cosechard.
Ima kuyayllan urayamuni Que admirada he bajado

Qori lligllayoq qepinachayoqlla con mi manta de waylla de oro,
Kuyaqchaykuna, wayllogchaykuna con mis tiernos querendones, mis

dulces amadores.
10. El Patron dice: Hay Dios mio, Pacha Pukara, Apu Chayiia, Juan Piraqway, Apu Waman
Wata, Apu Qocha Qoyllor, Andasqo, bendice a mis ganados. Tu missagepe voy a cargar
para que de animo a mi Pukara.

Una sefiora ancina se queja: nuestra tropa de animales son muy pocos.

11. Doiia Juana canta:

Ama mamallay pasapuychu No te vayas madre mia,

Ama taytallay pasapuychu no te vayas padre mio,

Icha wayllas tupasunman tal vez nos encontremos
Qanlla maylla ch’uyarispa tu y yo ritualizando

Anchay sulla sullarisun Beberemos, brindaremos
Paywan, qanwan sullarisun con el y contigo brindaremos,
Ima mamay sullarisun madre mia brindaremos.

12. Cancién de doita Tomasa hermana de don Felix

Ima mamay amuranki A qué veniste madre mia
Puka chakicha wallatacha Huallatita de pies rojas,
Imaragman amuranki a qué nomas habrds venido
Puka chakicha wallatacha Huallatita de pies rojas
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Clavel tika qosqallayta
Pallcha tika qonallaypas
Puka chakicha wallatacha
Puka fiugchu wallatacha

La flor de clavel que te di,
la flor de pallcha que te daré
huallatita de pies rojas,
huallatita riugchu rojo.

13. Don Félix comenta: “con vuestra gracia aqui hemos estado sentados y ahora
tenemos que irnos, aunque mis hijos estén llorando. En estos lados y en estos lugares
haremos sulla. Santo Dios Papa, buen corazén, buen espiritu, bendito alabado sea el
Sefior Sacramento del Altar. Hay Apu Andasqo, Apu Chiwanwata, Apu Pukara, Apu
Qhasa, hay missa gepe, hay mama qori missa, qolge missa. El tiempo de los inkas volveria,
Apu chaynia Pukara. Eso nomaés dije papa. Con vuestra licencia cargaré la missagepe.

14. Doiia Juana canta

Imallamanmi amuranki
Tikallamanchu amuranki
Puka chaki wallatacha

Ima mamallay amuranki
Ankayllamanchu amuranki
Puka chaki wallatacha
Puka chaki wallatacha

Imallamanmi amuranki
Aykallamanmi puriranki

Puka chaki wallatacha

Puka chaki wallatacha
Chakichaykitaq pukayarunman

Imallamanmi tuparanki
Aykallamanmi purikranki
Puka chaki wallatacha

Puka chaki wallatacha
Chakichaykitaq yanayarunman

15. La noche, en la casa de don Félix

Para qué has venido,
por las flores habrds venido
huallatita de pies rojas

A que veniste madre mia.
Solo veniste aqui
huallatita de pies rojas,
huallatita de pies rojas

Para qué has venido,
cuantas veces has venido
huallatita de pies rojas.
Huallatita de pies rojas,
cuidado que tus piesecitos se
vuelvan rojas

Para qué te has encontrado
a qué has caminado
huallatita de pies rojas.
Huallatita de pies rojas
cuidado que tus piesecitos se
vuelvan rojos

Don Félix dice. “Sullaremos sefioras y sefiores”. Todos bebieron. Ahora haremos

nuestro sami del kuyu mullu.

Don Cirilo dice: ;Cémo no va haber kuyu?, sin kuyu no vivirfamos, no valdria.

Sami del kuyu mullu de don Felix:

“Con vuestra licencia seriores y seiioras haré mi kuyuy para los chusllus, para el
chullumpi, para el padrillo, para el viejo padrillo, chita, Markus. Para que caminen
adornado con sus flores. Haré mi kuyu para todos los pastos: parwa, awaranko, ichu,
pulla pulla, kunkuna, kurkur, waylla ichu, laya, lachu, wallpa wallpa, chiliwa,
chikirama, asi hice mis deseos, con la licencia de ustedes sefiores y serioras.”
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Kullu mullu de dofia Juana:

(=Voy a poner qoya, las flores de todos los pastos para que coman nuestros
animales, para que cada uno esté verde. Para el wallpa wallpa, pulla pulla,
gangawa, qorqor, todo estos para que cada afio siempre esté verde)

16. Sami del corral perqay de don Félix.

Licenciaykichiswan taytay, mamay. Hanaq pacha taytanchismanta huk kallpallata
manaykukuspa  mullu  kanchata  perqaramusaq. Taytay diosmanta kallpata
manarukusaq, Serior Patron Santiago manarikuspa, taytay, mamay, mullu kanchata
perqaramusaq. Apu Wama Watamanta qewayata tanqaramusaq, alaymuskata
tanqaramusaq. Apu Chanamanta, Apu Andasqomanta qgespita tankaramusaq, wanaku
eskinayoqta, gespi altosniyoqta, taytay, mamay. Wataman kuna hina llampu warallanta
mullu kanchata perqaramusaq. Apu Qoya Pukrupi, Apu Wimillayllaman, taytay,
mamay, mullu kanchata perqaramuni.

En espafiol

(=Con vuestra licencia sefiores y sefioras. Pidiendo la fuerza de nuestro padre
del mundo de arriba construiré el mullu kancha (corral de conchas marinas).
Pidiendo la fuerza del padre Dios, pidiendo la del Patrén Santiago, sefiores y
sefioras, construiré el mullu kancha. Desde Waman wata empujaré piedra gewaya,
desde Apu Chayna empujaré alamuska, empujaré desde el Apu Andasqo piedra
gespi, como esquina de wanako, con altura de gespi. Sefiores y sefioras cada afio
como hoy la mullu kancha construi en el sitio del Apu Qoya Pukro, después en el
Apu Willmillay. Sefiores y sefioras construi mi Mullu kancha).

17. Sami de wachu de don Cirilo:

Samiyta ruwarusaq sumaqchallataria. Oq Clasichata. Kinsa par chusllukuna
purimusian Apu Chayiiamanta. Noga ruawasiani samiyta campanachantin chilin
nispa. Papay, mamay samiyta samiykuni Qorikanchay unta kananpaq. Capitin
machupaq, chusllukunapaq, parni, parninta amuchun, Inkaychunka pares, parninta,
gollgekanchayman poqcherenanpaq. Apu Llilimanta amuchun, Sicuanimanta amuchun,
Apu Wamanripamanta amuchun, amuchun par, parninta. Chayllata samiykuni.

En espafiol:

(=Voy hacer mi sami muy hermoso. Otra clase. Del Apu Chayiia estan viniendo
tres pares de chusllus. Yo estoy haciendo mi sami con el sonido de sus
campanitas. Sefiores y sefioras yo estoy haciendo mis deseos para que se llene
mi Qorikancha, para el capitin macho, para el chusllu, en pares que vengan,
veintidds pares que vengan hasta que rebalse mi qgolgekancha. Que vengan del
Apu Llili, de Sicuani que vengan, del Apu Wamanripa que vengan. Que vengan
de par en par. Asi fue mi samiy).

18. Sefiores y sefioras hostearemos, invita a la cena ritual don Félix. El servicio invita la
q’aspa (costillar asado de alpaca).
Cirilo dice: “el condor esta dando vueltas”. El Mallgo ya esta dando vueltas.
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Don Félix replica: “es el Kenkecho el que viene, se esta acercando”. El Inka Lusa también
viene. El Chuichi también se acerca. Inka Chuichi, Inka Lusa.

Cirilo habla: “los huesos tienen que devolver”. “Mallgo masi ven vamos a hostear” .
Don Félix. “Ahora Inka Lusa vamos a hostear.

Hector. “Estoy hosteando sus o0jos”.

Cirilo: ;“Qué es lo que estés hosteando”?

Hector. “lo que agarré”

Don Félix: “yo soy el Apu Condor”.

Cirilo: §“Cuantas veces has dado la vuelta al mundo Mallgo masi”?

Hector: “apenas una sola vez di la vuelta.

Cirilo: Tal vez eres el Apu Pitusiray.

Hector: Yo pertenezco al Apu Pitusiray. Yo soy Qocha goyllor.

Cirilo: ;”qué haces”?

Hector: Estoy hosteando papa.

Florentino: Call, call, call, call

Cirilo: ; Mallgo masi por dénde estas volando Putusi?. ;Cuédntas veces has dado la vuelta
al mundo?, ;cuantas veces lo has hecho?.

Héctor: Cuantas veces te dije es mi hija.

Cirilo: Haber si no puedo a tu hija

Hector: Un dia los tres desperdiciaran su gracia.

Cirilo: Aceptard tal vez un dia, pero con ayuda

Feélix: ;Mallqo estés hosteando bien?

Cirilo: Yo estoy hosteando sus rifiones.

Félix: Inka Lusa, Inka Chuichi ;qué nomds comes?

Florentino: Yo estoy comiendo sus sesos, sus ojos, sus rifiones.

19. Después de una pausa y cuando era las cuatro de la madrugada Don Félix y todo
los varones se dirigen a quemar el despacho a su pukara.

20. El dia viernes descansamos, todos realizaron sus obligaciones cotidianas. Don Félix
se fue a Calca y regreso casi a las cinco de la tarde.

21. El sdbado don Félix reunié todo lo que se utilizo en la ceremonia de las alpacas,
desde la basura hasta los hilos. Prepar6é un despacho. Los desechos y la basura se
enterraron, el despacho se ofrendo incinerandolo.
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MACHU CH'UYAY (fiesta de la llama)

“Las llamas son de los varones y las alpacas de
las mujeres”
Don Buenaventura

En los Andes, agosto es un mes de cambio del chiraw (estio) al
pogoy (lluvias). Este cambio origina vientos, de manera que los
calquenos consideran como un periodo de confusion e
incertidumbre. En la puna donde viven los comuneros, los
alimentos escasean, los pastizales estan secos, y como es natural, las
llamas tienen que dispersarse en busca de algin pasto verde, su
fuerza vital ha disminuido y necesitan recuperarla. Por esas razones,
es un buen motivo para que todo agro-pastor, que depende de este
camélido, tome la decision de celebrar el ritual del machu ch'uyay, es
decir, hacer beber "chicha curada" a las llamas.

Rito de don Buenaventura Chui de Huama (2 de agosto, 1999).

1. Llegamos a la casa de don Buenaventura Chui en la estancia de Pongopata.
Pongopata es una de las astana (3900 metros en la comunidad de Humana). Todos los
que viven en Pongopata son parientes. Las casas son con paredes de piedra y algunas
de adobe techadas con paja.

Don Buenaventura cuenta que cultiva papas, segtin €él, es de buena calidad y mas abajo
del poblado de Huama, siembra maiz. En ese momento llegé Pablo, cufiado de
Buenaventura.

Efrain es el yerno de don Buenaventura y estd preparando los zarcillos. Défia Epifania y
Maria su hija, estdn cocinando y llevan la chicha y el agua al corral que es solo a un
costado de la casa.

Don Buenaventura dice que la fiesta es s6lo de la familia, es para las llamas, deben
tomar chicha para su fuerza. Ellos trasladan la cosecha desde el valle al tage wasi. Y
cuenta que en los viejos tiempos de sus abuelos, llevaban en sus llamas productos al
valle de Lares para cambiar con coca, y otras veces, iban hasta Sicuani y Puno por
pescado.

Don Buenaventura da inicio preparando el despacho y luego, todos los varones fueron,
a dos horas de la casa, a incinerarlo a la Pukara Pichincha Qocha que se halla 5000
m.s.n.m.

2. Salimos de la casa de don Buenaventura, en direcciéon al corral, donde se desarrollara
el rito. Un hombre lleva la bosta de vaca y la lefia al corral. Vicente fue designado para
que haga de servicio y de “despensa”, cargo importante en el ritual. Un nifio arrea a las
llamas y alpacas al corral donde se realiza el rito.
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3. Los animales ingresan al corral y la entrada lo tapan con una frazada. Colocaron los
aqarapis, uno en la entrada, otro delante de la missagepe y dos juntas en una esquina.
Luego, todos entramos descalzos.

Preparan el markachu (fogén) en la parte central de la pared situado al lado del Este.
Ponen la bosta y el carbén encendidos.

4. Para iniciar el rito, Buenaventura instala la missagepe sefialando hacia el Este. Se
ubican las mujeres a lado izquierdo y los varones a lado derecho. Sahumea la missagepe
con humo del incienso y echa unas gotas de chicha.

Delante de la missagepe, con el ichu kurkur, hace tres filas y le dice masa. La missagepe
abierta se ve su engaychu y trozos de orejas, pezufias de los animales, kipuna, pichuwera,
otras illas, geros, antaracha, jiwaya.

Encima de la missagepe estan puestos dos lazos enrollados, los zarcillos de los animales y
las esquelas (cencerros), adornos del pecho, niwa, llampu, dos cantaritos, mazorcas de
maiz de dos colores.

La duefia del corral trae un cantaro de chicha mezclado con: harina de maiz blanco,
pallar, quinua, kafiiwa. Maria mezcla estas harinas con agua en otro cantaro.

5. Realizan la tinka a los zarcillos haciendo gotear licor y chicha. Tres figuras de llama
hechas de pichuwera se encuentran encima de los zarcillos. El hermano mayor de don
Buenaventura, don Tomas, toma dos geros de chicha y asperjan unas gotas usando el
kurkur ichu a las figuras de llama al que denomina masa. Después de la chicha, toma
una chuwa de trago para realizar la t'inka invocando el siguiente samiy:

“Hampuchun, hampuchun, hampuchun kuyagllanchis, hampuchun, hampuchun” .

(=Que vengan, que vengan, que vengan nuestros querendones, que vengan, que
venvan)

Samiy de don Buenaventura:

“Kinsa kanchalla hampuchun, kapitan machukuna hampuchun, Sicuanimanta llapan kanchalla
hampuchun, pichuwirallawan, inciensollawan hampuchun, kukakunawan hampuchun,
sarallampas, clasin, clasin, chumpi, llapan hampuchun mamitay, tuta campanillampas, sara
lligllawan  maypiskanmantas hampuchun. Chuyayman maypikaskanmanta hampuchun,
samaykuskalla ampuchun, chuyanpas oq odrilla ampuchun” .

(=Vendran tres corrales, vendra el capitin machu, vendran todas los corrales de Sicuani,
su pichuwera, su incienso vendra. Que vengan con su carga de coca, con su carga de
maiz toda clase de pardos, que vengan sefiora, con su campanilla nocturna, con su
manta de maiz de donde sea que se venga. Al ritual de donde sea que se vengan,
descansados que se vengan, con su odre de trago que se venga.

Se escucha el sonido de la tamboracha y la wala suena.
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Samiykamuskayki kinsa kanchalla  hamunga, michigllampas hamunga, wasigastullampas
hampuskanka, — hampuchun, — hampuchun, hampuchun, wankasumanta  gastollampas
hampuchun.

(= Estoy deseando que vengan solamente tres kanchas, que vengan su pastora, que
venga el gasto de la casa. Que venga, que venga, que venga. El gasto de nuestra fiesta

que se venga).

6. Soné de nuevo la tamboracha y la wala y las mujeres entonaron canciones:

Sapan mamayki puriymusian;
Wawallaykitaq purillamusian.

Qori wawayki puriymusiaska.
Chumpi llamata qoywallasqanki,
pasapoqtenka yuyarimunki.

Wawallaykitaq pisi kallpawan
puriymusiasqa

Nokata wigchuwaskanki,

kunan wawaykita kuyapayasiani.
Icha mamayqga yuyarimuwanman,
kunan llakisqa puriymusianin.

Pisi kallpaywan puriymusiani

icha mamayka yuyallawanka,
kunan ripuqteyka yuyariwanka,
kunan kutimoqteyka, aylluwallanki

Kunan mamayki pasapuqtenka,
Atun mamayki gakusallanka,
Pacha ukhuta pasapoqtenka,

t'ika rurulla, puka kapillo,

ima llakilla siemillera.

Siemillera llaki ghepanki.

Sumagq gellwacha Siemillera
Kunan risunchis pukaranchista.
Narfianchiskuna q'eperamuska,
mulluta.

Mulluta fiariaiki gheperamuska.
Kunan riyteyka, chaipitaq khaska.

Tu madre sola estda caminando;
pero es tu hija que

caminaba.

Tu hija de oro estaba
caminando.

La llama chumpi (café) que me
diste,

cuando él se vaya, la
recordards.

Tu hija con poca fuerza

estaba caminando.

A mi me habias abandonado,

y ahora a tu hija le estas recordando.

Tal vez mi madre me recuerde.

Que triste estoy caminando,

con poca fuerza esto  caminando,
tal vez mi madre me recordard,
ahora que me vaya me recordard,

y cuando retorne, me acogerds

en tu familia.

Ahora que tu madre se vaya,

tu abuela seguird estando.
Cuando se vaya al mundo de
adentro,

fruto de la flor, capillo rojo.

Que tristeza de la Semillera.
Semillera quedaris triste.
Hermosa gaviota Semillera

ahora iremos a nuestra Pukara.

Y nuestras hermanas habian cargado
mullu.

Mullu tu hermana habia cargado.
Y ahora que fui, alli habia estado.

7. Todos tinkan en pareja. Don Buenaventura dice: los animales, la pukara y los hombres
necesitan celebrar el ritual y alimentarse con el “despacho”. Esperen vamos a poner
todavia (se refiere a la quema de la ofrenda).

Termina el rito frente al fogon, el Patrén don Buenaventura retorna donde se encuentra
la missagepi.
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El coro de mujeres gritan: Waho, waho, waho, y los varones repiten también gritando
waho.

8. El Patron don Buenaventura ordena el irpa ch'uyay.

Cuatro hombres con la soga que se hallaba en la missagepe retinen a los animales
haciendo un circulo en el centro del corral. El Patréon pide brasa e incienso para
sahumar.

El Patrén y la Patrona echan riawin aja a los animales, luego hacen lo mismo con el
fiawin hunu (agua). El orden de la ch’uya es lo mismo, cada uno con dos vasos de chicha
y con dos de licor.

9. Dos hombres agarran a una llama. El Patrén coloca sobre la espalda del animal una
moneda llamado voluntad. Pinta con taku su cuello. Y con un yauri coloca en las orejas
los zarcillos. Los hombres siguen sosteniendo a la llama y el Patrén le hace beber chicha
curada. Culmina sacudiendo la bolsa de coca sobre la cabeza.

Las mujeres cancan: Waho, waho, waho, hampuchunku.

(=Que vayan viniendo, que vayan viniendo, que vayan viniendo).

El servicio ofrece coca a todos los asistentes para el chagcheo (masticar); cada persona
debe fabricar bolos de coca masticada y devolverlos en una manta en el momento
sefialado por el Patrén.

Uno de los ritualistas nos informé que estos bolos de coca son denominados “kuyu
mullu”, simbolizan los pastos pastos de diferentes variedades que las llamas consumen.
Luego del chagcheo de la coca, beben chicha en dos geros y licor en un phusio. Mientras
tanto, los musicos y las mujeres entonan la siguiente cancién:

Aku mamallay yuyarimusun Vamos Madre mia le recordaremos
kallpanmi pisiparamuska. su fuerza ha disminuido.

Kunan punchay yuyarimusiayki Hoy dia te recordaré,
Chayllaragmi yuyarisiayki recién te recordaré

Sumagq gelwatucha. hermosa gaviotita.

Sumaq Chumpita lazoramuspaqa Si al hermoso Chumpi lo laceo
kallpan pisillan wiriarimunka. su poca fuerza crecerd.
Perdonawanki, licenciawanki, Me perdonards, me dards licencia
Chayllaragmi yuyarimuyki recién le estoy recordando
Pisikallpalla wawallaykita. a tu hija de poca fuerza.

10. Don Buenaventura dice: “después de mucho tiempo (un par de afios), recién le
estamos recordando a las llamas. Los animales estdn hambrientos y necesitan beber
chicha para su fuerza.

Pablo comenté: si nos olvidamos, es grave, porque esa causa se pueden ir a los Apus.
Los animales pueden padecer por las enfermedades, pueden robarnos, pueden morir.

11. Dos varones agarran uno por uno al ganado para hacerles beber “chicha curada” y
al mismo tiempo les dicen a las llamas: «Bebe para que tengas fuerza y cargues los
alimentos al tage».

Colocan a cada animal los zarcillos (aretes fabricados de hilos de lana de colores).
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Los hombres beben la misma chicha que bebieron las llamas y pigchan coca. Mientras
tanto, los musicos y las mujeres entonan la siguiente cancién:

Ama ripuychu, ama saqewaychu, No te vayas, no me dejes,

hawa llagtamanta chayaramusaq llegaré de otros pueblos

kori, golge q'epita q'epimuspa. cargando cargas de oro y de plata.
Llagtallayman chayaramusaq. Llegaré a mi pueblo.
Kunanllaqtachu chayapunki, Recién estds llegando,
utallamantachu chayapunki, 0 a la madrugada llegaste,
fiogallataq sapallay ghepaykusaq Y yo me quedaré solo,

sapaq llaqtata yuyarispa, recordando cada pueblo,

sapaq llogseyta yuyarispa. recordando cada viaje.

12. Termina una serie de canciones. Efrain los arrea a las llamas del corral. El Patrén
invita que descansen. El servicio sirve chicha y pasa la coca invitando a todos.

13. Nos encontramos en la casa de don Buenaventura.

Don Buenaventura el Patrén dijo que, ahora comienza el tinka del samiy tomando dos
geros de chicha. En sus manos toma semillas de coca y dice: tres docenas, tres docenas
de coca.

La patrona: pide deseos:

Licenciaykichiswan, papay, maway, samiykusaq Sicuanimanta, Apu Pitusiraymanta
hampuchun chunka iskayniyoq chumpikuna, incienso pichuwiranpas, capitan machukuna parni
parninta, iskilachantin parni, parnita hampuchun.

(= Con vuestra licencia, sefiores y sefioras, estoy deseando de Sicuani y del Apu
Pitusiray, que vayan viniendo veintidds pardos, con su pechowera (grasa del pecho) y su
incienso, los viejos capitanes, de par en par, con su par de cencerros, de par en par, que
vengan).

El samiy de Pablo:

Licenciakichiswan, papay, mama, samiykusaqq, Chunka corral hampuchun, coca cargantin
capitan machukuna, sara cargantin hampuchun, ghasa, qhasa wasapaspa pichuweranwan
hampuchun, parni parnintin capitan machukuna.

(=Con vuestra licencia, sefiores y sefioras, mis deseos es para diez corrales que vengan,
los viejos capitanes con su carga de coca, con su carga de maiz que vengan,
atravesando de abra en abra con su pichuwera que vengan, de par en par los capitanes
machos).

