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Las mujeres en el Manuscrito de Huarochiri:

la sexualidad como ordenadora del cosmos

Presentacion

Como se sabe el Manuscrito de Huarochiri es un documento quechua de principios del
siglo XVII y testimonio singular de la cosmovisién de una comunidad andina—Ila de la
doctrina de San Damiéan en la provincia de Huarochiri, es decir, perteneciente a la
serrania de Lima—durante una etapa turbulenta del mundo colonial peruano, que
corresponde y es resultado de una violenta campafia de extirpacion de idolatrias.

El Manuscrito se conserva en la Biblioteca Nacional de Madrid, aunque no se
sabe cdmo este documento llegdb a parar en dicha biblioteca, junto con otros
documentos ‘“relacionados a la religion y a la organizacion de la sociedad
precolombina del Perd. . . Se puede suponer que dicho conjunto de manuscritos
pertenecio originariamente al investigador de idolatrias, el doctor Francisco de Avila”
(Taylor 15). * Este conjunto de mitos y tradiciones, que consta de 31 capitulos y 2
suplementos?, “fue publicado por primera vez por Hermann Trimborn en Leipzig, en
1939, y en forma incompleta . . . En 1941, el mismo Trimborn pudo publicar los
capitulos restantes. Contiene ademas una traduccion al aleman del texto quechua
(232). Ademas, el Manuscrito ha sido traducido a distintos idiomas, pero la primera
traduccion al espafiol estuvo a cargo de