14. Se retinen alrededor de la missagepe y estan descansando, conversan. Cuentan que
los capitanes machos cuando viajan son adornados con cintas de color.

15. Empieza la tercera tinka al machu capitin.
Samiy de dona Epifania:

Licenciaykichiswan papay, mamay, samaykamusaq chusllu kananpaq, Apu Chimpatamanta
manarikuspa, Chawaytiri Pampamanta manarikuspa, taytay, mamay, ima sumaq qoylluta, ima
sumaq qosnalita, ima sumaq wallatata samiykusaq. Huk kasqan purata samiykusaq, chunka
iskayniyoq clasita, taytay, mamay, samiykusaq watapas, huk watapas qollaman entreganaypaq
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samiykusaq, huq patronampas, chayllata, papay, mamay
urpillay.

samiykamuni. Gracias papay,

(=Con la licencia de ustedes sefiores y sefioras, mis deseos es para que se tenga
bastantes alpacas. Del Apu Chimpa que venga, de la pampa de Chawaytiri, sefioras y
sefiores, para un hermoso blanco, para un hermoso plomo, para un blanco negro son
mis deseos. Para que sean puros, doce clases de pares. Sefiores y sefioras voy hacer mis
deseos para el afio, para que cada afio entregue al Qolla. Para un patrén, eso nomas he
dado mi samiy. Gracias.

Rito de Hilario Mesco (15 de agosto del 2000)

1. Cerca de las 12 del dia llegamos a Huarqui (4000 metros segtin nuestro altimetro).
Nos recibié don Hilario y su hijo mayor Faustino. Nos invitaron, casi cerca a las 2 de la
tarde el almuerzo, que consistia en papa sancochada, una sopa con papas y cogollo de
cebolla. Afuera, casi cerca de la casa de don Hilario, su astana, pastaban las alpacas y
junto a ellas, las llamas. La casa de don Hilario era casi solitaria, a distancias
considerables se hallaban otras casas rodeado de sus corrales. La casa estaba construida
con paredes de piedra y techo de paja. Cerca de la astana habia churas, algunas alpacas
estaban pastando en ella.

Durante el estio (tiempo sin lluvia), don Hilario pastorea en este sitio. Dice que al
proximo afio ird a otro lugar que se halla lejos a pastar a sus animales. Durante la lluvia
bajan cerca de Huama, alli también pastorean.

Don Hilario cuenta: que sélo apenas siembra papa, no tiene maiz, tiene su majada de
alpacas (un aproximado de 300 alpacas y 50 llamas). También cria ovejas. Nos dijo que
después de terminar la ceremonia que va celebrar para la llama, bajard a la fiesta de
Calca.

Al dia siguiente, dia miércoles llegan las visitas: parientes, amigos, compadres,
ahijados o sea sus querendones (kuyagkuna). Con ellos hace ayni para sembrar en los
laymis papa. Todos ellos van a participar en el rito.

Las mujeres en un rincén de la casa estan cocinando, pelan papa, estan sancochando
papa y en la olla hierve una sopa con carne de alpaca.

Don Hilario comenta que en agosto curaran las enfermedades. Es el mes que se curan
todas las enfermedades.

Don Hilario ordena a su hijo Faustino para que se preste de su hermano la tamboracha,
y dice, lleva un cuartito de trago para la tamboracha, con eso te va prestar tu tio.

Antes del rito nos convidan una sopa de moraya con charki de alpaca.

2. Después del almuerzo salimos de la casa de don Hilario.

Un hombre lleva lefia y bosta de vaca (kawa) al corral

Don Hilario nos presenta a su yerno. El nos dijo que su nombre es Clemente Pari. El va
desempefiar un cargo importante en el rito

Una de las hijas de don Hilario llamada Celestina arrea, a las llamas y alpacas al corral
designado para la ceremonia. Los animales ingresan al corral y tapan con unos troncos
la puerta para que los animales no escapen. El corral mide aproximadamente unos diez
metros de didmetro, es casi circular y la pared construida de piedra tiene la altura de
un metro.

Ingresaron 30 llamas y 40 alpacas.
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En la pared del corral que sefiala hacia el Este, sitaan el marcacho (fogon) y la encienden
con lefia y bosta.

3. Para aperturar el rito, don Hilario sahuma la missagepi (atado ceremonial) con
incienso. La missagepi la sitian cerca de la pared mirando hacia el este. Al centro se
ubican el Patrén (Hilario) y la Patrona (Tomasa). A lado derecho, al costado del Patron,
los hermanos y todos los varones asistentes a la ceremonia, y al lado izquierdo, se
sientan las mujeres.

Delante de la missagepi colocaron dos agarapis. Y don Hilario hizo tres filas con el kurkur
(paja).

Un varoén carg6 el cantaro de chicha y otro el cantaro de agua y colocaron al costado de
las mujeres. Clemente, el yerno, se hara cargo del servicio, €l servira chicha, invitara
coca, servira el licor y alcanzard la comida.

Don Hilario prepara el despacho y todos colaboramos alcanzando k’intus de coca para el
despacho.

4. Se celebra la irpa del samiy (todos realizan este acto)
Don Hilario fue el primero que colocé su k'intu y pronuncié su samiy:

Hampuchun, hampuchun, Sicuanimanta hampuchun, Pinayamanta hampuchun lluy
kuyagkuna hampuchun Qorikanchayman, Qollgekanchayman.

(=Que venga, que vengan, de Sicuani que se vengan, de Pinaya que se vengan, todos
nuestros querendones que se vengan a mi corral de oro a mi corral de plata)

Samiy de doha Tomasa:

Kinsa kanchalla hampuchun, Apu Ausangatimanta, Marcapatamanta hampuchun, llapan
machukuna, punterachakuna hampuchun, Sicuanimanta hampuchun, inciensullawan,
pichuwirallawan hampuchun, sarralla cargalla, clasin, clasin sarakuna parakay, chumpi, gello,
oge hampuchun. Chumpi punteracha iskilachawan allin pachachaca hampuchun.

(=Tres corrales que vengan, del Apu Ausangate, de Marcapata que vengan, todos que
vengan, la puntera que venga de Sicuani que vengan, con su incienso, con el sebo del
pecho que vengan, cargados de maiz de toda clase, blancos, pardos, amarillos, plomos
que vengan. El pardo puntero con su esquila, bien vestido que venga)

Se escucha el sonido de la tamboracha:

Samaykamuskani: kinsa kanchalla amunga, michigllampas hamunqga. Montelokuna hamunga,
llipin machukuna hamunka, sara karganti hamungqa.

(= Solo descansé: los tres corrales que vengan, su pastora que venga. Los Montelikus
(crias de llamas) que vengan, todos los viejos que vengan, con su carga de maiz que
vengan)

5. Todos deben participar, los nifios también participan. Todos reciben dos keros de
chicha, dos chuwa de licor y coca.

Tinka el sobrino de Hilario: que venga, que venga, que venga.

Todos tinkan. Suena las walas y la tamboracha. Las mujeres en coro dicen waho, waho,
waho. Que vengan, que vengan.
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Don Hilario junto con el yerno queman el despacho

6. Don Hilario dice: vamos hacer la irpa de la ch’uyay:

Todos reciben dos phuiius de agua. Los patrones se paran agarrando en cada mano
phuiius de agua y se acercan donde los animales, se arrodillan, besan el suelo, se paran
y echan el agua a los animales rezando entre sus dientes.

Repiten el acto con la chicha y después con el licor. Luego toman chicha y licor. Todos
hacen lo mismo.

Luego se descansa. La wala suena con la tamboracha.

Las mujeres cantan:

Chayllaragmi yuyarimuyki Recién te estoy recordando
Chumpi qasakunata puriq Pardo que caminas por las abras,
Pisikallpalla chumpicha pardito ya sin fuerza.
Perdonawanki, licenciawanki Me perdonards, me dards licencia.
Mamallayki licenciawanka Tu madre me dard licencia
Chayllaragmi yuyarimuyki lo que recién te recuerdo.
Pisikallpalla patronachayki T, patroncita de poca fuerza,
Kallpaykiqa pisifiachd ya no tendrds fuerza.

Mamaykiqa perdonawanka Me perdonara tu madre.

7. Comienza a cantar la Patrona acompafada de las mujeres:

Chumpichallay, dueriuchallay Mi pardito, mi dueriito
Patronachallay, dueriuchallay mi patronita, mi duefiita

Kunan punchauka qgollgekanchaipi Este dia en mi corral de plata,
Qorikanchaipi en mi corral de oro,

Pechuwerata, dueriullay chiiwawanki la grasa del pecho mi duerio me dard,
Sumagq ahata chuyaykusaq buena chicha beberé
Qollgekanchaipi, gespikanchaypi En mi corral de plata, en mi corral de cristal
Ima kuyaraq hemana kani me siento amado hermana,
Qhawapayasqa kani Patronachallay soy muy admirado patronita,
Kuyakuyayllam dueriollay kani soy muy querido por mi duerio,

Qori zarcilluta Aretes de oro,

Qollge wallkachata collares de plata,

Ch’uyaypi chiyaykusaq recibiré en mi ceremonia

Hermana, hermanachayka Hermana, hermanita.

Los varones tocan la wala y las mujeres cantan mientras prosigue el ch’uyay.

8. Termina una serie de canciones. El yerno junto con otros dos hombres agarran a los
animales uno por uno. Uno agarra de las orejas, otro del cuello y el tercero sostiene del
cuerpo.

El Patrén se aproxima con una aguja ensartado de hilos de color: rojo, verde, azul,
blanco. Voy colocar sus zarcillos dice. En cada oreja colocan los zarcillos.

Péasame chicha, dice el patron

Un hombre le alcanza una jarra pequefia de chicha

El Patrén junto con los otros hace beber la chicha a la llama.

Después de hacer beber a tres llamas chicha, el Patrén dice: Descansen, descansen.
Sueltan a las tres llamas, devuelven tres sogas a la patrona. Todos descansan.
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9. Sobre la missagepi se hallaban las esquilas (cencerros), pecheras, jaquimones, todo el
apero. El yerno invita coca y descansan.

Cantan las mujeres:

Ch'uyachayllayta ch’uyaykawanku Me estin ceremoniando,
Kallpachallayta ch"uyaykawanku me estin dando mi fuerza,
Kamagchallayman kabalaykapuway Iqudlame a mi fuerza

Puntera machu, kapito machu Puntero macho, Capitin macho
Huarqui kasakunapi purig que caminas por las abras de Huarqui.
Kusikuspa purisaq Caminaré contento

Sara kepiype, untu kepipe con mi carga de maiz, de grasa,
Qhasan ghasan purisaq caminaré de abra en abra.

10. El yerno ordena agarrar a otras tres llamas.
Don Hilario se acerca con los zarcillos y los colocan en las orejas de cada llama. Hacen

beber chicha.
Dona Tomasa canta:

Purinanchis rianllay, ghasakunapi El sendero que caminamos, en las abras
Kuyu mulluyta kuyullani mi coca masticada lo pongo.
Cargachallayta cargaramuway Pon mi carga,

Wasichallanchis, llaqtan, llaqtan nuestra casita de pueblo en pueblo
Qori agarapi gepiska cargando nuestra bandera de oro
Waykukunapi, ghasakunapi en las quebradas, en las abras
Hemanachayka llaki purisian mi hermanita camina triste,

Ama panallay wakaychu no llores hermana,

Ama panallay llakiychu no tengas pena hermana,
Acerollay kallpayka mi fuerza es de acero,

Acerullay tulluyka mis huesos son de acero.

11. Otras tres llamas son colocados con sus zarcillos y beben chicha
Otra vez las mujeres cantan:

Patronachallay, patronita Mi patroncito, patronita
Dueriollachallay, dueriita Mi dueriecita, dueriita

Pallacha ghepiyoq Con carga de pallcha
Tupallawasqatachu 1o me cabe,

Ima kuyaychallaqgta no me luce,

Nugchu ghasapi puriy que camino en las abras de fiugchu.

12. Terminada el irpa de hacer beber a los animales, salen del corral. Descansan y
vuelve a sonar la wala y la tamboracha.

Sillwichallayta churaykapuway Ponme mi manta de viaje,
Aperuchayta churaykapuway ponime mis aperos.

Kunan tulluyka acerumanta Ahora mis huesos son de acero,
Kunan kallpayka kallpallay ahora tengo fuerza,

Acerollas kallpayka Es de acero mi fuerza
Inciensollaywan chiiyachaywanki con incienso me sahumaste,
Pechowirawan ch’uyawanki me servi el sebo del pecho.
Kamagchallayman alcanzaywanki Si me alcanzas mi fuerza,
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Qhasakunata, wayqokunata purisaq abras y quebradas caminare,
Llanta, llagtanta purisaq caminaré de pueblo en pueblo.

13. Después de una pausa (6 de la tarde), todos salen del corral y se dirigen a la casa
del Patron.

La missagepe es colocada en la pequefia mesa que siempre se halla al pie de una
hornacina.

Las mujeres se sientan alrededor del fogon. El servicio invita chicha, licor y coca.

Ahora tinkaremos el samiy para los chullumpis:
Samiy de don Hilario

Licenciakichiswan, papay, mamay, samita samiykusaq: Chullumpipaq samiykusaq, iskay
chunkpaq. Samiykusaq ima sumaq chullumpipaq. Capitan machupaq. Sara kargantin
samiykusaq. Qhasakunata wasapaspa. Mamay, papay chayllata simiykuni.

(=Con vuestra licencia sefores y sefioras realizaré mis deseos: para el chullumpi (llama)
para los veinte. Mis deseos son para las hermosas llamas. Para el Capitin machu con su
carga de maiz subiendo las abras. Sefiores y sefioras es no només fueron mis deseos.

14. Todos descansaron a las cuatro de la madrugada. El dia viernes no hicimos nada.
Don Hilario se fue a Calca.

15. El sabado se enterr6 los restos sobrantes de los elementos del ritual y ofrendando
un despacho a los Apus se cerrd el rito.
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CAPITULO III
ETNOGRAFIA DE LOS RITOS AGRICOLAS
INTRODUCCION

Los rituales agricolas en comparaciéon con los del pastoreo son
mas sencillos, casi no se las percibe y son cortos en duraciéon. Los
pocos rituales que todavia existen, estan en proceso de extincion. A
pesar de todo, observamos algunos de ellos que en las comunidades
campesinas de Calca la celebran antes de la siembra y durante la
cosecha de los cultivos.

Los ritos para la siembra casi siempre celebran los comuneros
en el mes de agosto. Segun los calquefos, tanto indigenas como los
mestizos manifestaron que en agosto la tierra estd “hambrienta” y
se “abre”, esperando su “alimento” y es el momento que estd en
condiciones de ser fecundada. Por otro lado, la fuerza vital de la
tierra fue desgastada por la anterior campania agricola, la que la dejo
extenuada, necesitando recuperarse. Son éstas y otras razones, por
lo que los comuneros deciden celebrar el rito del “pago a la Tierra”.
En este caso, el ritual vendria a ser una contribucion esencial a
solucionar, no soélo la necesidad de alimentar a la Pachamama por el
temor de alguna desgracia, sino también, porque marca el inicio de
las labores agricolas para la nueva campana del afio. Van den Berg
(1989) anotd, que los ritos agricolas no estan aislados, sino que
forman parte de toda la actividad agricola, desde las observaciones
que los campesinos realizan para pronosticar el comportamiento del
tiempo, determinar las decisiones para realizar las labores agricolas,
etc., que es bastante motivo para conseguir una buena cosecha y
garantizar la continuidad de la vida humana.

Por lo que sabemos, la tierra es reconocida como Pachamama
(Madre Tierra), o sea una deidad femenina especializada en la
agricultura. A pesar de esta labor especifica, su poder no tiene
limites y es causa para conservar la vida. Segun los comuneros,
todos los seres vivos (plantas y animales) y el hombre viven en ella.
La concepcion de la fuerza vital de la Pachamama, se traduce cuando
se la considera como un ser de carne y hueso, como una mujer, que
muchas veces, los campesinos de Calca le dan el nombre de Dona

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

Juana Puyka o Doria Maria Purun T ika; que, segin Demetrio Roca, los
campesinos de Yucay asignan con estos nombres a sus respectivas
propiedades (1994: 15-19). Lo mas importante es la concepcién que
Pachamama posee huesos, sangre, leche y que amamanta a los
hombres (Gow y Condori, 1976), y precisamente, la explicaciéon
andina se convierte, en algo asi como si sus deidades se
antropomorfisaran, o sea, que son semejantes a los hombres, son
seres humanos “sobrenaturalizados”. Esta humanizaciéon de las
deidades andinas, nos lleva a entender que en la mente de los
comuneros, son dioses que necesitan de la energia vital para su
sobre-vivencia, y como entes humanos, tienen que nutrirse para
producir una buena cosecha.

El ritual de ofrendar con despacho a la Pachamama tiene varios
nombres. Nombres que varian de acuerdo a las regiones o a las
intenciones del caso. La explicacion andina sobre esta ofrenda es
bien clara, segtin ellos el despacho contiene fuerza vital (kamag o
kallpa), y con ella, se revitaliza la energia sobrenatural de las
deidades, convirtiéndose asi, Gtil al hombre para sus intereses. Al
margen de otras ofrendas como la wilancha (degtiello de una llama
para extraer su corazén y ofrendar al Apu)?*, el despacho es mas
popular y se conoce entre Pert y Bolivia. Obviamente el término es
espafiol y de acuerdo al diccionario de la Real Academia significa la
accion de despachar. Y despachar a su vez es resolver, concluir un
negocio, enviar. No sabemos que este significado espafiol del
despacho lo utilizan con la misma intenciéon los comuneros de Calca,
pero la acciéon de ofrendar a Pachamama tiene esta misma
connotacién, es decir, hacer una especie de negocio entre las
deidades que deben ser nutridas para tener a cambio una buena
cosecha. Otro término espafiol empleado para la accion de ofrendar
a Pachamama es “pagar a la Tierra” o pagapu en quechua. La accién
de pagar es dar a uno lo que se adeuda, en este sentido tiene una
connotacion reciproca entre deidades y hombres. También existe
otra palabra que utilizan los comuneros, nos referimos al “alcanzo”,
que en quechua se pronuncia alcanzu y significa, lograr, conseguir,
obtener. Estos términos, despacho, pago, alcanzo para los comuneros,
no es sino, simplemente una ofrenda o la accién de ofrendar a las
deidades. Probablemente los andinos utilizaron estas palabras

2 Entre los agro-pastores de Calca, el sacrificio de las alpacas para ofrendar a los Apus es muy hermético,
lo practican las familias que han sufrido ciertas calamidades o sufrimientos en su vida cotidiana.
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espafiolas para referirse al “don” que se ofrece a Dios. Porque los
términos del runa simi, haywarisqa, churakuy (alcanzar, poner)
indican lo mismo, es decir, que en espafiol entenderiamos que dar
algo o poner algo a la deidad. Pues bien, hoy en dia, los términos
espafioles que aluden a las ofrendas andinas, estin mas
generalizados en su uso que las del runa simi.

En Bolivia la ofrenda se denomina “plato”, entendiéndose
como vianda o manjar que se sirve al Apu o a la Pachamama (Rosing,
1992:36). Ahora bien, aunque parezca prosaico, alimentar a las
deidades es un comportamiento econémico. Dar comida al Apu y a
la Pachamama estd relacionado con mantener la fuerza vital de todo
aquello que es o no es sagrado, para conservar un ciclo de
permanente poder, fertilidad y riqueza.

Asi, la finalidad de todo rito andino es proporcionar la
renovacion de la fuerza vital de los Apus, de Pachamama, de los
animales y de los seres humanos que tienden a desgastar por la
accion del consumo. ;Qué sucederia cuando no se ofrenda a las
deidades?. Sahlins (1974) explic6 que la comida hace amistades o
enemistades. Entonces no ofrendar a las deidades implica una serie
de complicaciones, en primer lugar, romperia las relaciones entre
hombres y deidades, en este caso, un hombre no contaria con la
proteccion de sus deidades, motivo por el cual, serd vulnerable a las
enfermedades, desgracias climéaticas, etc. Por esas razones, debe de
celebrarse el rito.

Como se ha visto, el despacho es un alimento especialmente
preparado para las deidades, contiene elementos que simbolizan a
los recursos vitales que se hallan en la tierra y poseen fuerza vital.

Juvenal Casaverde clasifico los elementos del despacho en
origen animal, vegetal y mineral (1970:225-230). Pero un agricultor
de Calca dice que el Apu y la Pachamama necesitan nutrirse con
alimentos del mar, yunga, gheswa y de la puna. Al respecto un
pampallactefio, con mucha seriedad manifesté6 que los Apus comen
estrella de mar (Luidia Foliolata), concha marina (Pecten Nodosus).
Pero los alimentos mas apetitosos y que siempre solicitan y les gusta
a los Apus es sullu (feto de alpaca o llama) y pichu wira (sebo del
pecho de la alpaca). También gusta chagchar coca, comer pallar,
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ghaniiwa, kinua y beber chicha de maiz. En cambio, el ofrecimiento a
la Pachamama consiste mas bien en mangares deliciosos o cosas
“dulces” -enfatizaba un agro-pastor-, gusta saborear comidas
exquisitas, gusta que le traten como a una sefiora distinguida y hay
que atenderla con galletas, caramelos, cerveza, pasas, vino, etc. Si
tenemos el cuidado de observar de donde procede cada uno de estos
elementos mencionados, evidentemente, pertenecen a los diferentes
pisos ecoldgicos de los Andes. Por otro lado, los elementos urbanos,
fueron también incluidos, segin nuestro parecer, porque la ciudad
y su mercado son centros de acopio de recursos vitales y
considerados también, con el mismo valor de los pisos ecolégicos.
De esta manera, el despacho es un paquete que contiene comidas de
alta concentracién nutritiva, primordial para renovar la fuerza vital
o kamagq de las deidades, que periddicamente, se desgastan por la
campafia agricola o ganadera.

PAGO A LA TIERRA

Rito: pago a la Tierra de Miguel Huaman (1999)

1. Don Miguel Huaman nos invit6 a su casa de Uychu en Calca. Tiene que celebrar la
ceremonia del pago a la tierra los primeros dias del mes de setiembre. Tenemos que
pagar a la Tierra antes de sembrar nos dijo.

Iremos a mi chacra Sursurpuquio. Alli vamos a pagar

Dofa Vicentina comento: “el despacho lo compré en el mercado de Calca. Compré un
despacho entero”.

Don Miguel coment6 que la coca habia subido de precio. Para nosotros es nuestro pan
dijo.

Nos invité a descansar en su casa y nos sirvio chicha.

Mucha gente ha venido a Calca. Esos son gollas, traen kafras (ollas de ceramica) para
cambiar con maiz.

2. Nos invitaron el almuerzo, era una sopa de fideos con papas y pedazos de carne de
oveja.

Después de terminar el almuerzo, dofia Vicentina con su hermana Juana y su hija
Ricardina lavan los platos.

Toda la tarde conversamos con don Miguel sobre la siembra de maiz. El es un experto
cultivador de maiz blanco. Dijo que los de la puna cotizan mucho nuestro maiz.
También vienen los gollas de Puno, de Sicuani por maiz.

3. Cerca de las ocho de la noche don Miguel tendi6é una manta en el suelo. Nos invit6 la
coca que le llevamos. Cada uno recibimos en las dos manos un manojo.
Don Miguel colocé en la manta el paquete de despacho y un buen manojo de coca.
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Continuamos conversando. Don Miguel nos alcanzé un ramillete de k'intu soplando y
gesticulando sonidos que no entendimos, tal vez invocando. Y nos dijo: este k'intu,
soplando en direccién al Apu no los metimos a la boca.

Dofia vicentina nos alcanzé su k'intu.

Nosotros buscamos las mejores hojas de coca haciendo nuestro k’intu invitamos a don
Miguel, y después de un tiempo, le alcanzamos nuestro k’intu a dofia Vicentina.

4. Don Miguel nos dijo: “ayuden hacer k’intus”

Eran las diez de la noche y don Miguel abri6 el paquete del despacho. Se vio un pedazo
de estrella de mar, wayruros, chuchos, una concha marina de abanico, una cruz plateada,
papeles doraros, pifiis, dulces, arroz, galletas, un hilo de varios colores, lana de varios
colores, pallar, maiz, wera qoe, pichu wera, un pedazo de feto de llama, figurillas en metal
y una cruz.

Don Miguel, cort6 el papel para dar la figura de un cuadrado. Doblé de extremo a
extremo el papel, de tal manera que las lineas que se formé por el doblado era una “X”.
Estiré el papel periddico y lo orient6 con la cabecera hacia el este.

En el centro de la intercepcion de estas lineas coloc6 la gocha (la concha de abanico).
Tomé un k'into de lo que hemos hecho nosotros e invocé hacia el Apu Pitusiray,
soplandole y silbando en su direccién dijo:

Papay, mamay. Hay Apu Pitusiray, hampuy, kay waqcha wawaykita samiyta chaskiway.
(=Padre, madre. Hay, Apu Pitusiray, ven, recibeme mi despacho de este tu hijo pobre).

Dio su aliento al k'intu y coloc6 orientando al Este. Cogié otro k'intu, invocé al Apu
Sawasiray y coloco orientando hacia el oeste. Tomo otro k'intu y dijo Makimaki y coloc
hacia el norte. Con otro k’intu invocé al Apu Calvario. Los k’intus formaban una especie
de cruz.

Luego, continué llamando a los Apus: Chimpa Calca, Ausangate, Salgantay, Pikol, Huanka,
Apu Lares, Apu Qochamoqgo, Apu Poqone.

Al final se veia sino un circulo con la gocha al centro.

Esto es Qorikancha sefial6 don Miguel a la concha marina.

5. Después de una media hora de pausa, don Miguel prosiguié con el despacho.
Desatando los envoltorios de cada objeto, los colocé de par en par en el despacho.
Tomo cuatro maices, hizo la sefial de la cruz y colocé al despacho.

Puso cuatro pallares, cuatro pasas de uva, garbanzos, galletas, un montén de semilla de
coca, qori barreta, qolge barreta, qori libro, qolge libro, qori runtu, qolge runtu, pisis, dulces,
luego derramé incienso.

El sullu (feto) lo partié en dos y junto con la picho wira (cebo del pecho de la alpaca)
puso al centro del montén de elementos del despacho.

Don Miguel nos invité a poner nuestros k’intus a cada uno de nosotros.

Deben llamar a vuestros Apus, nos dijo.

6. Al finalizar el armado de la ofrenda, don Miguel ata el envoltorio con un cordel
denominado panti ceda.
El despacho fue asegurado y sellado.

7. Durante la pausa tomamos licor, pigchamos coca y bebimos licor. Faltando media
hora para las doce de la noche. Don Miguel nos invit6 a ir a su chacra, donde al dia
siguiente iba a cultivar maiz.

El hijo Tiburcio cargé bosta, lefia y palosanto.
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Al llegar buscé el lugar indicado para encender una hoguera.

8. La incineracion de la ofrenda empieza con la t'inka (asperjar chicha y licor a las
deidades), tiende una manta que sera el altar donde se halla el despacho, hace gotear
vino, chicha y licor y pronuncia la siguiente oracién:

Kunan punchaoqa agosto killapi Hoy en el mes de agosto

Pachamama Santa Tierra, Pachamama Santa Tierra,

kay churaskayta chaskiway, recibe mi ofrenda,

chakillawy qolge platupi, gori platupi, recibeme en plato de plata, en plato de oro,
ostiaykullay, chullaykullay, comelo, bébelo,

kallpaykita gespirachiy revitaliza tu fuerza

lluy mihunakunata paqarichinaykipag, para que todos los alimentos aparezcan,
imaymana sarakunapag, para toda clase de maices,

imaymana veruntukunapag, para toda clase de veruntus (papas),
imaymana mijunakunapag, para todas las comidas,

paraqay sarakunapaq, anpuchun, para el maiz blanco, que vengan,
chullpi sarakunapaq, anpuchun, para el maiz chullpi, que vengan,

kay llankasqay allpayman anpuchun, que vengan a mis terrenos,
Pachamama Santa Tierra Pachamama Santa Tierra

kay wata pasaykachiway hazme pasar este ario

tagellay unta kachun Yy que mi troje esté lleno.

9. Después dijo: “Pachamama, Sursurpuquio recibe mi ofrenda, para que tengas bastante
maiz.
A Sursurpuquio hemos pagado, asi diciendo finaliz6.

10. Don Miguel nos orden¢ retirarnos y no mirar a la hoguera.

Esperamos més de media hora.

Don Miguel fue a ver la quema del despacho

Al retornar dijo que la Pachamama y los Apus disfrutaron de su alimento y estan
contentos.

Nos iremos a dormir, nos dijo.

RITO DE COSECHA DE MAIZ
Rito, El haychaya (chacra de Gabino Manutupa)

La cosecha de maiz frente al de la papa, tiene més relevancia
para los comuneros calquefios, a pesar que ambos cultivos es una
actividad que influye en la gente en su estado psicolégico. La
cosecha es el cierre del ciclo de la campafia agricola y la posibilidad
de un futuro esperanzador.

El rito del haychaya se celebraba en la época de las haciendas,
cuando se cosechaba el maiz para la troje del hacendado. Hoy, muy
pocas comunidades contintian con esta costumbre y tuvimos la
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suerte de haber presenciado un rito en la chacra de don Gabio
Manutupa, en mayo de 1980.

1. Los choclos cuando se cuelgan en su tallo, es porque llegé a su madurez, entonces
don Gabino en su chacra celebra una ceremonia llamada t'inkay o ch'allay para iniciar el
corte del tallo al que llaman kallchay.

Don Gabino, con el 7iawin aha brinda: “Con vuestra licencia, sefiores y sefioras.
Pugruyoq me diste buena cosecha de maiz”. Diciendo esto, echa una porcién de la
chicha al suelo y luego se dirige a los Apus de su entorno, llamandolos por sus nombres
y les asperja (t'inka) la chicha.

Con esta ceremonia sencilla, don Gabino dio inicio a la sara kallchay (corte de maiz):

2. Don Gabino, propietario del maizal, de nuevo se acerca con su vaso de chicha y
derrama unas gotas a los tallos de maiz tumbado y agradece a las deidades con estas
palabras:

«Pachamama Santa Tierra, anaychayki qori sarata, golge sarata ruruskanmanta»
(=Pachamama Santa Tierra, te agradezco por el maiz de oro, de plata, que diste
fruto).
Las invocaciones van dirigidas al maizal por haber permitido su crecimiento y
maduracién y brindar una buena cosecha.

3. El t'inkay dice don Gabino: “es un brindis con el Apu y la Pachamama”

Asperja chicha a la semilla que escogieron para la siembra y al maiz cosechado.

Don Gabino nos dice que: “la t'inka para la cosecha se hace con oraciones de
agradecimiento a la Pachamama 'y a los Apus.

4. El kallchay o corte de maiz necesita de braceros. Yo tuve que solicitar apoyo a mis
parientes y a mis amigos que me ayuden en el trabajo.

Dofia Lucrecia, esposa de don Gabino, comenté: “cuando se trabaja en la chacra, se
trabaja contento, todos estan alegres”

Todos trabajan a la gana, gana, quién llega primero, ese es “macho”, ese es “capitin
gollana”.

El hijo, nos mencioné que después del kallchay, se traslada el maiz junto con el tallo
para hacer los arcos. Alli todavia secard el maiz un tiempo en los "arcos".

5. Entre los comuneros eligieron a los que tienen mejor resistencia, destreza y rinde
mas en la chacra para que sea el jefe, capitin gollana.

Los cargadores fueron agrupados en "masa".

Don Gabino empleé cuatro masas de cargadores, cada uno conformado de seis
personas.

Para el traslado del maiz el capitin gollana va al inicio con su respectiva masa. Sigue el
segundo jefe chawpi qollana con su masa.

El tltimo, el tercero, se llama gaywa gollana. El cierra la fila

6. Don Gabino explicé, que el éxito para el rendimiento de los trabajadores, dependia
del capitin qollana, quien “jala” a los comuneros a que avancen, y el gaywa qollana vigila
permanentemente y es el que empuja a que avancen en su labor a los trabajadores.

7. El traslado del maiz es una fiesta, donde los cargadores compiten y hacen gala de su
energia, tratando de sobresalir al llevar mas cantidad de maiz, avanzar rapido y
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criticando a los que se atrasan. El traslado del maiz se da inicio cuando el capitan
gollana da la orden:

«kalchay gollana haychay. Kunanga kallchayninchis tukurikun gqollana haychay,
haychay. Kunanga haychayusun capitanmanta patankama gaywa qollana. "way - ay -
haychay - llay . way -ay - haychay - llay" ».

(=Recogeremos qollana, trasladaremos. Ahora hemos terminado nuestro corte
del maiz gollana haychay, haychay. Ahora vamos hacer el haychay desde el capitan
hasta el gaywa qgollana...)®.

8. En realidad el traslado es toda una ceremonia que lo ejecutan con mucho respeto los
agricultores. La forma mas ordenada de trasladar los montones de maiz es, enfilando a
los cargadores en el mismo orden que realizaron el kalchay.

9. El haychaya es una cancién ceremonial que se entona en la cosecha de maiz y la
cantan en coro todos los cargadores?.

Rito del tagechakuy (almacenamiento) de don Gabino

1. El Capitan qgollana prepara dos cruces con el tallo y la parwa (inflorescencia en espiga)
del maiz?.

2. Don Gabino observa que el maiz desojado, ya sec6 en el tendal. Papay, le dice su
ahijado, “tenemos que hacer el tagechakuy”. “Tenemos que trasladar y almacenar el
maiz en el tage wasi, en la troje” 28,

3. Dona Lucrecia dijo: tenemos que hacer la t'inka para que el maiz no se vaya facil del
tage weraqocha (sefor).

% El haycha o haychaya es una cancién que se entona en la cosecha de maiz, y la cantan en coro todo los
trabajadores. El término suena como si jalaran los productos al tage wasi (despensa) y esa es la intencién.
% «La tonada del haychaya parece un quejido, parece también un grito de entusiasmo; parece un llanto,
sin embargo... tiene coraje» (La Revista, 1971: 113-115). ;Qué significa este quejido, llanto o grito de
entusiasmo?. Don Buenaventura de Huama nos explicaba que el haychaya significa la accion de "jalar" el
maiz de la chacra para "juntar” en el tage wasi (despensa). Entonces el quejido y el llanto que describe la
Revista, no manifiestan lastima o lamentacion, sino al contrario, jolgorio, alegria, gozo. Todo esto esta
resumido en el entusiasmo, y el entusiasmo es una exaltacién producida por la inspiracion divina. Reunir
los alimentos al tage wasi expresa estos sentimientos. Ademas, comentaba don Buenaventura, que para
"jalar" y "juntar" el maiz al tage wasi, se necesita valor y mucha fuerza. El haychaya expresa la
conclusion del trabajo de la campafia agricola, el triunfo sobre la incertidumbre y la dispersion (la
hambruna, la calamidad y el caos (dispersion).

% Durante el t’ipiy (desoje) buscan los trabajadores la tage sara, choclos que por la deformacion en el
crecimiento de la planta, poseen dos o mas maices pequefios adheridos a la mazorca principal. Estos
pequefios maices son denominados hijos y la mazorca mas grande viene a ser la madre. Y a todo este
conjunto de maices los agricultores le dieron el nombre de tage (troje). Mayta encontrd también otras
denominaciones para esta clase de maiz, por ejemplo dicen: "wawayoq sara" (maiz con hijos);
gachayniyoq sara (maiz reproductor); tage sara depensa de maiz (1971: 107). Para Abraham Valencia no
es comun encontrar esta mazorca o tage sara y la persona que tiene la fortuna de hallar una de ellas, se
siente feliz porque para él, significa abundancia y reciprocidad en todo orden de cosas...con ella
almacenan el maiz (1979: 83).

%8 E| tage es un deposito tejido en forma de cilindro o puede ser rectangular de tallos flexibles
entrelazandolos con el kiswar, cebada o trigo.
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4. Don Gabino sac6 las cruces hecho del tallo de maiz y las tage saras que encontraron
durante el tipiy. Y dijo: “Con esto (refiriéndose a las cruces), vamos a proteger de
cualquier maldad, del robo”.

5. Los cargadores besan las mazorcas tage, componiendo en ese momento sus propias
oraciones:

«Taytay, mamay, licenciaykiwan, sapa wata kunan hina, qori sarata, qolge sarata,
parakayta, qellota, pukata, chamikuta, 7iawin aghata  chullaykunanchispaq
rurunaykipag».
(Sefiores y sefioras, con vuestra licencia, cada afio como hoy, el maiz de oro, de
plata, el blanco, el amarillo, el rojo, el chamico, dardn sus frutos, para que
brindemos el primer bocado de chicha).

Cada afio tenemos que hacer esto, para tener buena cosecha.

6. El maiz fue entrojado.

7. Don Gabino entrega a dofia Lucrecia toda la cosecha ya almacenada en el tage wasi
con estas palabras:

“Cuidaras bien el tage wasi, sin permitir que ninguna persona, ni siquiera los
miembros de la familia ingresen sin tu permiso”.

El tage wasi pertenece tinicamente a la mujer y el varén es sélo el proveedor de los
alimentos y no podra disponer de él.

Rito: Escarbe de papa (chacra de Tiburcio Merma, junio de 2001)

Ritual No. 7 Escarbe de papa

La cosecha de papa entre los Huarki es una labor familiar. Un comunero con su
mujer, sus hijos y algunos de sus parientes o vecinos que decidieron ayudarle en esta
labor, realizan el escarbe de papa como conclusion de la campafia agricola.

1. Antes de empezar el trabajo, don Tiburcio preparé un despacho junto con su familia.
Después de un tiempo prudente, uno de los hijos encendi6é una fogata en medio de la
chacra utilizando como combustible la bosta del ganado vacuno.

2. Don Tiburcio y su mujer se acercaron a la fogata, se arrodillaron, y cada uno con sus
dos vasos de chicha asperjé a los Apus, echaron unas gotas de chica al despacho, y luego

a la Tierra. Invocaron sus oraciones de agradecimiento

3. Quemaron el despacho, coca, pichu wira e incienso para ofrecer y agradecer a la
Pachamama.

4. El escarbe de papa empez6 a las nueve de la manana.
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5. Durante el escarbe los jévenes procuran encontrar las "tage papas" o llamado también
"puma maki" (manos de puma, es decir, una papa con varios hijuelos), y las wanlla o
anawi (papas grandes).

6. La cosecha de papa es un trabajo de placer y jolgorio para los agricultores. Durante
el escarbe, los muchachos entre varones y mujeres juegan, arrojandose con las wanlla
que encontraron durante el escarbe. El juego simboliza la abundancia de la cosecha.

7. Al finalizar el trabajo, en el lugar donde ofrendaron el despacho, el agricultor hizo un
hoyo, y de las cuatro esquinas de la chacra, cuatro comuneros con sus mantas
empezaron a juntar, segin ellos, arreando a los espiritus de cada variedad de papas al
hoyo.

Cada comunero invocaba que vuelvan los espiritus de las papas, que por razones de
peligro y susto, provocados por el granizo, la nieve o la helada, habrian huido de la
chacra. Uno de los comuneros invocaba lo siguiente:

«Hanpuy, hanpuy qonpis, emilia, veruntus, yana bole. Kutiy, kutiy chikchimanta, ama
manchakuychu ritimanta, ama manchakuychu qasamanta, ama manchakuychu, kutiy»

(=Retorna, retorna qonpis, emilia, veruntus, yana bole. Regresa, regresa no
tengas miedo al granizo, no tengas miedo a la nevada, no tengas miedo a la
helada, regresa).

8. Una vez reunidos en el hoyo los espiritus de las papas, los cuatro comuneros taparon
el hoyo con una piedra plana para que las papas volvieran al lugar de su origen y
vuelvan a retofiar en la nueva campafia agricola.
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CAPITULO IV
ETNOGRAFIA DE RITOS SOCIALES

El matrimonio en Huarqui

Cuando un comunero decide tener una pareja y formaliza en
matrimonio, los demas hablan de él y dicen: va empezar con su
"wachuy saway"?, es decir, el camino de forjar una familia. Con los
términos saway o yananchakuy (matrimonio), se refieren a ciertas
normas sociales pautadas por ellos para definir y controlar las
relaciones mutuas de la pareja, asi como las relaciones entre éstas y
los parientes, los hijos y la sociedad en general. Desde el momento
que una pareja es '"yanantin" (amante), incluyen derechos vy
obligaciones entre ellos.

La constitucion de una familia entre los huarqui, implica una
serie de responsabilidades que la pareja emprende para formar un
hogar. Las categorias mdas esenciales para los comuneros son la
reproduccién y lo econémico, sin desconocer, desde luego, las otras
categorias como las sexuales y educativas.

Para los comuneros de Huarqui, la familia es lo més vital de su
propia existencia, sin ella, es un don nadie, es un wakcha®, es decir
huérfano, abandonado, sin parientes, necesitado, desposeido.
Entonces la ilusién de un individuo es poseer familia, casa, chacras y
animales. Por esas razones, todo comunero manifiesta ptublicamente
su estado social y econémico a los demas.

Formar una familia entre los huarqui y en las otras
comunidades de su entorno es denominada "wasichakrakuy". Si
descomponemos esta palabra compuesta, "wasi" significa casa,
hogar, familia; y "chakrakuy" expresa las labores agricolas en la
chacra. Pero como palabra compuesta es una metafora, significa
construir el hogar. Cuando un comunero construye su casa y su
hogar con este ideal, estd expresando sus obligaciones sobre los
roles con su pareja, que al unirse a través del matrimonio, debe
cumplir con las relaciones existentes entre ellos, los hijos, los

2% Sawa viene a ser en quechua casamiento, matrimonio. .
% Wakcha significa pobreza, menesteroso. Lleva también el significado de huérfano, sin padres.
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parientes y al mismo tiempo, debe de poseer terrenos de cultivo y
animales para formar su familia.

Antes de describir el matrimonio de los Huarqui, es preciso
sefialar que los comuneros mantienen, como una remembranza del
periodo inka, el sistema de descendencia paralela, a pesar que esta
influida por la descendencia bilateral de los mestizos, todavia se
nota, con cierta claridad su presencia en los roles y obligaciones
divididas entre varones y mujeres. El profesor Kimura ya not6 esta
tendencia en la comunidad de Pampallacta (1991), y pareciera que
en la regiéon cusquena, la tendencia del sistema de descendencia
paralela esta presente como ocurre en la comunidad de Q'eros
(Webster, 1971; 1972). En Huarqui, cuando empezamos a observar el
matrimonio de una pareja, los roles y las obligaciones estaban bien
diferenciadas entre los sexos. Las mujeres se dedican a ciertas
labores consideradas por ellas como femeninas, y los varones a sus
tareas propios de su sexo.

Rito: Matrimonio de Cristina Huaman y Cirilo Quispe (febrero,
1995)

1. Llegamos a la comunidad de Huarqui a mediados de setiembre. Nos recibié don
Felipe Quispe, el papa de Cirilo.

Don Justo, hermano de Felipe nos dijo que en setiembre, octubre o diciembre la gente
acostumbra casarse.

Dofia Saturnina, madre de Cirilo, también coment6 que en febrero, por las fiestas de
carnaval, se casa la gente.

2. Y nos dijo Felipe que: “casarse es muy caro, cuesta mucho. El sefior cura pide mucho
dinero” (se refiere a los derechos de matrimonio)3!.

Tuve que ahorrar y vender mi ganadito32. Desde antes tienes que prepararte (comenté
Cirilo)32.

3. Las dos mujeres se encargan de barrer la casa

Dos varones construyeron la ramada34 con palos de eucalipto. La techaron.

Don Felipe barre la habitacién del tage wasi. Los tages estaban llenos de alimentos,
chuiio, moraya, maiz, cebada, trigo. Encina de un fage se hallaba el atado ritual.

%! Los huarqui tienen la costumbre de combinar el rito catélico y el andino para el casamiento

%2 para los comuneros el matrimonio catélico implica un desembolso econémico bastante considerable.

% Muchos esperan casarse por el rito catélico, y lo hacen ya de viejos, pero en la mayoria de los
casos, la pareja joven prefiere contraer matrimonio para formalizar sus relaciones familiares.

% La ramada era antes construida con ramas de molle, y en la época de los inkas el molle fue una waka.
Hoy se usa el eucalipto.
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Dos mujeres barren la ramada, donde se desarrollard la ceremonia nupcial. De cada
esquina, barren la basura hacia el centro del piso.

Los consuegros sacan del tage wasi un tumin con agua y otro con chicha, sirviendo en
dos geros y dos phuiios hacen la t'inka a la ramada.

Los varones trasladaron una mesa de madera y bancas a la ramada.

Cirilo fue a cambiarse de vestido. Se visti6 con dos pantalones, dos camisas, dos
chalecos y dos ponchos?.

Las hermanas Antonia y Carlota prepararon la cama nupcial en el tage wasi. Alli
dormiran los novios custodiados por los padrinos y los padres de ambos.

Dos mujeres, parientes de los novios preparan en cuatro canastas planas, tipo plato, los
tages. Cada canasta lleva cuatro mazorcas de maiz paradas, ocho papas, ocho morayas,
chuiios, coca, adornados con serpentinas y cuatro velas encendidas.

Llegaron los padrinos de Cirilo%. Los hermanos de Cirilo sirvieron chicha a los
padrinos.

4. El rito se inici6 cuando el novio Cirilo, junto con sus padrinos y sus padres, se
dirigen a la casa del padre de la novia.

El encuentro con la novia y sus parientes es denominado tinkuy y se procede a la cadena
watay (amarrar la cadena)?”.

En al patio de la casa estaba construido la ramada.

Desde ese instante, novios, padres y padrinos permanecieron juntos, no deben
separarse por ningtin motivo (ni para las necesidades biolégicas) durante los ocho dias
que dura la ceremonia.

5. De la casa de los padres de Cristina, Tomas Huaman y Epifania Melo, los novios
salen junto con los padrinos, los padres, parientes y amistades con direccién al templo
cristiano de Lamay.

Suenan los pututos3® de los regidores, se anuncia a la comunidad el matrimonio de la
pareja.

6. Llegan a Lamay, y antes de ingresar a la iglesia cristiana, los dos consuegros abren
un hoyo y depositan coca, flores, maiz blanco, pallar, quinua, kaniiwa.

El padrino mayor hace la t'inka derramando unas gotas de licor y chicha en el hoyo.
Todos hacen lo mismo, derraman chicha y licor al hoyo invocando a los Apus.

Beben chicha y licor.

% Para ese dia ambos novios deben vestirse con ropas nuevas, porque segtn ellos, inician una
nueva vida, la formacién de la familia. Cristina llevaba puesto cuatro faldas, dos llicllas
(mantas), dos chompas.

% Desde algunos meses atras, cuando la pareja decidié contraer matrimonio, cada uno de ellos
nombré a sus padrinos. Aunque pareciera que la designacién de los padrinos estuviera
reglamentado por las normas de la religion catélica (padrino principal y el de aras), sucede que,
cada uno de los novios elige su propio padrino guiados mas bien por el principio de
descendencia paralela.

% La cadena simboliza la unién y consolidacién de la pareja, de la familia y de las relaciones de
parentesco. Si uno de ellos deja por un momento su lugar en la ramada, creen los huarquis, que por ella
ingresara el “dafio” o los “malos espiritus” que provocaria el desenlace. Si esto ocurriese por alguna
razén, de inmediato el lugar vacio es reemplazado por algin allegado de ambas familias. Amarrar la
cadena significa cerrar, controlar y desde ese momento, enlazar las relaciones de parentesco.

% Los pututos son instrumentos que lo utilizan los comuneros para convocar a una faena o a una asamblea
politica, etc. Uno de ellos tiene un sonido grave y el otro agudo, considerados por los comuneros como
hembra y macho
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Después de una pausa, las mujeres tienden mantas en el suelo y llenan con mote,
papas, chuiio y moraya. Todos se sirven.

7. Después de la ceremonia cristiana, los novios y los comuneros retornaron a Huarqui.
Encabezan el Alcalde y los regidores haciendo sonar sus pututus, los novios, los
padrinos, los padres, familiares y los invitados.

8. Llegan a la casa de los padres de Cirilo.

Desde ese momento, la ramada y el tage wasi se convierten en los lugares mas
importantes de la ceremonia®.

Se sentaron en este orden: los novios al centro y delante de ellos habia una mesa
pequena, a su costado de Cirilo se sentaron los padrinos varones, el alcalde, los padres
y otros invitados. En la fila de Cristina, las madrinas, la madre de los novios y las
invitadas.

Afuera, parados los regidores tocaban de rato en rato el pututo.

Prendieron el altoparlante y sonaron los huaynos

Desde el momento que los novios ingresaron a la ramada no se separaran por ningtn
motivo.

En la mesa colocaron los ramos de flores y una manta donde los invitados depositan el
fiawincha” 40,

Un invitado llega y como presente, entrega a los novios una caja de cerveza y saluda
abrazando y ofreciendo sus parabienes a los novios.

Don Toméas Huaman y Epifania Melo, llevaron la chicha en un tumin*.

Don Tomas nos dijo que bailaremos ocho dias, asi dura la fiesta.

9. Comienzan a llegar los invitados uno por uno con sus presentes: animales, productos
agricolas o dinero.

Un pareja recién llegado, se asomaron a la ramada, eran los parientes de Felipe,
abrazaron a los novios, con sus parabienes, prendieron en su poncho el dinero que les
trajeron de regalo de bodas. El contador, don Justo, anuncia el monto.

Los parientes y los invitados llegan uno por uno con sus regalos de animales y
productos agricolas para los novios#.

El contador dice se esta sembrando muhuy y motiva a los presentes que se asomen a la
mesa para que depositen su muhuy para los novios.

El alcalde nos dijo que la ramada es también denominada muhuy*. Segtn €l es reunir el
capital nupcial.

Los parientes, uno por uno, depositan dinero debajo de la manta, bajo la vigilancia del
contador, quien anuncia el monto depositado. El servicio, sirve dos copas de licor y dos
vasos de chicha a los que otorgan el muhu.

% A igual que los rituales del uywa ch'uyay, el ritual de casamiento se divide en dos tiempos:
durante el dia, el ritual se celebrara en la ramada; y por la noche en el tage wasi.

* Nawincha es el dinero depositado como regalo de bodas en el plato, el contador dice que es el capital
de los novios. Este dinero denominado fiawincha simboliza la semilla que va dar inicio a la economia de
los casados.

*! Una vez que la pareja decidi6 por el casamiento, los gastos de los preparativos se dividen
entre ambas familias de los novios

*2 Los parientes del novio entregan a Felipe el regalo de bodas y los de la novia a Cirila.

*¥ Muhu viene a ser semilla, y muhuy es sembrar la chacra con la semilla.
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Don Felipe dice a la manta con el dinero “missatage”. Es posible que sea una
representacion de la missagepe de los pastores).

Dofia Saturnina comenta: «esta plata, estos animales se lo dan a la mujer, ella debe
cuidar bien, no debe dejar que el varén toque. Por eso dice la gente: “muhusiani
tagenpaq” (“estoy sembrando su capital”) ».

Dona Epifania dice: “ese dinero sirve para dar inicio a su capital”
Una mujer comento: “Una mujer comentd: “es para su fian” (camino).

10. El contador anuncia el muhuy de los padrinos. Todos aplauden.
El muhuy del padrino:

«Con vuestra licencia seriores y serioras. Serior Qoyllority, que nuestro padre le ponga
su bendicion para que vivan bien. También nuestro padre de Tankarniyoq que les ponga
su bendicion para que no les falte nada y tengan todo completo. Nuestro padre de
Exaltacion que les bendiga para que vivan bien y sin problemas. Por lo mismo le pido a
nuestra Santa Cruz, que les ponga su bendicion para que no les falte suerte en su
camino. Seriores y sefioras, con vuestra licencia voy a poner mi muhuy».

Depués de una pausa, los padres del novio depositan su muhuy. Se acercan los padres
de la novia y depositan su muhuy.

El contador sigue invitando para que depositen el muhuy

11. Durante la tarde, después del almuerzo nupcial que sirvieron un plato de lechén,
bailan, toman chicha y licor, siendo interrumpido por el contador para continuar con el
muhuy.

12. Asi llega la noche y a partir de las seis de la tarde, las mujeres cantoras se encargan
de trasladar las dos canastas tage a la ramada. Durante el traslado entonan una especie
de wanka, cuya letra es la siguiente:

Serior compadri, sefior compadri Serior compadre, sefior compadre
ghawasiankichu tagenchista, que estds cuidando la troje,

sefior compadri, sefior compadri sefior compadre, sefior compadre
ganmi qghawanayki tageta, tu tienes que cuidar la troje.
tageyki untarian kashasian. Tu troje estd completo,

sefior compadri. Serior compadri sefior compadre. Sefior compadre
huk'ucha ina saywa apamun, como el raton que trae la sefia,
huk'ucha ina aymuray ghawag, como el raton que cuida la cosecha,
sefior compadri, sefior compadri, sefior compadre, sefior compadre,
sefior compadri chirmata ghawanki, sefior compadre cuidards del dario,
suwamanta waqgaychanki. vigilards del ladron.

Serior compadri, serior compadri. Serior compadre, serior compadre.

Las cantoras colocan en la mesa de los novios las cuatro canastas fages.
13. Después de una pausa, las canastas tages retornan al tage wasi, cantando y bailando.
Los novios, junto con los padrinos y los parientes y amigos se trasladan de la ramada al

tage wasi.

14. Durante la noche, se hacen invocaciones a la canasta tage.
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El padrino principal es el que da inicio al wachuy dirigiéndose a la canasta tage con la
siguiente invocacion:

«Para mis hijos, el Apu y la Pachamama desde el inicio de su vida matrimonial no les
haga faltar nada, que con su trabajo la Tierra les de todo para que vivan bien y que
tengan muchos animales, que su troje esté lleno de comida hasta que rebalse, como
también su corral esté lleno de animales, su cosecha sea abundante, como a sus hijos que
Dios les de».

Luego, cada uno invoca haciendo su k'intu y su wachu.

«Con la licencia de ustedes, sefiores y sefioras y con ayuda de Pachamamay de los
Apus voy a decir mis parabienes. Ahora que son parejas formales, sigan vuestro rian
(camino) y cumplan con vuestro wachu (surco), para que no les falte maiz, papa,
moraya, alpacas y llamas. Que vengan el paraqay sara, la gello sara. Que vengan el bole,
el veruntus. Que vengan el pardo, la wallata. Sefiores y sefioras les di mis deseos*4».

Pigchan coca, toman chicha y licor, bailan, hacen bromas e invocan sus deseos, hasta
que sea las doce de la noche y los invitados se retiren para dejar que los novios
duerman custodiados por los padrinos.

Estos actos entre la ramada y el tage wasi se repite durante los ocho dias, primero en la
casa de los padres del novio y luego en el de la novia. Muchos de los parientes, que
viven lejos, llegan durante esos dias a presentar sus saludos y colocar su muhuy.

15. Después de cuatro dias la pareja y sus padrinos se dirigen a la casa de los padres de
Cristina y se repite la misma ceremonia. Siguen llegando los parientes que viven lejos a
depositar su muhuy.

Durante el dia y la noche cantan y baila, beben licor. En séptimo dia, el contador
anuncia de nuevo a los padres para que den su segundo muhuy.

El contador anuncia a los padrinos para su segundo muhuy. Después de una pausa, el
contador anuncia el monto final de los muhuy. Primero del varén, luego de la mujer.

El monto del muhuy de la mujer era menos. El padrino de la mujer es el que aumenta
para nivelar los muhuy.

16. El octavo dia se celebra la cadena paskay (desatar la cadena). Es el dia que los novios
se liberan de la ramada para atender a sus padres, padrinos y visitantes.

Los recién casados se separan para desempefiar sus roles de marido y mujer en atender
a sus invitados.

La mujer se asoma al fogon y junto a las otras mujeres prepara el almuerzo, mientras el
varon hace la labor de servicio.

Este altimo dia, deben acabar con toda la comida y bebida preparada para la fiesta
matrimonial, recoger todo los elementos, flores, serpentinas, etc., que sobraron.

Bailan, cantan y bromean.

Los padrinos y visitantes preguntan a cada uno de los recién casados a cerca de los
roles que deben seguir en la vida matrimonial.

* Paragay sara, bole etc., son semillas de maiz y papa.
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Es el momento que toda la sociedad bendice y acepta a la nueva familia y el varén sera
aceptado como un nuevo comunero con sus derechos y obligaciones para desempefiar
en su vida futura.

Pasado las doce del dia, los padrinos y los invitados se retiran de la casa y el nuevo
matrimonio se queda solo.

A las doce de la noche, con la ofrenda de un despacho, el padre de Cirilo entierra todo
los elementos sobrantes y hasta la basura de la fiesta.

RITO DE “CORTE DE PELO”
INTRODUCCION

El nacimiento del nifio estda relacionado con una serie de
interpretaciones que la familia hace sobre los roles, que como
persona, el nifio desarrollard en la sociedad. El comentario acerca de
las creencias sobre el sexo del primogénito es tan importante,
porque establece el status y guiara el rol del nifio para adaptarse en
la sociedad. Por ejemplo, si nace un varén, la gente comenta: j"nacié
wayra"! (viento), esto significa que el hogar serd inestable. En cambio
si es mujer, los miembros de la familia se alegran y dicen: j"naci6
tage"!, lo que significa estabilidad, seguridad de la familia. Los
mestizos de calca relacionan a la nina con dinero, con el comercio,
con la actividad econémica, mientras que el nifio es vinculado con la
politica, el que ocasiona cambios. Por eso, el mundo que le espera al
nifio estd encaminado a un futuro con esperanzas y ansiedades
matizadas por la cultura y su sexo.

Cuando nace el nifio(a), los padres ofrendan un despacho a la
Pachamama y a los Apus. Después de dos dias, el padre bautiza
purificando la cabeza de la criatura con agua, rememorando el rito
catdlico. Desde ese momento, el cabello del nifio es consagrado, no
se la debe tocar hasta la ceremonia del corte de pelo.

La fecha designada para el corte de pelo es cuando la criatura
cumplié los ocho afios de edad. Durante ese tiempo, el cabello se
hace nudos simbolizando el capital del nifio para su futura vida. Los
de Pampallacta acostumbran unir el bautizo cristiano con la
ceremonia de corte de pelo. Los meses propicios para esta ceremonia
son setiembre y octubre, porque esta relacionado con el inicio a la
nueva campafia agricola.
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Con mucho tiempo de antelacion, los padres designan a los
padrinos segun el sexo del hijo. Si la criatura es mujer, con
preferencia debe ser una madrina; y si es varén, un padrino. Los
padrinos deben preparar la ceremonia designando que animales
(alpaca o llama), segtn el sexo del nifio, sera donado a cambio de un
mechoén de cabello.

Rito de “corte de pelo”
octubre, 1995)

de Maria Cuchuyrumi (Pampallacta,

1. Visitamos la casa de don Angelino Cuchuyrumi en Pampallacta. En el patio se
hallaba una mesa con un lliglla tendida. En la mesa habia un plato envuelto en una
manta y encima de ella, una tijiera adornado con una cinta roja.

De la casa salio dofia Francisca y detras de ella, Maria una niha de ocho afios de edad.
Estaba vestida con su mejor ropa.

2. Llegaron los padrinos, parientes y amigos de la familia.

El servicio atiende a los visitantes, sirve chicha y coca.

Las hermanas de la madre de Maria, a quién cortaran su cabello, la peinan con varias
trenzas. A cada trenza llaman muhuy.

De la Mariacha vamos a comenzar su muhuy coment6 dofa Francisca

Dos trenzas, situadas al centro de la cabeza estdn adornadas con una cinta roja. Dicen
es para los padrinos.

3. Antes de iniciar el corte de pelo, los parientes, los invitados y los padrinos eligieron
entre ellos a uno, para que haga el papel de "contador", quien presidira la ceremonia
del corte de pelo.

La madre hace sentar a Maria en la mesa quién permanecera durante el tiempo que
dura la ceremonia del corte de pelo.

4. Procede el padrino a cortar una trenza con un monto de dinero. Luego el contador
invita a los padres de Marfa a que procedan con el mismo acto, después a los tios, y asf,
todos los presentes deben proceder a cortar.

A un inicio, es decir en la primera vuelta de la ceremonia del corte de pelo, todos, de
manera voluntaria, dan un pequefio monto de dinero y se reservan para la segunda
vuelta las trenzas.

El dinero recibe el contador y lo deposita en el plato que esta envuelto con una manta.

5. Después de un tiempo prudente, el contador de nuevo invita a los asistentes a
proceder con el corte de pelo.

En esta segunda vuelta, la donacién es més significativa.

El padrino corta para una alpaca hembra

La madrina corta con una oveja hembra%

Los parientes también dan su voluntad.

*® Las nifias reciben de donacién alpacas y los nifios llamas
“® |_os padrinos donan el monto mas importante que capitalice a la nifia para su futura vida
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El contador siempre anuncia el monto que depositan, y trata de motivar a que corten
con mas carifio. Después del corte el servicio alcanza a los que dan su voluntad
(muhuy) dos geros de chicha.

6. Veamos el muhuy del tio de Maria:

Papay, mamay licenciakichiswan, Apu Pitusiray, Sawasiray, Calvario, Andasqo, kay
muhuwan rutukusaq, uywakuna, sarakuna, papakuna paqarinanpaq. Kay muhu vianin
kanga sumagqllata kawsananpagq.

(=Sefores y sefioras con vuestra licencia, Apu Pitusiray, Sawasiray, Calvario,
Andasqo, donaré esta semilla para su ganado, para su maiz, para su papa. Esta
semilla sera su capital para que viva bien).

7. Se sobra algunas trenzas para el octavo dia.

Sirven la merienda. A cada uno de los padrinos sirven en una pequefia fuente la
merienda que consiste en un cuy, gallina, tallarines, carne de alpaca, tortillas en
abundancia

A los asistentes sirven de acuerdo a la voluntad del muhuy que dieron.

Por la tarde el altoparlante soné con los huaynos de moda, cantaron, bailaron y
bebieron.

8. Al octavo dia, los padrinos terminaron de cortar las trenzas que sobraron. Después
de ofrendar a los Apus con un despacho, enterraron todo los elementos que sobré de la
fiesta. Las trenzas y el dinero fueron guardados en el Tage wasi.

CAMBIO DE SUERTE
INTRODUCCION

Durante el ciclo anual, cuando se presenta la mala suerte en el
negocio, trabajo, asuntos sociales: familiares, amorios, salud, vy,
principalmente en la cosecha agropecuaria, entonces, un calquefio
tiene que someterse al ritual de “cambio de suerte” para librarse del
mal y obtener un destino mds venturoso. Cuenta un calquefio, que
una persona no esta libre de envidias, malas voluntades, criticas,
malevolencia, intrigas, o pueden ser blancos de brujeria por parte
de otros, sin hallar justicia ni amparo de las deidades andinas o
cristianas, es entonces cuando un calquefio debe buscar un
curandero, quien es especialista en solucionar estas dificultades.

Puesto que los calquefios tienen fe en los curanderos, cuando
sufren de calamidades, se sienten ansiosos de establecer y mantener
contacto con ellos, quienes a pesar de todo, puede controlar los
malos efluvios, contrarrestindolos para someterlos nuevamente a la
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normalidad de su vida cotidiana. Los rituales del cambio de suerte
se realizan durante el mes de Agosto. Uno de nuestros informantes
nos manifestd, que Agosto es un mes donde los curanderos son bien
solicitados y ganan mucho dinero por sus servicios. En cierta
medida, el panorama negro y sombrio que pesa sobre una persona,
obliga a solicitar los servicios del curandero para cambiar su suerte.
Esto quiere decir que mediante los rituales que practica el
curandero, puede controlarse la “mala suerte” y protegerse contra
todo aquello que causa dafio en el futuro de una persona.

El curandero calquefio es a la vez adivino, mago y medicastro.
En cuanto adivino descubre las causas que provocé que una persona
tenga “mala suerte”, y como mago los contrarresta con el ritual de
“cambio de suerte”. Pero cuando acttia como curandero, aplica una
serie de recetas que recaen sobre su conocimiento de la medicina
necesaria para curar a sus pacientes de una serie de enfermedades,
cualquiera sea su naturaleza, al mismo tiempo, pueden también
estar relacionadas con el destino de las personas, porque la
enfermedad puede ser atribuida como consecuencia de la “mala
suerte”.

Los calquenos siempre solicitan a los curanderos para que le
adivinen la suerte. Consideran que sus profecias y revelaciones
sobre el futuro tienen un gran valor, porque éste puede resolver los
problemas sobre las decisiones que puede tomar en su vida futura,
por ejemplo, casarse, emprender un negocio, viajar, etc.

En realidad la concepcion sobre el “cambio de suerte” es
ubicua, porque toma parte en la totalidad de las actividades de la
vida de los calquefios. Una persona tiene que tener “suerte” para
emprender el normal desarrollo de su vida, por ejemplo, que tenga
una buena produccién agricola, ganadera, en la vida doméstica, asi
como en la vida comunitaria. El mal no es sino el miedo a las causas
que afecta la vida normal en el futuro, la inseguridad de no saber
que sucederd mafiana, o cuantas veces la malevolencia y envidia de
sus enemigos hara efecto en los proyectos de su vida para que no
den buenos resultados.

No solamente la malevolencia o la envidia causan los males,
sino también las transgresiones a las normas, a la ética, y sobre todo,
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el olvido a las deidades es una causa principal. La gente tiene miedo
a la envidia, al odio, ambos casos se resumen en la brujeria. Para
muchos calquefios el incesto, el adulterio, la avaricia, los nifios
“hurafia” (nifios que murieron sin bautizarse en la religion catdlica),
traen mala suerte. Algunas de estas transgresiones a las normas
sociales que cometen los individuos pueden repercutir en toda la
comunidad, o sea, las consecuencias de la “mala suerte” que afecta a
la comunidad, por ejemplo como la mala cosecha agricola o la
mortandad de los animales, etc., segtun la opinién de un campesino
de Uycho, Calca, es porque la gente no se comporta como las
normas de su sociedad exigen. Un testimonio de este comentario fue
acerca de las consecuencias climéticas de la tltima presencia de la
Corriente del Nifio, los agro-pastores de Huama, atribuyen que los
culpables fueron los “convertidos” a la Iglesia Evangélica, ya que
éstos no realizan los ritos acostumbrados para ofrendar a las
deidades andinas y desde luego, esa conducta tuvo inferencia en un
castigo sobrenatural de los Apus y la Pachamama.

Si interpretamos estas creencias acerca de la naturaleza de la
“mala suerte” como reveladoras de la naturaleza de la cultura
calquefia, podremos observar, como es el sistema social de los
calquefios que creen en el “cambio de suerte”, y al mismo tiempo,
conocer la légica que determina las aspiraciones naturales de los
miembros de esta sociedad.

Todo ritual de “cambio de suerte” esta basado en el principio
de limpieza o purificaciéon para neutralizar el “mal” causado por la
distorsién de las normas sociales. Desde luego, las técnicas, s6lo son
conocidas por el curandero y su teoria se basa en este postulado:
“todo aquello que se convierte en anormal debe ser retornado a la
normalidad”. Precisamente este principio en el Runa Simi de los
calqueiios es denominado “kutichi”, que significa concretamente,
hacer retornar el dafio. La accién del kutichi implica rechazar el
agente perturbador que provoca el mal, haciendo regresar a su
fuente de origen que puede residir en la tierra, en la acciéon de los
brujos, o en las transgresiones de las normas sociales, etc. [Rozas,
1992]. Curanderos y pacientes manejan el concepto de kutichi con la
tinalidad de protegerse de la “mala suerte”, no sélo causado por las
enfermedades, hechizos, sino sobre todo, de las envidias, odios o de
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las transgresiones de las normas que afecta el estado normal de las
personas.

El ritual proporciona a los calquefios un gran campo de acciéon
para contrarrestar la “mala suerte”, desde luego y como ya se dijo,
todo ritual de “cambio de suerte” se inicia con la limpieza o
purificaciéon de los afectados o victimas de esa enfermedad social.
Pero antes de ese acto, el paciente al encontrar un curandero, segiin
él “de su confianza”, se somete a una consulta de adivinacion, es
decir a una especie de vaticinio para averiguar las causas que
provocaron la “mala suerte”. La adivinacion constituye un medio,
segin un curandero calquefio, para descubrir las causas ocultas que
provocaron el funesto destino del paciente. Una vez que el
curandero confirma y proporciona un testimonio preliminar y con la
afirmacioén del paciente sobre las causas que provocaron “la mala
suerte”, procede con el ritual.

Rito: El cambio de suerte de Epifanio Cori (Calca, agosto, 1994)

1. Cerca de las 10 de la mafiana del dia martes llega don Manuel Qispe, curandero de
profesion a la casa de Epifanio Cori.

Descansan sobre unas bancas en el patio de la casa. Don Epifanio saca un poco de coca
y su esposa invita chicha.

Cuando era las 4 de la tarde, el curandero convoca al paciente Epifanio, a su familiares
y a dos personas de su entera confianza para actuar como testigos y al mismo tiempo
como ayudantes en el ritual.

Solo se cura los martes o viernes dice don Manuel.

Uno de los ayudantes reparte coca a todos para que hagan k’intus de coca.

2. Don Manuel tiende su “mesa” (altar), coloca el despacho (ofrenda), su mesalrumi
(piedra mesal), dos cruces de chonta que llama Santo Wara, kuti sara (maiz que cuyos
granos crecieron en la mazorca en forma contraria a la normal, se utiliza para retornar
o retrucar el mal a su estado de origen).

Cuando se observa con detenimiento, el “kuti sara” se hallaba untado con cebo de
alpaca, adornado con espinas y bastantes hojas de coca.

3. Después de una pausa, el curandero invita, primero al paciente y luego a los demas,
a que echen su aliento por tres veces consecutivas a una porcion de coca.

Cada uno ejecut6 lo que el curandero ordend, y luego, realiz6 la sefial de la cruz a la
coca y santiguandose rastre6 el mal en las hojas de coca, tratando de averiguar en qué
lugar de la casa se hallaba o por dénde habia penetrado a la residencia el dafio.

Es un ritual lento y repetitivo, porque con mucho cuidado rastrea el curandero toda
esquina de la casa, incluyendo los huertos, patios, etc., dénde posiblemente pueda
existir un maleficio enterrado.

4. Con las hojas de coca el curandero rastrea y localiza el dafio.
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Encontré en una de las esquinas de la habitaciéon un hechizo y fue extraido con mucho
cuidado por el peligro a contaminarse.

El hechizo una vez sacado, fue colocado en una manta y asegurado para incinerarlo
mas tarde.

5. El “despacho” es la parte central de la terapia.

Al despacho don Manuel agrega elementos que tenga kuti, o sea, un “despacho” para
“cambio de suerte” debe contener kuti saras, kuti ghiskas (espinas que tienen el mismo
principio de la kuti sara), velas e hilos negros y otros.

Con todos esos ingredientes, el curandero realiz6 el ritual de la “contra”, es decir, hizo
regresar (kutichi) el dafio o hechizo a la persona que la ocasiono.

6. Después de haber confeccionado el despacho y colocado granos de kuti sara para que
tenga mayor virtud y cause mayor efecto. El curandero agregé més ingredientes, k’intos
de coca, incienso, flores de clavel rojo y blanco, semilla de coca colocando siempre en el
sentido contrario a las agujas del reloj, o sea, en otros términos, dispone los elementos
en forma contraria a lo “normal”, con el objetivo de pagar en “contra”.

Se entra en una pausa

7. La ceremonia contintio con la purificacién de la vivienda.

Se procede a limpiar las cosas “contaminadas”. Para este rito, es necesario haber
obtenido agua de un nevado antes que el Sol haga su aparicién para el nuevo dia.

El agua es mezclada con harina de maiz blanco, kariihua, quinua, pallar, y en dos vasos
de madera, don Manuel esparcié por toda la casa con la siguiente oracion:

Ripuy, kutiy ghencha, Vete, retorna mal agiiero,
imamantaq ampuranki a qué has venido

ghencha carajo mal agiiero carajo,
pasapuy, kutipuy vete, retorna

maymanta ampuranki, de donde vienes,

kutiy, kutiy carajo. Retorna, retorna carajo.

8. Cumplido el acto de purificacién y luego haber arrojado la desgracia de la vivienda,
don Manuel ordena a sus ayudantes -que traigan de cada esquina de la casa una
porcion de tierra-

Los ayudantes traen en cuatro platos de cerdmica la tierra solicitada. Don Manuel hace
la senal de la cruz a los platos, mezcla la tierra con la coca masticada que devolvié el
paciente y sus familiares, para colocarlo junto al paquete del “despacho”.

9. Después de un momento de descanso y haber bebido chicha y licor, picchado coca y
fumado cigarrillos, don Manuel procede a purificar al paciente y a toda su familia.

Este acto, es el mas importante para “el cambio de suerte”, el principio es el mismo,
revertir el estado de cosas, “la mala suerte” en “buena suerte” 4.

47 . . e .
En el curso de nuestras observaciones pudo apreciarse que el principio del “cambio de

suerte” consiste en que una persona que sufre ese mal vuelva a su vida normal, a la vida
cotidiana y a triunfar en los objetivos que planificd, especialmente en los negocios, en la cosecha
agricola, etc. El mejoramiento de una persona debe ser, en todo caso, en los planes que motivan
su existencia, moral, espiritual, material, familiar, econémico y social. Toda persona tienen
ilusiones, “suefios” relacionados a una buena vida futura, al bienestar general, y entre los
calquefios puede variar estas ilusiones, por ejemplo, los campesinos de Pampallacta, afioran
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10. Luego de haber purificado la vivienda de don Epifanio, don Manuel se encaminé al
dormitorio del paciente donde contintio la ceremonia, preparando un bafio curativo
con agua (traida del nevado y mezclado con harinas de maiz blanco, pallar, kasiihua y
quinua).

Antes de ingresar a la habitacién, colgo en la puerta un latigo y un par de kuti khisqas
envueltos en hilo negro en el sentido contrario a lo usual.

Don Manuel, cuando ingresa a la habitacién, lo primero que hace es echar incienso en
un bracero de cerdmica, para Sahumar el contorno del cuerpo del paciente que desde el
inicio del tratamiento esta acostado en una tarima.

Luego, procede al bafio curativo.

11. Purificado el paciente con el bafio, don Manuel le hace masajes por todo el cuerpo
con el “despacho”, desde la cabeza hasta los pies, realizando, la limpieza del cuerpo al
tiempo que reza la siguiente oracion:

Ripuy, ripuy millay khencha, Vete, vete horrible mal agiiero,
imamantaq amuranqui, a que has venido,

ripuy fiagay onqoy, vete maldita enfermedad,

llogsiy kay runa kirpuymanta, sal del cuerpo de este hombre,
sumagqllata pasapuy, ama fiakarichiychu déjalo tranquilo, no le hagas sufrir

12. con la oracién vota el mal fuera del cuerpo del paciente. Este deseo de retornar a la
normalidad, es reiterado en cada acto de la ceremonia del “cambio de suerte”.

Las intenciones se notan cuando, después de haber sido sahumado el paciente, bafiado
y limpiado con el “despacho”, con un hilo negro y otro blanco, intencionalmente
torcidos al revés, son envueltas desde el cuello, hombros, mufiecas de las manos,
tobillos hasta los dedos de los pies, siempre en el sentido contrario a las agujas del
reloj.

13. Durante el acto de envolver con los hilos, el curandero reza, esta vez, llamando a la
buena suerte, a la estabilidad de la vida, a que se normalicen sus negocios, salud, el
rebafio, la cosecha de las chacras con la siguiente oracion:

H amuy suirty, phurtuna. Ven suerte, fortuna.

Santisma Virgen Pachamama, Santisima Virgen Pachamama.

Kay runa huahuayquita A este tu hijo

sumagllata uyway criale bien

manan agosto wayra apanapag, para que el viento de Agosto no le lleve,
manan suwa suananpag, para que el ladron no le robe,
manan onqgoy apinanpag, para que la enfermedad no le agarre,
suertillan, suertilla kachu que tenga suerte

kay #ian, purinanpi, en este camino, que camine.
Pachamama Santa Tierra, Pachamama Santa Tierra,

Kanlla, saminchayquita saminchay Tu, dale tu bendicion.

tener bastantes alpacas, llamas, ovejas, chacras, ponderan a su mujer, sus hijos y su estancia.
Mientras el mestizo poblador calquefio, suefia con tener un buen negocio, un carro, su casa y
una vida holgada.

También debemos mencionar, que la secuencia del ritual del “cambio de suerte”, puede variar
de un curandero a otro, asi anot6 Jorge Lira (1969), cada uno tiene un método y sistema propio.
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14. Con la oracién el curandero llama a la “buena suerte”, lo que en quechua se
denomina “musuqgchakuy” (renovarse), pidiendo a las deidades proteccion para el
paciente contra el peligroso viento de Agosto, porque hace desestabilizar la armonia de
la vida, afectando la economia familiar, provocando enfermedades que pueden
arrastrar hasta la muerte, en otros términos, generando el caos en la familia.
Protegiendo con estas oraciones, don Manuel recomienda a su paciente que
permanezca con los ojos cerrados, hace que los acompafantes recen el “Padre Nuestro”
y el “Credo”, mientras él se dedica a cambiarle la “suerte” del enfermo.

Nuevamente hace “pases” con el despacho por todo el cuerpo del paciente, pero esta
vez, en el sentido de las agujas del reloj, de derecha a izquierda, lo que quiere decir,
que es el momento en que el curandero saca del cuerpo del enfermo el “mal” y hace
retornar la “buena suerte”.

Recomienda a los asistentes que estd prohibido mirar este acto del curandero, porque
la “mala suerte” podria salir y saltar a cualquier persona presente.

15. Después de esos masajes, procede a arrancar los ovillos con el que estaba envuelto
el enfermo, los despedaza, y teniendo sumo cuidado para que ningtn retazo falte o se
caiga, los asegura en una manta junto al despacho.

El paciente escupe siete veces para que la “mala suerte” que penetré en su cuerpo sea
totalmente expulsada.

El ayudante alcanza el paquete de la “buena suerte”, que contiene tage saras, tage papas
(maiz y papa con troje) y missa sara (maiz de dos colores definidos, tienen virtudes
positivas, simboliza toda clase de fortuna y riqueza, buena produccién en sus
productos agricolas, prosperidad en el negocio y en la ganaderia).

Después que el paciente echa su aliento al paquete de la “buena suerte”, el curandero
con ese mismo paquete, nuevamente frota todo el cuerpo del enfermo.

16. Terminado el rito, don Manuel ordena a los ayudantes para que todos los
elementos utilizados durante la curacién sean recogidos y colocados en un costal de
tocuyo para enterrarlos después de ocho dias.

17. Luego se dirige al paciente y ordena que debe estar dos dias en cama sin salir de la
habitacién, y tapandole la cabeza con una manta, le azota por tres veces con el latigo
que se hallaba colgado en la puerta de la habitacién.

18. Se dirige al centro del patio de la casa con un cuchillo, escarba un hoyo, hace la
sefal de la cruz, derrama hojas de coca analizando su posicién cuando caen, para asi
ver si el ritual resulté y fue aceptado por los Apus y Pachamama, echa una gotas del
agua mezclada con las harinas ya mencionadas, deposita algunos granos de kuti sara,
missa sara y tage sara, pero antes de ser enterrados, ordena a los asistentes para rezar la
oracion catélica del “Padre Nuestro” y el “Credo”.

19. Cerca de las doce de la noche, se dirige a un lugar previamente asignado para
incinerar el “despacho” y en otro lugar, generalmente en el encuentro de dos rios, al que
llaman “tinki mayo” arroja todos los elementos negativos, quemando antes el hechizo
hallado. Asi concluye esta ceremonia.

20. A los ocho dias don Manuel enterr6 los elementos que se utilizaron en el ritual. Con
esto finaliz6 el rito de “cambio de suerte”.
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CAPITULO V

ESTRUCTURA DEL RITO: HACIA UN BALANCE
COMPARATIVO DE LOS RITUALES

INTRODUCCION

Desde nuestro punto de vista, el rito andino, en especial el de
Calca, mantiene una estructura, no solo relacionado al ciclo
climatolégico o sobre todo cuando es una proyecciéon del mundo
religioso del comportamiento social como lo que sostiene Berg, sino,
que, en el tiempo final de la cosecha y el inicio de la siembra (en
palabras de Turner, tiempo liminal), el rito adquiere su propia
estructura, sus propios términos y hasta su propia jerarquia en su
organizacion. Es esa estructura a lo que nos referimos. Lévi-Strauss
represent6 este proceso con una féormula matematica en su libro “El
pensamiento salvaje” (1966: 211-212), que después Turner y Leach
han formalizado maés el argumento. Este espacio ambiguo que se ve
graficada en la figura No 1., la zona liminal o ambigua es el espacio
del rito y como principio bésico, implicito, tiene también su propio
orden, su propia estructura y hasta sus propias expresiones
verbales.

ORDEN

ZONA AMBIGUA
AREA SAGRADA
ESTRUCTURA DEL RITO

Fig. 1

Debemos aun enfatizar, que al margen del ordenamiento
simboélico del mundo cotidiano a través de los limites del espacio y
el tiempo social como Leach manifiesta (1985), el ritual organiza su
propio orden para lograr establecer el paso a otro estado de orden o
proteger el mismo orden. Tomando al matematico Gleick, este
ordenamiento es también un sistema, es decir, los sistemas cambian
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provocados por otros sistemas. Los sistemas sencillos actuaban
como un proceso creativo (Gleick, 1988). Sin este proceso, puede
entrar en caos (anormalidad) y no podria manifestar la idea de
normalizar, es decir reordenar o proteger el orden como son los
deseos humanos.

El modo de pensamiento ritual

Como objeto de apreciar las ideas de los comuneros acerca del
ritual, debemos tener presente que el rito es de propiedad particular,
en especial su forma y estilo de celebrarlo es propio de cada uno.
Esta propiedad entre los comuneros es reconocido con el término
fian (camino), es decir la forma como manifiestan y expresan sus
sentimientos frente a la grandeza y subliminal energia del numen,
que se puede traducir como fuerza, movimiento y voluntad. Para los
comuneros el 7ian es la ruta que tienen para llegar a cumplir sus
objetivos que se trazé en el destino de su vida frente a la
incertidumbre. En este sentido, a través del ritual conceptualizado
como camino, es la ruta para llegar a ser runa (hombre).

Puesto que el ritual es el camino del comunero para su
superacion econdémico, social, politico y religioso, tiene que
someterse a cumplir una serie de obligaciones, tareas frente a las
deidades; segin don Buenaventura de Huama, estas obligaciones se
traducen en el significado semantico del término "wachu"48.

La doctrina que imparte la religion andina a través de la
socializaciéon a los nifios, es ensefiarle que toda labor que una
persona emprende en su vida, no debe ser abandonada a mitad de
su camino, sino, siempre se debe de culminar, porque este
incumplimiento, es provocar la dispersién y el desorden.

* Este término agricola que designa surco o camellén se convierte en un “wachu social” y asi va
en el ritual en un sentido méds metaférico. En la faena agricola, un agricultor que empieza a
desyerbar un surco, debe culminar antes de finalizar su labor del dia y no abandonarlo a la
mitad. De la misma manera significa el wacho social, se debe finalizar una carrera empezada y no
abandonarlo, es un compromiso de honor frente a una deuda, es una dependencia para cumplir
un trabajo, una obra, o una promesa que emprendié durante su vida como persona social, por
ejemplo llegar a ser varayoq. Ese compromiso es de honor frente a él mismo, a los demas y las
deidades.

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

No obstante que cada agro-pastor tiene su propio ritual y la
forma de celebrar es particular en cada familia, existen reglas
universales determinadas por la costumbre cultural que deben ser
cumplidas. Una de ellas, es la reciprocidad como principio basico
para la celebracion del ritual.

En la comunidad todos son solidarios al cumplimiento del
wachu, si uno de ellos tiene dificultades para lograr una labor, los
demads estan casi obligados a colaborar en la culminaciéon de esa
labor, esta colaboracion lleva el nombre quechua de wayka, es decir,
“ayuda mutua”. Todos colaboran al unisono al cumplimiento de su
wachu. En cambio en el rito los comuneros por su propia voluntad o
a solicitud del celebrante colaboran por la reciprocidad, en la
celebraciéon del rito, por ejemplo, como musico o para agarrar los
animales y colocar los zarcillos (aretes) en las orejas, o emparejarlos
para el rito de casamiento de los animales.

Sobre todo, saben que al cumplir con su fe religiosa y con las
celebraciones de los rituales, se minimizaran todos los males. Es por
eso que cada individuo busca en su ritual su propia realizaciéon
como persona, como comunero, dicho de otra forma, es trascender a
ser runa (hombre), es decir, el que entendi6 en su propia dimension
la naturaleza. Es evidente que s6lo el comunero imbuido de esta
doctrina podrd concebir esta dimension. Sélo quien comprende la
verdadera importancia del ritual juzgara de este modo. La
incertidumbre, la dispersion y la supervivencia son los factores
esenciales de la existencia del ritual.

Los comuneros con su ritual son reservados, a pesar que su
préactica es abierta al publico, son un tanto herméticos y celosos
hacia las personas ajenas, no divulgan con facilidad sus métodos ni
sus conocimientos. Con el hermetismo evitan que sus secretos y
tacticas del comunero sean copiados por los vecinos.

El profesor Tomoeda, en uno de sus altimos articulos: "Estética
del ritual andino", ilustré sobre la particularidad que tienen los
celebrantes del ritual cusquefio en expresar durante el desarrollo del
rito, la belleza, como una mencién especifica y directa. Concluye
que: «los campesinos tienen como anhelo perenne no sélo que se
cumpla la funcién del mismo, sino que los pasos para cumplirlo se
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realicen de manera bella» (Tomoeda, 2000: 353-368). En este sentido
el ritual es particular y al mismo tiempo universal que se transmite
de padres a hijos desde muy temprana edad; los nifios se van
acostumbrando gradualmente a actuar de esa manera.

Analisis de la estructura del rito andino

Es dificil establecer una estructura universal del ritual andino,
sin embargo, nos basaremos en el rito de los pastores como un
ejemplo que es casi el Gnico en su estilo, para poder observar en su
sentido global y que los otros rituales tengan la misma légica. En lo
posible procuraremos distinguir los pasos en el cual se asienta la
estructura de la ceremonia. El orden general nos podrd suministrar
los principios de cémo los espacios y el tiempo se han logrado
ordenar:

1. Estructura del tiempo celebrativo:

En primer lugar, los comuneros de Calca cuentan con un
calendario ritual distribuidos durante el ciclo anual. Pueda que los
cambios estacionales al que se refiere Hans van den Berg hayan
influido en las fechas, pero la verdad es que el calendario esta
relacionado con las actividades agropecuarias y muchas veces con el
santoral catolico, es mejor que veamos el cuadro siguiente:
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CUADRO No. 2

CALENDARIO AGROPASTORIL, COMERCIO Y CEREMONIAL

MES AGRICULTURA PASTOREO COMERCIO CEREMONIAS
ENERO Cosecha de Miska de maiz Paricién, empadre de | Venta de fibra y pieles | Nombramiento de
las alpacas y llamas de cria, carne de oveja | alcaldes y regidores.
Presentacion
parabienes de los
alcaldes a las
autoridades distritales
y provinciales.
FEBRERO Riego y deshierbe de las | Paricion y empadrede | Venta de pieles de | Ritos de uywa
chacras. Segundo aporque de | las alpacas y llamas cria, carne de oveja ch’'uyay. Fiesta de
la papa. Cosecha de Miska de Carnaval. Ceremonia
maiz del muyuy
reconocimiento de los
linderos  comunales.
Matrimonios
MARZO Crecimiento de los cultivos Paricién y empadre de | Venta de pieles de
las alpacas y llamas cria, carne de oveja
ABRIL Bafos contra la sarna | Venta de carne de
y el piojo oveja
MAYO Cosecha de maiz Bafios contra la sarna | Venta de carne de | Ritos de haychaya
y el piojo. Prevencién | alpaca, llama y oveja. | San Marcos, rito para
de las afecciones | Venta de maiz las vacas. Rito de
estomacales en las cosecha y entroje
crias. Prevencién
contra los parasitos
gastrointestinales
JUNIO Cosecha de papa. Elaboracion | Prevencion de las | Venta de carne de | San Juan, rito para las
de chuiio y moraya afecciones estomacales | alpaca, llama y oveja. | ovejas
en las crias. | Venta de maiz
Prevencion contra los
parasitos
gastrointestinales.
Saca
JULIO Prevencion de las | Venta de carne de | Santiago, fiesta de la
afecciones estomacales | alpaca, llama y oveja llama, rito del Machu
en las crias. ch’uyay
Prevencion contra los
parasitos
gastrointestinales
AGOSTO Primera siembra de maiz Prevencion de las | Venta de carne de | Rito del  machu
afecciones estomacales | oveja. Mercado ferial, | ch’'uyay. Cambio de
en las crias. | trueque de productos | suerte, fiesta de Ila
Prevencion contra los | agricolas con ceramica | Virgen Asunta. Rito
parésitos de pago a la Tierra
gastrointestinales
SETIEMBRE Siembra de maiz Destete Venta de carne de | Rito de pago a la
oveja. Mercado ferial, | Tierra. Fiesta del sefior
trueque de productos | de Huanca
agricolas con
cerdmica. Venta de
maiz
OCTUBRE Siembra de papa Prevencion contra los | Venta de carne de | Rito de pago de Tierra
parasitos oveja
gastrointestinales.
Esquila. Diagnostico
de prefiez
NOVIEMBRE | Ultima alternativa de siembra | Esquila. Diagnostico | Venta de fibra de | Ceremonia y culto a
de papa de prefiez alpaca los muertos
DICIEMBRE Diagnostico de | Venta de fibra de | Fiesta del Nifio Jestsy
prefiez. Saca alpaca cargo de los hijos
varones de dos afios
de edad.
Cuadro No. 2

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

Este cuadro visualiza la estructura de las actividades
desarrolladas durante el tiempo anual. Como puede notarse los
comuneros de Calca celebran casi durante todo el afio los ritos.

Los comuneros, como ya mencionamos, dividieron el ritual en
dos tiempos: i) Diurno se celebra en corral durante todo el dia con
participaciéon de los animales ii) Nocturno durante toda la noche,
esperando las doce de la noche para incinerar los despachos y se
desarrolla en la vivienda del pastor con participaciéon sélo de los
humanos.

Se sabe que la celebracién de todo ritual alcanza su plenitud,
gracias a la combinacién del espacio y del tiempo. Una diferencia
con los rituales occidentales o al menos con la cristiana, es en la
utilizaciéon del tiempo. El ritual andino dura entre los cusquefios
cuatro dias y en los ayacuchanos ocho dias, es lento, repetitivo y
hasta se puede decir aburrido, frente a la dindmica de la misa
cristiana que es de media hora.

2. El espacio sagrado

Los rituales se han caracterizado para su acto litargico, utilizar
un espacio adecuado al que se puede denominar espacio sagrado®.
Para los andinos la casa, el corral y la pukara son espacios
consagrados para realizar el ritual. Sin embargo, segtn el criterio del
ritualista, cualquier lugar, cerro, lagunas o rocas puede ser elegido
como el espacio sagrado.

La hornacina o el vano cerrado de la habitacién que da frente a
la puerta es el lugar donde se aseguraba el atado ritual, hoy se la
guarda en el tage wasi. Esta hornacina en cualquier vivienda actual
de los comuneros todavia cumple con esta funcién, pese a que se
hallan imégenes cristianas, en especial la imagen del sefior de
Huanca (Rozas, 2005: 158-165). Si para Arnold, Jiménez, Yapita y
Romero la casa es un todo integrado con la chacra donde viven
(1998), para un agro-pastor calquefio, el espacio sagrado del ritual es
la vivienda, el tage wasi, la chacra y el corral (Rozas, 2005). A esta
unidad productiva los comuneros denominan Rugal, Lugar o Pukara.

*9 Los espacios sagrados son los lugares elegidos para desarrollar una ceremonia ritual, puede ser un
templo, un lugar de la casa, una roca, una cueva o el corral de los animales.
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Un comunero de Paqchanta coment6 que Pukara es un cerro con su
laguna, alpacas, llamas, chacras, familia y la vivienda.

El corral durante la ceremonia del ritual es denominado
gorikancha (corral de oro), golgekancha (corral de plata), mullukancha
(corral de conchas marinas). El tage wasi (despensa), la casa y el
corral es el espacio sagrado y considerado como el centro del
mundo, es decir, simboliza un centro de concentraciéon vy
acumulacién de riquezas de todo orden, abundancia, origen de la
vida, fuerza vital, poder sobrenatural, bienes que todo comunero
desea en su vida.

El lugar designado para ubicar la missagepe en el corral es
orientar este atado mirando hacia el Este, de tal manera que el
oficiante y su esposa (duefios del rebafo) se ubiquen al centro y
detras de la missapepe. A la derecha se instalan los varones
(parientes, amigos, etc), y a lado izquierdo, se sittian las mujeres, de
modo que les permite participar en la celebraciéon. Durante la
ceremonia se encuentran los animales (alpacas, llamas, ovejas,
vacas).

En la casa del pastor, el lugar sagrado se halla al pie de la
hornacina que se encuentra mirando la puerta de entrada a la
habitacién. Alli se coloca en una mesa de madera la missapepe. Los
oficiantes se ubican en el mismo orden, varones a la derecha y
mujeres a la izquierda rodeando el fogon.

3. Episodios del rito

1. Antes de dar inicio a cualquier ceremonia, es preciso obtener los
siguientes elementos: los despachos (paquete que contiene los
elementos de la ofrenda), flores, chicha, vino, palo santo, membrillo,
maiz blanco, pallar, kariiwa, quinua. Se debe degollar una alpaca para
la cena ritual. Comprometer a los musicos (casi todos son parientes).
El duefio del rebafio debe hacer el papel de Patrén, oficiante del
ritual y la esposa de Patrona. El servicio siempre es el yerno. Las
labores domésticas, como la preparacion de la cena ritual, estd a
cargo de la esposa, ayudado por las hijas, yerna y parientes. La
pastora hace el papel de la semillera, su funciéon es observa que los
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ritualistas no cometan ningtn error, corrige con latigo y multar a los
infractores.

2. Solo los varones se dirigen a la Pukara del agro-pastor para
aperturar el ritual con la ofrenda del despacho.

3. Una vez reunidos en la entrada del corral, animales y humanos, a
la hora sefialada y pidiendo licencia a las deidades y al Patrén
(Oficiante), se invita a los ceremoniantes a pasar al corral lamado
Qorikancha, Qollgekancha orden: Primero dan su ingreso el Patrén y
la Patrona, luego los parientes mas cercanos y a continuacién los
invitados.

4. El rito esta dividido en acciones rituales denominados Irpa.
Existen tres principales Irpas: i) el acto de Purificar (ch'uyay), ii) el
matrimonio de los animales (saway), iii) y los deseos y pedidos a la
deidad (samiy). En cada accién existen pausas, es decir el tiempo de
descanso antes de proceder con el acto siguiente.

Simultaneamente, cada una de estas también estan divididas
en otras Irpas. Por ejemplo, la purificacion del rebafio se desarrolla
en cuatro actos: se empieza con las alpacas (Chusllu ch'uyay irpa),
luego las llamas, (Chullumpi ch'uyaya irpa), después las ovejas (chita
ch'uyay irpa), y finalmente las vacas (Markus ch'uyay irpa).

5. El matrimonio de los animales procede en el mismo orden:
alpacas, llamas, ovejas y vacas.

6. La ceremonia nocturna consta también de cuatro actos o samiy
(deseos): Kuyu mullu (bolo de coca masticada), Corral perkay
(construir el corral), Wachuy (sembrar, reunir los animales en el
corral) y Hostiar (cena ritual).

7. Se clausura el ritual ofrendando un despacho y junto a esta ofrenda
se entierra todos los elementos que sobraron durante la celebracion
del rito.
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4. Los elementos que integran el ritual

1. La missaqgepe: Traducido al espafiol vendria a ser “atado ritual”
en el uso diario, en si es un altar portatil, es el centro de la acciéon
litargica. Segtin don Buenaventura simboliza el templo del
Qorikancha, pero muchas veces recibe también el nombre de
“huerta” como metafora del mundo espiritual, y se vuelve algo
intimo y debe ser mantenido con mucho cuidado y carifio. La huerta
siempre se encuentra cerca de la casa y se la atiende algo diferente
de los otros terrenos de cultivo, es protegido de las heladas con
paredes de piedras o adobes, reforestando con arboles a su
alrededor y esta provistas de agua permanente (Tomoeda, 2000). En
este atado se halla el engaychu (esculturas de camélidos), por lo
general son de piedra y mantienen poderes sobrenaturales en
funcién a la fecundidad; simbolizan el origen, abundancia de los
animales en el corral. Otra reliquia que contiene la missapepe es un
par de conchas marinas de abanico, en otros atados vimos que
poseian un par de spondilus. En ambos casos lo llamaban mullus y
otros calificaron de gocha (laguna), los dos términos estan
relacionados con el agua; el mullu puede tener varios significados: es
un preciado alimento para los Apus y al mismo tiempo representa el
origen de las llamas y alpacas. También se tiene una piedra dura y
pesante llamado jiwaya. Otros elementos que contiene este atado es
la missasara (mazorca de maiz de dos colores bien definidos,
simboliza toda clase de fortuna y riqueza, buena producciéon
agricola y ganadera), pedazos de orejas de llamas y alpacas, fibra,
feto de alpaca y llama, vajillas ceremonial, plumas de aves,
especialmente de condor, extremidades del mayu puma (especie de
nutria andina), coca, sogas y un cuchillo con que se trasquila la fibra
de la alpaca.

2. El markachu: es el fogébn que casi siempre se instala a lado
derecho de la ubicaciéon de la missagepe en el corral, en ella se
ofrenda el despacho y el incienso.

3. Es imprescindible la flauta de cuatro orificios llamada lawata y el
tambor (Tinya) que lo denominan tamboracha. Los varones tocan la
flauta y las mujeres el tambor y cantan.
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4. La q’aspa: Es el costillar asado en el fogdn, sin condimentos ni sal,
se sirve para la ceremonia del hostear.

5. La chicha: Se prepara dias antes y para la ceremonia se la mezcla
con kantiwa, quinua, pallar y maiz blanco. Deidades, humanos y
animales la beben para renovar la fuerza vitale.

6. El agua: Un dia antes se la debe recoger, en lo posible de un
manantial que esté brotando de la nieve. Esta agua también se la
mezcla con kariiwa, quinua, pallar y maiz blanco

7. Coca: esta hoja es imprescindible en el ritual, se la utiliza en el
despacho y para la ceremonia kuyu mullu.

8. Los objetos, las insignias y el ornamento littirgico que se usan en
la celebracion del ritual tiene un valor practico y simbdélico. Por
ejemplo, los geros fabricados de madera y decorados artisticamente
con alusiones o motivos relacionados al ritual, se las utiliza para el
brindis ceremonial. Lo mismo son los p'uyrius (vasos de mate), en
ella se sirve chicha a los ritualistas. Fuera de estos vasos utilizan
aribalos como depdsito de chicha y agua. Una manta para que el
servicio recoja la coca masticada, los huesos de la cena ritual y
reunir todo los elementos utilizados y sobrantes durante la
ceremonia.

9. Los agarapis®® son banderas blancas, es una especie de estandarte
que representa al Apu en el ritual.

10. El k’'urkur ichu (chasquea scandens kunth) o waylla ichu (Stipa
ichu). Paja andina representada en los dibujos que nos dejé el
cronista Guaman Poma de Ayala y descrita por Molina el Cusquefio
en el movimiento del tagi ongoy.

11) Las flores que crecen cerca de los nevados como el chiwanway y
pallcha son muy importantes para el rito, con ella adornan a los
animales.

% Aqarapi es la nevada tenue, nevisca. Las cuatro banderas blancas del ritual son denominados con este
término simbolizando pureza y representando al Apu en el ritual.
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12) El taku rojo (6xido de hierro) sirve para dibujar los seq’es en la
espalda de los animales.

13) Dos sogas de fibra de llama adornadas con campanillas de
bronce.

14) Hilos de lana, con ella se fabrican walgas (collares) para las
alpacas o los zarcillos (aretes) para las llamas en su ritual.

15) Pukuchu bolsa de cuero para guardar las hojas de coca para
servir en el ritual y elaboren los k’intus de coca.

16) Niwa (Cortaderia quila -Neos- Stapf), de la familia de las
gramineas, crece en las quebradas, sus tallos son rectos y muy
livianos, se las utiliza en el ritual para proteger de las fuerzas
negativas al ritual.

17) Membrillo, un fruto que crece en la gheswa y simboliza
fecundidad, con este fruto se las golpea a los animales.

18) El vestido es elegante, el poncho de pallay es obligatorio para el
celebrante principal. Todavia utilizan la tabla casaca, una especie de
frac o vestido de etiqueta. Las mujeres se visten también elegantes.

5. Los especialistas

Desde muy temprana edad, varones y mujeres en la
comunidad aprenden a celebrar el rito del pago a la Tierra. Pero los
rituales mas complejos, como por ejemplo ser oraculo (consultar a
los Apus para saber el futuro) se necesitan de una especialidad. Se
podria decir que entre los comuneros existen paqgos, especialista en
rituales de adivinacién para ver el futuro, asi como también curar a
los enfermos o hacer el cambio de suerte, y puede conversar con los
Apus. Entre los pagos existen jerarquias: El de mas rango se
denomina Altomisayoq y de menor rango Pampamisayoq. El rango
consiste en recibir la iniciacion (karpay) para llegar a ser Altomisayoq
(bafio ritual en una laguna al pie del nevado). Una vez iniciado su
iniciacion recibe lecciones de un maestro para ser oraculo y
medicastro, él trata con los Apus. El Pampamisayoq es en si un
aprendiz, puede celebrar los rituales del “pago a la tierra” y ser
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curandero. En cuanto a las mujeres, pueden llegar a ser curanderas
pero no pueden ser Altomisayoq.

En cambio los rituales ganaderos lo celebra el mismo
comunero, el viene a ser una especie de sacerdote, no es oraculo y
tampoco es un curandero. Los rituales ganaderos aprenden, como lo
dije lineas arriba, desde nifio. Todos los miembros de la familia
colaboran, tienen hasta sus roles especificos en la ceremonia. Las
mujeres, en especial la esposa cumple un papel importante durante
el desarrollo del ritual, estd siempre vigilante a la equivocacién y
corrige el error.

6. Estructura del culto: Las deidades

Los comuneros de Pampallacta, Huarqui y Huama creen y
adoran a Pachamama 'y a los Apus®l. ;Cémo entender a estas deidades
andinas?. En primer lugar los antropdlogos han revelado que
Pachamama -simbolo de la tierra- es considerada como deidad
femenina y el Apu como masculino (Nufiez del Prado, 1979;
Casaverde, 1979; y otros). Pero, jen qué medida lo masculino y
femenino explica las caracteristicas del poder sobrenatural de estas
deidades andinas?. Primero, los comuneros de Huama dicen que la
tierra puede ser también masculina, es decir Pacha tira®?, y el Apu
tiene nombres femeninos como Anawarki, Pukara Pantilliglla, Mama
Simona, etc>. Esto puede manifestar con precision la existencia de

5L Al margen de ser creyentes de las deidades cristianas, los comuneros adoran a las rocas, cerros, arboles,
animales, incluyendo el culto a los muertos.

52 Juvenal Casaverde sostiene que Pacha tira parece ser la hermana gemela de Pachamama, pero es
malévola, es la que castiga cuando no se la ofrenda a la Tierra, provoca enfermedades como pacha
hap’iska (agarrado por la tierra). Sin embargo, hay versiones que mas bien es masculino como sostiene
Juan Nufiez del Prado

>3 Para entender mejor nuestro propésito, analizaremos desde el punto de vista de emic y etic y asi, poder
conceptualizar lo que es Apu y Pachamama. Por ejemplo, desde la perspectiva etic, a la religién andina se
la clasific6 como naturista, animista, etc. De la misma manera consideraron que Pachamama es una
deidad femenina y el Apu masculino (algunos etnélogos piensan que el Apu, a través del agua de riego,
fecunda a Pachamama). Sin embargo, los datos etnograficos nos muestran que existen Apus con nombres
femeninos. También hemos escuchado decir que Pachamama tiene su lado masculino denominado como
Pacha tira, Pacha Qaga o simplemente Pacha, que segin Juan Victor Nufiez del Prado, «es lo contrario
de Pachamama y es masculino y de naturaleza perversa» (1970: 75). Esta dicotomia de masculino y
femenino, etc., desde nuestro punto de vista, no nos convence, no explica lo que en si serian estas
deidades. También por otro lado, los andinos atribuyen de bueno y malo a sus deidades, hacen el bien y
castigan al mismo tiempo, en fin, existen muchos ejemplos al respecto. Lo que sucede es que, visto desde
la opinion de los comuneros, esta categoria buena y mala, femenina y masculina, etc., tiene que ver, mas
que todo, cdmo conceptualizan el poder (kamag o kallpa). Es decir, el poder depende como los
comuneros lo entienden, conceptualizan y manejan. Si mantenemos nuestra atencion fija en el significado
dinamico del poder entre los comuneros y dependiendo de como ellos lo conciben y de los resultados de
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una dicotomia, como hembra y macho, izquierdo y derecho o abajo
y arriba. Pero esta dicotomia no esta bien explicado y de nuevo nos
conduce a interrogarnos sobre ;qué es en si Apu y Pachamama?.

La respuesta no es tan simple, sin embargo, si pudiéramos
también ver de otra manera la dicotomia, es decir conceptualizando
el poder, y con la revelacion etnografica que nos proporcionaron los
comuneros de Calca, Pachamama en términos de poder, simbolizaria
lo que es una fuerza universal, general, en cambio, el Apu es
considerado como una fuerza particular. Para don Buenaventura:

Pachamama es su terreno de cultivo, sus laymis, sus pastizales, los cerros, las
lagunas, todo lo que rodea es ella. Le llaman también Dona Juana Puyka.
Pachamama hace brotar los rios, en ella crecen los drboles, estan las rocas. En
ella viven los hombres, todos los animales, la maripositas, las avecitas, es todo lo
que vive en ella.

La fuerza de Pachamama, por ser muy general es difusa, estado
en el cual, resulta dificil para el hombre, ayllu o comunidad
manejarla. Para Gow y Condori: «el poder de la tierra es infinita y lo
envuelve todo» (1976). Veamos la version de dofia Maria Merma:

Pachamama vive y en ella, todos estamos viviendo juntos. Todos los del mundo
estamos viviendo. Es a ella la que saludan los comuneros, los ayllus. Todos los
peruanos vivimos en su suelo. Sabe enojarse, se molesta cuando no se le da sus
alimentos, pierde su fuerza. Todo nos da, ella tiene todo lo que comemos, tiene su

tage wasi lleno.

Para que sea posible manejar este poder de Pachamama, el
comunero debe seguir un proceso consistente, en primer lugar
conceptualizar el poder de Pachamama como lo que don
Buenaventura y dofia Maria Merma opinan, para a continuacién
identificarla en alguna de sus manifestaciones particulares. Por
ejemplo, cada chacra tiene su nombre y se la ofrenda a ella de
manera particular. Esta particularizacion se la puede interpretar
cuando Gregorio Condori Mamani relata sobre los alimentos que se
encontraban concentrados en una sola planta. Cuando Dios ordené
de esa manera, Pachamama protestd y dijo: “Yo no puedo dar tantos
frutos. Mis bien uno por cada planta con raiz aparte”. De esa manera el

nuestra investigacion etnografica, podriamos explicar acerca del poder, y asi entender a las deidades
andinas.
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comunero piensa que la fuerza infinita de Pachamama puede ser
manejable. Dicho de otra manera, una vez que la fuerza o el poder
de Pachamama es singularizada, es posible manejar su fuerza para
emplearla segin los intereses de un individuo o grupo social. A
cada aspecto de esta fuerza o poder se puede denominar como Apu.
Ademés, la particularizacion de la fuerza de Pachamama adquiere
una forma de derecho privado, con nombre propio, tal como: Apu
Andasqo, Apu Pitusiray, Choquesafra, Pachatusan, Picol, etc. Una vez
nos dijo Melchor Deza>* que:

...los Apus viven en las colinas, en los cerros, en los nevados como el Ausangate.
Son como nosotros, tiene sentimientos y necesitan comer, come mullu, le gusta
el pechowera. El Apu es parte de nuestra familia, el nos puede ayudar muchas
cosas, pero para eso tenemos que darle su despachito. Cuando no se le da su
alimentos sufre y hasta es peligroso, se come a nuestros ganados, a 1osotros

mismos, por eso se la debe siempre, en cada agosto darle de comer.

En realidad, el poder de Pachamama se manifiesta a través de
los Apus y esta manifestacion particular del poder o fuerza es
peligrosa, inclusive mortal, cuando especialmente el hombre entra
en contacto, pero los comuneros aprendieron a controlar esta
“fuerza” para atribuirla en su propiedad.

Esta particularidad puede ser interpretada segtin los intereses
de los comuneros, por ejemplo, para un agricultor o pastor
pampallactefio o paqchantefio -por citar dos ejemplos- ciertos
lugares o cerros (Apus) de su region tienen mucha importancia por
ser centro de fuerza o poder. Pero para los de otros lugares o
regiones, esos lugares o cerros serdn irrelevantes en general. Este
fenémeno evidencia que un individuo, ayllu o comunidad sélo
dedica atencién y veneracién a sus propios lugares sacros. A su vez,
un Apu, sélo podra entrar en relacién con un comunero de su
jurisdicciéon y no con foraneos. De esa manera -subrayamos- que
cada comunero, ayllu o comunidad le atafie iitnicamente su propio
Apu; en reciprocidad recibe proteccién y seguridad divina para sus
rebafios, cosechas agricolas, para vivir bien, tener salud, etc.

> Melchor Deza fue un sabio altomisayoq de Huasao, un pueblo que pertenece a Saylla y estd muy cerca
de la ciudad de Cusco.
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Asi pues, el poder del Apu es una fuerza magica y al mismo
tiempo peligrosa para quienes pretenden utilizarla en un sentido
universal, pero ademads se le atribuye capacidades de proporcionar
energia vital a los hombres, animales y a la produccién agricola en
general. Esta fuerza generalizada, también puede manifestarse a
través de objetos, arboles, animales o personas. Un ejemplo de esa
fuerza singularizada son los engas, engaychus o gonopas (principio
generador y vital para las plantas y animales), o el poder
transmitido a los pagos (especialistas religiosos). Esta fuerza (kamag o
kallpa) puede activarse o se revitaliza, cuando esta servido
adecuadamente con despachos (ofrendas) o sacrificando animales.

La fuerza o el poder del Apu, no es pues, una propiedad
inherente, sino una cualidad que puede concentrarse como también
dispersarse. El comunero puede manejar esta fuerza mediante su
pukara (lugar donde logra tomar contacto con esa energia vital).

La pukara basicamente significa la privatizaciéon del poder que
maneja un agro-pastor; y cuando uno de ellos dice: “mi pukara”, esta
interpretando, en primer lugar como su “poder” y luego como el
origen de sus rebafios y de las plantas comestibles, etc.

Los Apus también tienden a universalizarse, es decir, existen
cerros que por su ubicaciéon o tamafio son destacados, es el caso del
Apu Ausangate o el Apu Salgantay (nevados que pasan los seis mil
metros de altura en Cusco), que influyen sobre todo una regién mas
amplia, o por lo que en su zona, abundan las alpacas y llamas, por
eso son también tomados en cuenta en las invocaciones de los
comuneros residentes en diferentes regiones.

Una persona o comunidad, puede también en forma particular
jerarquizar a los Apus de acuerdo a sus intereses, es asi que existen
cerros pequefios que son mds importantes; esto depende a que
comunidad o ayllu esta “criando” el Apu. Si un ayllu o comunidad
goza de prestigio econémico, social o politico, su Apu también
disfrutara de esa reputaciéon. Lo que hace entendible -para citar un
caso- que los punefos invocan al Apu Pitusiray y al Apu Sawasiray, a
pesar de no ser Apus de su regioén, es porque estos Apus estan
encargados de controlar la producciéon del maiz blanco que ellos
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comercializan en la zona de Urubamba, Cusco. Asi pues, existen
muchos ejemplos como éste caso.

7. Balance comparativo de los rituales

Comparar los rituales, a pesar que es de un mismo contexto
cultural, es dificil. El problema no es construir definiciones del rito
andino, sino descubrir el modelo de pensamiento que se halla
subyacente en ella. Y ;con qué material contamos si s6lo existen
ritos para las actividades de subsistencia (pastoreo y agricultura) y
por incorporacién los ritos sociales?. El objetivo es encontrar, si en
cada uno de ellos, si existe 0 no una idea general que permita saber
el comin denominador del pensamiento de los comuneros.

En los capitulos anteriores presentamos una descripcion casi
detallada o al pie de la letra de los rituales que practican los
comuneros de Calca, en especial los de Pampallacta, Huarqui o
Huama. Presentado asi, la descripcion etnografica de por si muestra
una idea en comun. Cuando una creencia se nutre de un
pensamiento frecuente y se manifiesta en los mitos, el rito almacena
esta creencia para perdurarlo en el tiempo.

Asi pues, con respecto a los rituales, debemos establecer un
balance comparativo para extraer la razén de su existencia. Este
balance lo desarrollaremos a través de tres entradas: Una de ella es,
si todos los rituales mantienen una estructura tnica; si la intension
es una sola para todos y; guardan el mismo pensamiento. Una vez
conocido la composicién interna, hay que intentar comprender todo
lo que el ritual almacena, en cuanto es el modelo de pensamiento.

a). ;Los ritos ganaderos, agricolas y los sociales mantienen una
estructura universal?. Es posible que en algun tiempo, los rituales
conservaran una misma estructura que, por el correr del tiempo y la
influencia de otras extrafas sufrieron cambios. El rito ganadero,
desde nuestro punto de vista, es mas original, mas complejo y se
podria decir, mas organizado en comparacién con los otros ritos. Se
puede notar que los episodios o acciones denominados irpas son
mas evidentes que en otros rituales, como ya mencionamos, es lento,
repetitivo y su desarrollo dura bastante tiempo (cuatro a ocho dias).
En cuanto al calendario, los rituales ganaderos tienen fechas fijas
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(febrero y agosto) para celebrar el ritual, asi como el pago a la tierra
o el ritual de cosecha también se celebran en fechas fijas. El
matrimonio es a decision de las personas, pueden celebrarse en
cualquier fecha, sin embargo los de Huarqui aclaraban que febrero
es una fecha recomendable para el enlace matrimonial, en cambio el
mes de agosto no es aconsejable por ser un mes de vientos y
tampoco durante la semana santa (abril).

Una de las principales caracteristicas del ritualista, es la
préctica de la reciprocidad. Se sabe que el mundo social y cultural
de los comuneros de Calca, la reciprocidad es fundamental para las
actividades agricolas, ganaderas o la construccion de una casa, etc.
Este mismo principio también se mantiene para la celebraciéon de un
ritual, en especial si es ganadero. En la celebracién de los ritos
existen personas que manifiestan su lealtad y carifio por haber
establecido una relaciéon de parentesco, por ejemplo el yerno®, el
ahijado o el compadre que por colaboracién en el ritual reciben el
sutiay (el obsequio de una alpaquita hembra).

En la ceremonia ganadera y en el matrimonio humano, los
papeles de cada actor (varones y mujeres) estan bien distribuidos,
vale decir, que tanto varones y mujeres tienen sus propios roles
determinados. Los lugares que ocupan y la ornamenta que les
corresponde es de acuerdo a la jerarquia ya establecida por los
comuneros. Los oficiantes, que cuyo lugar es el centro de la
missagepe de donde dirige el ritual, que como ya se menciono, llevan
el nombre ceremonial de Patron y Patrona. En el rito del matrimonio
humano, no existen oficiantes, aunque los padrinos pueden cumplir
con este rol. En ambos ritos, por regla general, los varones se ubican
a lado derecho y las mujeres a lado izquierdo.

En los rituales del pago a la tierra, el oficiante es duefio de la
chacra, pero también puede ser un pago (curandero) o muchas veces
las mujeres hacen este papel. En cambio en los rituales de sanacion,
el curandero o curandera es quien dirige el ritual combinando con el
uso de banos de hierbas, bebidas de infusion, etc.

> En Ayacucho el yerno es llamado masa y en Cusco katay.
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Para la celebracién del rito ganadero, la familia se organiza de
acuerdo a su sexo y a la posiciéon de nacimiento que ocupa. Es decir
que las mujeres y varones tienen su propios roles que desempefian
en el ritual, por ejemplo, el esposo es quien celebra el ritual con la
ayuda de su esposa, que constantemente da consejos y hace recordar
una accién para que no exista equivocaciones. El cargo de la esposa,
es la preparacion de la cena ritual y la vigilancia meticulosa del
desarrollo del rito, cuidando que no existan equivocaciones o no
falte ningtin elemento para la ceremonia. Los varones se encargan
de tocar los instrumentos de viento, mientras las mujeres la tinya
(tambor) y cantan las canciones rituales.

El acto de purificar como las invocaciones y oraciones de
deseo se hace en pareja, incluyendo a los nifios. Segin don
Buenaventura, la pareja es denominada masa o yanantin (es decir
varones y mujeres que invocan juntos).

En realidad no hay nada que improvisen, en algunos rituales
el tiempo de ofrendar el despacho puede ser antes o después, eso
depende del criterio de cada agro-pastor. Los elementos que pueden
faltar pueden ser remplazados con otros o simplemente no es tan
necesario su uso. Sin embargo, hay elementos imprescindibles que
no deben olvidar, como por ejemplo la coca, el despacho y la chicha.
Una estructura idéntica podemos encontrar en el rito del casamiento
de los calquefios.

Todo acto a realizarse o pasar de un acto a otro se pide
permiso (“licencia) a las deidades, a la missagepe y a los ritualistas.
Este es una forma de reverencia y respeto por la ceremonia misma.

Y por ultimo, el principio basico de la organizacion interna del
rito consiste en ordenar los elementos de la estructura en pares de
oposicion (masa o yana). Si apreciamos las ideas tal como conciben
los comuneros, debemos tener presente el significado de masa y
yana, en ambos casos se refiere a una unidad productiva (orqo
chinantin: el macho con su hembra). De acuerdo a la concepcion de
esta unidad, el “par” como constantemente mencionan los
comuneros, tiene la estrecha relacion con los significados que
atribuyen a cada uno de las categorias que emplean como lloge y
pania (izquierda y derecha), hanan y urin (arriba y abajo), china y orqo

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gR'%Eﬁ?:fAD

DEL PERU

(hembra y macho) y tantay y chegeska (reunir y dispersar). La idea de
emplear estas categorias es conceptualizar la unidad total del
sistema del rito, de esa manera, el dualismo (par) tiene sentido por
que explica la interacciéon que se da dentro del sistema andino.
Segun los comuneros, el “impar” es improductivo y el “par” es lo
imprescindible para la produccion.

b). Las intenciones de los comuneros cuando ritualizan es: en primer
lugar, lo econémico, es decir que tengan buena cosecha y un rebafo
con bastantes animales; en segundo lugar viene la salud, no ser
“agarrados por la enfermedad” como dicen los agro-pastores; y en
tercero lugar es la felicidad, que consiste en tener una familia,
chacras y animales, porque el ser s6lo (sin familia) significa ser
pobre.

Para lograr estos deseos o intenciones se busca la fertilidad de
la tierra y de los animales. El don de la fertilidad, prescrito en los
mitos, indica que a través de ella el agro-pastor logre llenar el tage
wasi de todos los productos semejante al de Pachamama del cuento
de los “hermanos malévolos”5¢, y de rebafios de alpacas y llamas
que la tierra ofrece a través de sus pastizales. La idea esencial es
manejar la dispersion que estd en constante amenaza dando origen
al caos.

Por esas razones los comuneros dedican una considerable
cantidad de energia para obtener la cosecha y que ademas perdure
durante el afio o un tiempo mds para evitar la hambruna (muchuy)
ocasionado por alguna circunstancia climatica. De aqui se debe
resaltar que la cosecha agropecuaria es considerablemente un placer
porque es la conclusion de una campafa de trabajo e incertidumbre.

Para los comuneros la cosecha de los alimentos significa
ausencia del temor, seguridad y confianza en el futuro. Esta
seguridad la obtienen, no sélo por la aplicacion de una buena
tecnologia sino también del ritual. Los alimentos acumulados en el
tage wasi son para ellos algo bueno; su ausencia seria temor y hasta
muchas veces vergilienza, por que implica ociosidad o descuido.

% Ver capitulo VII
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El alimento significa salud y energia, y las deidades también la
necesitan para cumplir su funcién como divinidad. Es por eso que la
parte central del rito es el ofrecimiento de los dones a las deidades
con la idea de revitalizarlos. Los comuneros al ofrecer las ofrendas a
las deidades, esperan que consuman para luego pedir su solicitud y
entren al juego de la reciprocidad para obtener los deseos descritos
lineas arriba. Sin embargo, es en el ritual que hombres, animales y
divinidades se encuentren necesitados de esa energia revitalizante y
poder asi, pedir el incremento del rebafio y la abundancia de los
productos en el tage wasi.

Se debe aclarar que los comuneros tienen temor a la dispersion
de sus recursos vitales que fue reunido con tanta dificultad, por eso
tienen la conviccion permanente de poseer el ritual para evitar la
desintegracién del sistema que ya estuvo organizado.

c). Como vimos, el modelo de pensamiento de los calquefios se ha
formado en base a la experiencia y la percepcion del poder de
Pachamama como una totalidad. Segin don Manuel Merma de
Acchawata: “todo en este mundo es Pachamama”, y su manifestacion y
accesibilidad para el uso de su poder es el Apu. En este sentido, todo
esta integrado y no hay nada que pueda ser aislado, es decir es un
tnico proceso vital y sobrenatural que gobierna la naturaleza. Sin
embargo, esta extension universal y basta del poder de Pachamama,
al mismo tiempo, se la concibe dispersa por su misma grandeza.

Después de haber descrito en las paginas anteriores en forma
detallada el ritual, las oraciones de deseo, las canciones rituales,
podemos en lo posible establecer las tendencias o caracterizar el
sentido del rito:

En el rito de los pastores los vocablos utilizados son vocablos
sagrados, los animales tienen nombres rituales que pertenecen a la
esfera sagrada, prohibiendo los términos ser utilizados en la vida
cotidiana, en cambio, en las otras ceremonias como el cambio de
suerte, etc., los términos rituales no existen. La alpaca es
denominada chusllu, allpachu, vena y son de propiedad de las
mujeres, en cambio la llama que pertenece al varén tienen los
nombres de chullumpi, capitan macho, capito, monteliku. Asi mismo, la
cena ritual es denominada hostiar (término cristiano de la eucaristia)
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y chuyay el brindis ceremonial (este término quechua tiene el
significado de pureza, limpio o cristalino).

El principio fundamental es el de unificar lo disperso
(alimentos, animales o fuerzas sobrenaturales), es una de las
caracteristicas del pensamiento de los comuneros. Todos los rituales
manifiestan esta idea, por ejemplo el despacho, que es la ofrenda
principal, contiene los alimentos que se hallan diseminados en los
pisos ecologicos de los Andes. Pues no sélo es eso, sino que también
se convoca a los Apus visualizando el poder particular de cada uno
de estos. En realidad el despacho y el tage wasi tienen la misma
funcién: el primero en el aspecto real y econémico (acumular los
alimentos para la subsistencia); y el otro, en el aspecto ideal, es
necesario convocar las fuerzas sobrenaturales para una mayor
eficacia del ritual.

Del mismo modo, la idea central del rito de los animales y la
ceremonia nupcial de los humanos, es reunir un capital: en el primer
caso, las invocaciones estan orientadas a concentrar a los animales
dispersos en el corral del agro-pastor; y en el segundo caso, el
capital econémico (llamado 7iawincha o capital inicial) es para iniciar
su nueva vida, es decir, el de casado. En ambos casos el motivo
aparente del rito es, sin duda, implorar a los dioses el incremento
del rebafio y el inicio de un capital para la economia familiar. En
este caso son los humanos, que al mismo tiempo que solicitan el
incremento de sus recursos vitales, también aportan para que esta
triada -humanos, animales y deidades- aparentemente
diferenciados, formen una unidad tnica y global de interés para
entender la economia familiar.

Por dltimo, el ritual es propiedad de cada comunero y es
intimo, personal, que lo denominan 7an (camino) como metéfora.
Los comuneros dicen que cada uno de ellos tiene su propio 7an, que
significa su recorrido social en su vida a través del rito. El camino
puede representar varias cosas, como por ejemplo realizacién en la
escala social, pasar de un status a otro, pero también puede
significar la forma cémo manifiesta y expresan los sentimientos
frente a la grandeza y subliminal energia de numen, que se puede
traducir como fuerza, movimiento o voluntad. El rian es la ruta que
tiene el comunero para llegar a cumplir sus objetivos que se traz6
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para el destino de su vida y también para enfrentar a la
incertidumbre provocado por la dispersion. Conceptualizado asi el
rito, viene a ser la ruta del comunero para llegar a ser “runa”
(persona social).

Ampliando el significado de 7an, podemos decir que un
comunero espera que su superacion sea en el camino econdémico,
social, politico o religiosa, y para ello, tiene que someterse a cumplir
una serie de obligaciones, tarea no sélo frente a las deidades, sino
también en la sociedad. Sin embargo, el 7ian espera una serie de
cumplimientos, objetivos logrados en el trayecto del sendero de los
status sociales establecidos por la sociedad. Segun don
Buenaventura de Huama, estas obligaciones se traducen en el
significado seméntico del término "wachu" convertido en metéfora.
En lo literal wachu es un término que pertenece a la actividad
agricola que quiere decir surco o camellén preparado para la
siembra®. Pero los comuneros a esta palabra lo han convertido en
un “wachu social” y asi va en el ritual en un sentido més metaférico®.
Asi pues, el ritual para un comunero es un camino y al mismo
tiempo una obligacién. Por eso los comuneros procuran cumplir con
su fe religiosa y con las celebraciones de los rituales; la falla de ellos,
es la causa de todos los males®.

5" El término wachu viene a ser surco o camellén, pero también se la utiliza para atribuir significados
sociales como labor o tarea obligada a concluir. EI término wachoq significa fornicador en varones y
mujeres. Wachuchakuy es enfilarse, ponerse en columna o hilera, hacer cola.

% Una costumbre entre los comuneros durante la faena agricola es, que al empezar a elaborar o
desyerbar un surco, debe culminar este surco y no abandonar a su mitad cuando las horas de su
labor del dia culminé. De la misma manera, esta obligacién es definida en el wacho social como
metafora. Un comunero desde su nacimiento y desde sus primeros afios, empieza con su carrera
politica y social, culmina un status y empieza otro hasta lograr ser, en todo el sentido de la
palabra, “runa” (persona social). La metafora significa que, de este modo, los comuneros, por
ningdn motivo, una carrera iniciada puede ser abandonada, esto se convierte en un
compromiso de honor. Con todo esto, podemos decir que un comunero hace del wacho social
una dependencia, una obligacién para cumplir un trabajo, una obra, una deuda, una promesa
que emprendié durante su vida como persona social, por ejemplo, llegar a ser varayoq. Ese
compromiso es de honor frente a él mismo, a los demas y las deidades. Asi pues, la doctrina que
imparten los comuneros por medio de la socializacién a los nifios, es que toda labor que una
persona emprende en su vida, no debe ser abandonada por nada del mundo a mitad de su
camino, sino siempre debe culminar. En la comunidad todos son solidarios al cumplimiento
del wachu, si uno de ellos tiene dificultades para lograr su labor, los deméas podran ayudar por
reciprocidad a través de la wayka, es decir, “ayuda mutua”. Todos colaboran al unisono al
cumplimiento de su wachu.

* Cada individuo busca por medio de su ritual su propia realizacién como persona, como
comunero, dicho de otra forma, busca trascender a ser runa (hombre) complementando sus
actividades econémicas con la fe y la esperanza religiosa. Es evidente que el comunero imbuido
de esta doctrina podra concebir esta dimensién. La incertidumbre, los riesgos y la supervivencia
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De ese modo, también podemos comprender que el propdsito
del rito es, sin duda, renovar la fuerza vital esencial para el
incremento del rebafio, para el incremento de la cosecha agricola, y
esto por afiadidura se expresa en el camino de la vida social de un
comunero. Estos tres elementos familia, rebafio y agricultura, es sin
duda, la ilusién de un comunero de Calca.

son los factores esenciales de la existencia del ritual. Es por esa razén que el ritual es propio de
cada familia; pero existen reglas universales determinadas por la costumbre cultural que deben
ser cumplidas
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CAPITULO VI
EL MODO DE PENSAR DE LOS ANDINOS
ACERCA DE LOS PARES DE OPOSICION

La mayoria de los antropologos piensan que los andinos habrian
fundamentado su ideologia bajo el modelo de la «dualidad opuesta
complementaria» (Platt, 1976; Isbell, 1976, Nufiez del Prado, 1979;
Urton, 1994; Carmona, 1999, 2002). Sin duda, esta posicion
estructuralista se convirti6 en un paradigma de la antropologia
andina. Tristan Platt al enfocar acerca de la nocién que encierra el
término yanantin (pareja o matrimonio), fue uno de los primeros en
utilizar el concepto de “oposicién complementaria”, que acttia como
principio de la organizacién dual andina. Sobre esta idea brillante
planteada por Tristan Platt, Deysi Nufiez del Prado agreg6 que los
principios yanantin (oposicion complementaria) y masintin
(identidad equivalente), son categorias que demuestran y sustentan
la existencia de una organizacién dual como un principio de
organizar el universo total del mundo andino (1979). Esta posicién
tedrica para comprender a la cultura andina rebasé al mundo
académico de los antropdlogos, y creo que desde ese momento, se
convirtié6 en un modelo tedrico y en nombre de los andinos, todos
empezaron a especular encontrando sin dificultad los ejemplos. Bajo
estas mismas ideas, Isbell sugiri6 lo siguiente:

«A través del proceso de antitesis y sintesis donde el aspecto dual sexual de
procreacion es un tema predominante. El pueblo estd dividido en barrios de arriba y
abajo; el tiempo estd dividido -en tiempo de lluvias asociado con las entidades
femeninas y tiempo de sequia con las masculinas. Cuando ocurre un matrimonio, los
parientes de ambos conyuges estan unidos por relaciones simétricas. El plano ideal
de la herencia es paralelo— los hombres heredan de los hombres y las mujeres de las
mujeres... En base de toda estas estructuras estdn el principio de complementariedad

sexual... es indispensable para formar un todo» (1976: 37).

Pues bien, segtn Isbell los principios sexuales de oposicion y
complementariedad tiene capital importancia para la organizacion
social: todo lo activo, positivo, es masculino (arriba, sequia, etc.), y
todo lo pasivo, negativo, es femenino (abajo, tiempo de lluvia, etc.),
ambas cosas forman un todo. De considerar los principios sexuales
de oposicién como apertura para organizar la sociedad, no habria
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mas que discutir, y a esto se afiade el adjetivo calificativo
“complementario” para explicar el “todo”. Muchos autores se
aferran a ella para buscar explicaciones sobre el mundo andino, en
vez de considerarlo como sistema de pares en oposicion.

Para satisfacer nuestra curiosidad, el principio binario es un
principio de la naturaleza, que al afiadirle arbitrariamente
significados simbdlicos se convirtié en ideas abstractas, vale decir
culturales. Para hablar con maés exactitud, la cultura descubre, imita
y lo hace suya, en este caso el binario, y precisamente, la labor de la
antropologia es descubrir, qué sistema utiliz6 esta determinada
cultura para organizar su sociedad.

Mas que el complementarismo de tesis y antitesis de Isbell, se
debe resolver la sintesis, en otras palabras las contradicciones de
estos dos principios en lucha. El dualismo es tedrico y aparente; en
la realidad el binario presentado asi no tiene nada mas que explicar,
pero si existiera un tercer elemento como resultado de la interaccion,
se podria entender con mas claridad el pensamiento andino, posible,
en un sentido de sistema. En este discernimiento, el dualismo
adquiere un equilibrio al que podriamos determinar como el orden
de las cosas.

Por otra parte, los estructuralistas®® como Gary Urton, sostienen
que el dualismo es un camino para interpretar la organizaciéon
sociocultural del mundo andino y sugiri6 lo siguiente:

«El dualismo socioldgico se refiere a la organizacion politica y social -
basadas en complementariedad y jerarquia- que se formulan y reproducen sobre
la base de intercambios, interacciones, competiciones, etc., entre dos grupos de
personas que conforman una sociedad. En cambio, dualismo simbolico se refiere
a las representaciones diddicas, clasificatorias y simbdlicas (masculino/femenino,
noche/dia, sol/luna, etc.) que son elaboradas en una variedad de formas y
materiales (mitologia, iconografia), asi como también en las prdcticas rituales»

(Urton, 1994: 118-119).

Las ideas de Urton no estan lejos del modelo de los otros
antropologos que presentan acerca de la dualidad andina, lo que
sucede es, por ejemplo, a diferencia de Isbell el dualismo de Urton

%0 | évi-Strauss y Leach afirman que las formas binarias son procesos de construir un orden y
significacion: masculino/femenino, izquierda/derecha, arriba/abajo.
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es interpretado desde la perspectiva de la organizacién social y
simbolica como punto de partida de un aspecto resaltante, que al
final es la misma concepcion. De esta manera, la posicion tedrica de
la “dualidad opuesta complementaria” se convirtié en el modelo
universal para analizar el pensamiento de los andinos. En estos
altimos afios, el profesor Carmona utiliz6 este principio para sefialar
lo siguiente:

«La tradicion andina tiene una “cosmovision dual” del mundo. La vida y
la naturaleza estin compuestas por dos fuerzas opuestas pero necesariamente
complementarias. El concepto de complementariedad converge en el tinkuy,
unidad de los opuestos que expresa la fuerza y el principio de generacion de vida,
de la reproduccion, del trabajo, la prosperidad... De esta forma la concepcion de
tiempo-espacio, el sistema de valores, de la religion y de la vida, fueron
planteadas dentro de una conexion dual... no es uno que expresa solo un valor,
sino la conjuncion de dos opuestos como decir dos en uno. El uno sélo es ch’ulla
que quiere decir solo sin par, incapaz de generacion. EI ch’ulla es equivalente de
waqcha (huérfano), que por no tener complemento expresa soledad, infertilidad y

pobreza» (Carmona, 2002: 31).

Carmona quiere entender que los comuneros conciben de
manera polarizada la naturaleza. Su idea es coherente, asi se puede
comprender la concepciéon de tiempo-espacio, los sistemas de
valores, la religion, la vida que fueron planteadas dentro de la
coexistencia dual. De todas las ideas vertidas de los que plantearon
la “dualidad opuesta complementaria”, la de Carmona se acerca
més a la forma de pensar de los comuneros de Calca cuando dice
que: «...no es el Uno, que expresa solo un valor, sino la conjuncion de Dos
opuestos como decir dos en uno» (Ibid: 31). El valor de estas palabras es
la concepcion de la unidad, basico para establecer la organizacion.

Hace mucho tiempo, don Melchor Deza® que falleci6é en 1993,
nos ensefié su concepto de unidad a través de conceptualizar el
valor universal que se le da a Pachamama, segtin él: “Pachamama, la
tierra, era una sola, incomprensible por su magnitud, inmensa, con un
poder absoluto, universal”. Y don Melchor Deza continué diciendo,
“Pachamama asi muy grande, es incomprensible, nosotros para vivir

%1 Don Melchor Deza fue un altomesayoq, un sabio andino que vivié en Huasao cerca de la ciudad de
Cusco, a los setenta afios murié, pero dejé en mi memoria muchas de sus ensefianzas. fue un conocedor,
no sélo de los rituales, sino que define con claridad lo que significa cada cosa, cada paso, episodio, cada
elemento del contenido del rito, va hacia lo profundo como lo que nos ensefié sobre lo que simboliza en si
Pachamama. Lo que escribimos en esta obra no es sino lo que él piensa y su propia teoria.
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tenemos que comprenderla. El Apu es parte de Pachamama, asi pues, Apu y
Pachamama es uno solo, es lo mismo” .

La discusiéon de Carmona sobre “dos en uno” se refiere a la
unidad estructural tal como puede pensar Deza. Pero esa unidad es
abstracta y s6lo se la puede entender cuando, en primer lugar, se la
desmenuza, se la separa en partes y cada parte, se sabe bien que
pertenece al todo. En esa separacion, sélo para comprender,
tenemos que pensar ;como es la forma que los andinos unen los
elementos?. Apu y Pachamama es uno solo y al mismo tiempo son
diferentes, con roles diferentes, no tanto por masculino y femenino,
sino por dicotomias para entender la unidad. Pero para asociar,
juntar uno con otro estas dicotomias, es necesario algo mas, un
tercer elemento que hace esa unidén o interaccion. En el caso de
Pachamama y Apu es la vision del poder.

El uno desde el punto de vista de la simbologia matemaética
andina, tiene mayor valor que los nimeros que la siguen (dos, tres,
diez, etc.) por su misma concepcién de unidad. Bien, esto en cuanto
al valor matematico que conceptualiza la unidad. Al mismo tiempo,
la universalidad de este principio de unidad para don Melchor Deza
estd ordenada sobre la base de dos, tres, cuatro, diez que vienen a
ser mas bien un sistema de unidades de pares. En el caso del tres se
puede explicar como masa, es decir una unidad de produccién, pero
para que esté sustentada en la racionalidad del par, necesita otra
masa para que funcione como sistema. En este caso la unién de esto
elementos dicotomicos es la vision de la organizacion del trabajo.

La incomprensibilidad del tres que rompe la bipolaridad del
par, que para don Buenaventura y Melchor Deza es una “masa” 62
entendida como una unidad de produccién para realizar una faena
agricola y se extiende el término hasta el compafiero (amigo) o
conyuge, es parte de una expresion trinitaria.

Las expresiones simbdlicas trinitarias existian antes de la
llegada de los espafioles en el mundo andino y que continta en la

%2 El Diccionario Quechua — Espafiol — Quechua. Simi Tage de la Municipalidad del Qosgo, 1995. Define
la masa como: Grupo de personas, generalmente tres, que realizan una faena agricola como el barbecho.
También es una extensién de tierra que se puede barbechar en un dia. Medida de tierra, generalmente un
cuarto topo. Yunta de bueyes. Compafiero, amigo, conyuge. Masayki tu compafiero. Y el término espafiol
par como masa, yana. Orqo chinantin: macho y hembra.
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actualidad. El argumento mads representativo de esta triada seria lo
de gollana, payan, callao, «que funciona como categorias generales y

l6gicas en todo lo que respecta a la clasificacion de objetos, cosas y
personas» (Bernabé Cobo, 1956, Zuidema, 1994, Urbano, 1987).

La triada es facil de comprender por su propia naturaleza,
nace de dos términos complementarios y un tercer término es el
producto de la uniéon de los dos primeros. Don Melchor Deza
explicaba lo que en si significaba el k'intu, esas tres hojas de coca, el
decia con estas palabras: «es padre, madre y espiritu santo. A esto
decimos masa». Padre y madre es entendible, porque alli puede
existir accién y reaccién reciproca, pero, con el término espiritu
santo, ;qué quiso decir don Melchor?. Cuando hablé sobre la masa,
no pudo ser solo padre, madre e hijo, sino algo diferente, algo asi
como dos polos que cada uno posen fuerza que sumados, produce
una unidad de fuerza, y para que se produzca la accién y reaccion
necesita de un tercer elemento que impulse.

Volviendo a Melchor Deza y su comentario acerca de
Pachamama, corroborado por don Buenaventura Chui, y como ya se
menciond, esta deidad simboliza la fuerza universal mientras que
los Apus son mas bien fuerzas especificas. De esa manera, el poder
de Pachamama se convierte en una fuerza que no se la puede
manejar. Para poder tener acceso, los comuneros deben seguir un
proceso consistente, en primer lugar, conceptualizar el poder de
Pachamama para a continuacién identificarla en alguna de sus
manifestaciones particulares. Es esta manifestacion particular que se
la debe organizar para que de esa manera, el agro-pastor, el ayllu o
la comunidad puedan acceder con facilidad al poder.

Los Apus estan constituidos de dos fuerzas conceptualizadas
en derecha e izquierda y para ser activada, necesita de la invocacion
humana. Al convertirse particular y adquirir un nombre propio
como Apu Pitusiray, Chogesafra, Pigol, etc, se convierte en propiedad
privada. Como se puede notar, la idea fundamental del comunero es
visualizar la totalidad y no necesariamente con una oposicion
complementaria (Apu y Pachamama).

De esta manera, para los agro-pastores de Pampallacta,
Huarqui y Huama su visién del mundo, la vida, la naturaleza estaba
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compuesta por una sola fuerza o poder que fue organizado bajo
intereses personales y colectivos. El orden que establecieron fue
sobre la base del sistema de pares de oposicion.

Si las oposiciones duales son los cddigos simbolicos que
programan el sistema, estas oposiciones los andinos las entendieron
en términos de “par”. En este sentido, mas bien basan su
organizacion espacial y cultural en pares de oposicion. También
tenemos que ver que los sistemas de pares interacttan, son
heterogéneos, iguales, paralelos y pueden ser contrarios.

Es verdad lo que Carmona discute, que el individuo para
lograr ser un ente social necesita forjar una familia o integrar dentro
del cuerpo de un grupo de parientes. El no tener parientes equivale
pobreza. Y ser miembro de una unidad familiar, implica ubicacién y
posicién social.

Los andinos imitaron de la naturaleza las oposiciones duales y
la forma ternaria, lo conceptualizaron a su modo e intereses en
términos sociales. Colocar en orden las cosas, no solo tiene sentido,
sino garantiza la sobrevivencia y conducen a una forma de vida
adaptada dentro de la naturaleza. Los andinos a estas categorias
empiricas (“par” o “pares”) lo denominan en quechua “masa” y
“yana” . Para los comuneros la polarizacion es tan importante porque
tiene sentido, los pares manifiestan la idea de fecundidad,
produccion, energia o fuerza. Una masa de Taglleros®® es una unidad
de produccién. En realidad la masa pertenece al ternario, pero
conceptualizado en oposiciones complementarias, que es un
producto de la unién de dos elementos distintos (la masa de taglleros
constituye esta formado por dos trabajadores derecho e izquierdo y
otro sembrador, igual que la yunta que son dos toros derecho e
izquierdo) y de su accién y reaccién reciproca de esas fuerzas puede
provocar el crecimiento de las plantas. El ternario andino puede
muy bien simbolizar como el padre, la madre y el hijo o también
conformando la masa el suegro, el yerno y un rapador (que puede
ser varon o mujer). En el primer caso, se ve claro la oposiciéon que
genera una tercera cosa, mientras en el segundo ejemplo, los

%% |La masa de taglleros es equivalente a una yunta de bueyes. Esta conformada de dos varones que
manejan la taglla y uno que voltea los terrones en el barbecho
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elementos son semejantes pero no iguales (las masa de taglleros es un
sistema de produccion para la labor agricola).

Lo mas interesante es la forma simboélica como esta organizada
la masa, pues salta a la vista varias cosas: una de ellas, es su
organizacion, es decir, los trabajadores deben ser derecho (paria) e
izquierdo (llog’e) y es conceptualizada como dos fuerzas opuestas
que interacttian para lograr el rendimiento en el trabajo. Otro, es la
denominaciéon al compafiero de trabajo en la masa; los andinos
utilizan el morfema “masi” que va después del sujeto que significa
semejante, igual, que Nufiez del Prado denomina “identidad
equivalente” (1979). Tomemos mejor el ejemplo de llank’agmasi que
en espafiol viene a significar “mi compafiero de trabajo”. Adema4s el
morfema “masi” deriva de “masa” que quiere decir en pares. Entre
los comuneros de Calca, el suegro y el yerno conforman la masa y asi
consiguen otras masas a través del ayni (reciprocidad de mano de
obra), para barbechar o sembrar los terrenos de cultivo.

Cuando se trata del término “yana” (orqo chinantin: el macho
con su hembra) atribuyendo a la unidad, es decir a una pareja, se
refiere a la familia. Al parecer, para los andinos todo debe estar
organizado en pares, lloge y paria (izquierdo y derecho), hanan y urin
(arriba y abajo), etc. Cada uno de estas oposiciones forma una
unidad. De esa manera, para el comunero el dualismo tiene sentido
porque explica la interacciéon que se dan dentro del sistema andino.
Segun un agro-pastor de Huama, para él, el impar es improductivo
porque no forma el “yana”. Don Buenaventura Chui de Wama opina
que la masa es una unidad del sistema productivo.

El modelo de vida basado en el principio de “pares” y de
unidad para formar un sistema, les llevé a los andinos a un esfuerzo
continuo y variable para mantener el equilibrio de su sociedad en el
medio ambiente de los Andes.

Este modelo de vida coherente junto al medio ecolégico, el
sistema de normas y creencias forjadas sobre la base de una
tradicion muy particular, es la que todavia sigue funcionando en
este tiempo donde la modernidad esté4 globalizando la Tierra.
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Con esta idea de conjunto o masa, los andinos programan su
entendimiento del mundo, la naturaleza, el orden social, el tiempo,
entonces de esta manera estableci6 su identidad cultural. Asi pues,
los comuneros de Calca piensan que el mundo que les rodea, la
sociedad y su forma de pensar deben estar organizados bajo los
sistemas de “pares de oposicion”. Lo cierto es que un comunero de
Huarqui al referirse a su rebafo, a su chacra, a su familia o a su
produccion, esta pensando, que todo esto se da a través de pares en
pares. Es decir cada par o masa, estan relacionados con otro par,
donde cada uno es diferente entre si.

Este principio de pares también nos conduce a pensar que los
andinos conceptualizan geométricamente la posiciéon del namero
cuatro, en otros términos de la figura geométrica del cuadrado,
cerrando asi, como si fuese un circulo, es decir la unidad entre las
cuales se produce toda manifestacion.

Volviendo a los nimeros andinos, la unidad esta simbolizada
en el namero uno (huk o ch’ulla) que es impar, desigual, pero su
valor para los andinos empieza con el dos donde surge la
polarizacién del ser o unidad (para los comuneros el impar es
incomprensible, lo que quiere decir que toda las cosas deben estar
organizadas en pares). Asi, tres que viene a ser la masa (unidad)
necesita para su dinamicidad otra de su mismo valor, que unidos
forman el cuatro (tawa o tawanku) y geométricamente se convierte en
circulo conceptualizado como el valor de diez, de nuevo una
unidad. Y a partir de diez (chunga) que implica cosas completas y
redondeadas obtienen el valor de uno o unidad, y desde alli se
empieza el conteo: uno, dos, tres, cuatro masas, jugando en los
valores numéricos registrado en los khipus. Es posible que los
nimeros y las matematicas sean utilizados por la necesidad concreta
y utilitaria.

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

CAPITULO VII
LOS MITOS
INTRODUCCION

La naturaleza, la forma de pensar y el mito se unieron
cuando el hombre tuvo consciencia de su interacciéon con el medio
ambiente. Desde ese momento, el hombre se preocupé por el
entendimiento de su propia ser y de su situacién en el entorno que
le rodea. Es posible que este hombre tuviera muchas inquietudes y
apaled a muchas preguntas para satisfacer algo innato en el ser
humano, su curiosidad. Si es asi, las preguntas que se hizo (cuyo
procedimiento es propio de la filosofia®), lo llevé a construir
respuestas a través de dos dangulos: uno desde la ciencia
(conocimiento sistematizado y practico aplicado a la sobrevivencia);
y el otro, por medio del mito (construccién histérica). Desde estos
dos campos, un modelo de pensamiento ofrece respuestas que
sugieren sobre las relaciones entre el medio ambiente y la naturaleza
humana. Las respuestas han derivado a una amplisima variedad de
culturas, que cuya tradiciéon mitica, nos ayudara a abrir el campo de
la mente humana. Desde el momento que el hombre se pregunté6 de
su propia existencia una infinidad de veces, las respuestas, atn
dudosas a estas preguntas, pero que satisfacian la ansiedad de creer
en algo, quedaron en su memoria, para luego ser relatadas y
transmitidas a las generaciones venideras. Apareci6 el mito% como
una técnica para mantener en el tiempo este conocimiento que fue
aceptado por todos. Pero, la forma de relatar el mito, se basara, no
solo en el modo como piensa este grupo de seres humanos, sino en
su loégica de como lo aplicé para articular dicho pensamiento que
determinardn la tradicion de sus creencias acerca de la naturaleza
que le rodea. Es Georges Balandier quien deslinda la posicion entre
el la ciencia y el mito:

El pensamiento cientifico plantea preguntas, el pensamiento mitico da las
respuestas, las explicaciones que no se sitiian evidentemente en el mismo registro
de la introduccion erudita. Son dos usos de la razon, dos procedimientos que

% Entenderemos la filosofia como un modo de pensar o un modelo de pensamiento, asi se convierte en
una filosofia colectiva y no individual como lo acufiaron el término los griegos desde sus origenes.

% Mito para nosotros, es también una técnica memoristica que sirve para almacenar conocimientos para
transmitirlos a las generaciones venideras a través de sus relatos.
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permiten poner orden e inteligibilidad en el universo y llegar a este ultimo
mediante “relatos” absolutamente distintos por su modo de produccion, por la
logica, la autoridad y la inscripcion en la duracion que les son propias. El relato
cientifico es corregible y corregido. El relato mitico, una vez establecido, requiere
una perennidad y no varia realmente sino manteniendo sus apariencias, su
forma, se inscribe en una tradicion, echa raices, y es la migracion lo que provoca

sus metamorfosis en otros lugares (Balandier, 1989:17)

Si Lévi-Strauss dice que los mitos despiertan en el hombre
pensamientos que son desconocidos (Lévi-Srauss, 1987), estos
pensamientos desconocidos los toman bajo una orientacion, es decir,
bajo la experiencia vivida sobre la percepcién de como interactta la
sociedad con su medio ambiente. El deseo del hombre de
comprender el mundo que lo circunda, es decir su entorno natural y
la sociedad donde vive van adquirir significados, o sea, se trata de
un modo intelectual de pensar (Ibid). Lo mas trascendental seria lo
que un pueblo piensa y como piensa, esto quiere decir, que el mito

contiene el modo de pensar del pueblo, la légica que establece lo
ideal.

Pues bien, jcomo podriamos saber acerca del modo de pensar
de los andinos a través de los mitos?. Las historias mitol6gicas en los
Andes, desde nuestro punto de vista, tienen su propia coherencia,
su propia forma narrada para comprender el mundo constituido por
los Andes. El mito relata los tiempos fabulosos y heroicos, mantiene
una tradicién alegérica basada en un hecho real, histérico o
tilosoéfico, y estan vinculados con la religion. En cambio el mito para
Arguedas es:

[...] una fuente de conocimiento valiosisimo del modo de ser de cada pueblo [...], (la
cultura) no podria entenderse sin el conocimiento de la mitologia particular de los
pueblos y de los elementos comunes que en este gran conjunto de creacion humana

existen, a pesar de su diversidad y originalidad particulares (Arguedas, 1991)

Pues bien, el mito narra acontecimientos que nos lleva a
comprender los pensamientos desconocidos que dice Lévi-Strauss.

Tal vez una caracteristica de la narrativa andina, es que el
modelo de pensamiento que define a una sociedad, se encuentra
fragmentado, podriamos decir por partes en las versiones de cada
de cada mito. Entonces, para tener una idea total del principio de
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este modelo de pensamiento que encierran estos mitos, se debe de
juntarlos, semejante a un “rompecabezas”, y compararlos para
entenderlos en su contexto global®. S6lo de esa manera, podriamos
adquirir un sentido, un significado, una idea total del pensamiento
andino. Sin lugar a dudas, mi intenciéon es comparar los mitos y
poder ingresar a la ideologia de los comuneros, que como ya
dijimos, se halla subyacente en los relatos. Al comprender el
pensamiento de los andinos a través de estos relatos, vale decir, el
pensamiento que esta oculto, puede servirnos de modelo para
analizar las creencias, las costumbres, la légica de su ideologia y asi
entrar sobre todo, en la l6gica que encierran también los rituales,
porque de alguna manera el mito esta relacionado con el rito.

La caida de los alimentos

Veamos el “zorro glotén”, uno de los relatos andinos que tiene
muchas versiones en su forma narrativa, pero es tnica en su
manifestacion del modo de pensar de los comuneros andinos:

“El zorro glotén” es uno de los relatos que se halla difundido
entre Perti y Bolivia en los Andes Centrales. En forma particular se
ha recopilado en el Cusco, en especial en el valle de Urubamba.
Morote y Lira fueron los que publicaron las versiones de Cusco. Los
tres relatos que Morote recolecto, trata del origen de las plantas
comestibles (1988: 55-103) y es similar a la de Lira (1965: 127-140).
Las versiones de Calca recopiladas en la Escuela de Pampallacta y
Huama tiene la misma version que las de Morote. En realidad las
diversas versiones que existen acerca del zorro son idénticas, por
ejemplo las de Anibarro que recogié en Sucre, Bolivia, un relato en
quechua donde narra que del estémago del zorro se vierten quinua y
coima®” (1976. 360-361) son semejantes a los de Huama con la
diferencia que, del estémago del zorro se vierte mas bien habas,
tarwi 'y ano.

El zorro glotén fue sometido a una interpretacion cuidadosa
por Tomoeda (1980) para establecer ciertos significados que

% El modelo del pensamiento andino no sélo puede estar contenido en los mitos, sino también en los
juegos, ritos, en su forma de organizacidn social y hasta en la tecnologia aplicada para la agricultura o el
pastoreo.

®” Coima o millmi es un Amaranthus caudatus
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caracterizan el pensamiento andino. La version del relato mitico se
refiere al origen de las plantas comestibles en la tierra a raiz del
desenlace de los potajes tendidos en una mesa celestial por causa del
zorro, un mamifero canido astuto, ducho, sabido, que habita en los
Andes de Pert. En toda la region andina existen varias versiones de
este relato, pero nosotros utilizaremos la narraciéon de Paredes en
Bolivia que tiene cierta similitud con la de Cusco:

a) Relato: “El zorro gloton”

Cierto dia un zorro encontré en su camino a un condor y pidio a este que lo
llevara a participar en el banquete celestial. En aquel tiempo en el cielo solo se
comian los manjares mds delicados, no conociéndose alimentos putrefactos. El
condor acepto conducirlo, con la condicion de que el zorro se comportara
debidamente; en el banquete empero el zorro hizo derroche de glotoneria y malos
modales, por lo que el condor como castigo a la mala conducta del zorro, se alejo
del lugar. El zorro, gracias a la ayuda de los papachiuchis (ave pequeria), quienes
le proporcionaron una soga, pudo empezar el descenso. De pronto paso una
bandada de loros, quienes fueron insultados por el zorro; al verse ofendidos, los
loros cortaron la soga, y el zorro se vio precipitado hacia abajo, estrellindose y
reventindose como una naranja madura; de su vientre salieron los manjares
ingeridos, que se esparcieron por la tierra. Desde entonces existen: el maiz,

quinuay la garitwa (Paredes, 1973: 23-25).

El relato del “zorro gloton” de don Manuel Inka Roca de San
Sebastian, Cusco, que recopilé6 Morote Best, es similar a la narracién
de Paredes. El cuento cusquefio relata que el zorro come los potajes
servidos en la meza y luego pele6 con los perros celestiales. Por este
hecho fue expulsado el zorro y cuando descendia del cielo a la
tierra, insulté a los loros que pasaban por alli y éstos por castigo,
cortaron la soga y cay6é de manera precipitada que, con el contacto
con la tierra, su vientre reventdé y se esparcieron los alimentos
ingeridos: papas, ollucos, maices, cebadas, dando origen a las
plantas comestibles (Morote Best 1988: 59-75). Lo que plantea
Tomoeda es, que en este relato, existe un patrén invariable que
caracteriza la formacién de la narrativa en los Andes: “dispersion
después de disyunciéon” (arriba/abajo).

Pues bien, este mismo patrén también se repite en la yunsa
(corta monte), una fiesta de carnaval que festejan los Apurimefios.
Los participantes de la fiesta plantan un arbol en el centro de la
plaza adornado con frutas, panes, chancacas, botellitas de cafiazo,
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etc. La gente danza alrededor de este arbol y cada uno, varones y
mujeres, dan un golpe con un hacha al arbol hasta derribarlo, y
luego tratan de apropiarse los adornos (disyuncién y dispersién). En
la comunidad de Incahuasi plantan un tronco al que llaman mallki.
En la parte superior de este mallki estd adornado con los mismos
objetos del arbol de la yunsa, en este caso, durante la danza
alrededor del tronco, los varones intentan subir, y el que logra,
arroja los objetos al suelo y los participantes procuran apropiarse.
Asi presentado el ejemplo, Tomoeda trata de explicar estas
categorias empiricas de arriba/abajo, disyuncién/dispersion.

Podemos ir por partes, en primer lugar, sobre el término
“disyuncién”, que al pie de la letra significa desenlace, separacion
de las cosas que estan unidas. Entonces, la pregunta es, ;qué
provoca la disyuncién?. En segundo lugar, Tomoeda no explica la
accion de “concentracion”, idea fundamental del pensamiento
andino, porque expresa la labor de reunir, agrupar, centralizar,
juntar en un centro los alimentos (plantas, animales, etc. que en los
Andes se hallan dispersos), para su respectivo control. Lo mas
recomendable hubiera sido mejor la siguiente propuesta:
“concentracion, disyuncion, dispersion”, asi tiene sentido. Vayamos
al ejemplo: En la mesa celestial los alimentos estdn reunidos,
ordenados, y aparece el agente disociador (el zorro) que va provocar
la ruptura. Por la conducta negativa del disociador, como efecto,
viene la dispersiéon de los alimentos dando origen a las plantas
comestibles en la tierra.

Asi planteado, la vision estructuralista de Tomoeda no permite
ver la universalidad del mensaje del cuento andino. Pues bien, la
dicotomia andina es s6lo para ordenar el espacio, la sociedad, el
tiempo, la cosmovision, etc. Pero, sélo el fendmeno de la dicotomia
tampoco no explica la idea conjunta de la visién andina. En efecto, la
primera condicién para que se pueda entender la totalidad de la
vision de las categorias empiricas planteadas por los andinos, es la
posibilidad de establecer mdas bien wuna correspondencia
interrelacionada entre las categorias empiricas validamente
establecidas por ellos, dicho de otro modo, es preciso agregar a la
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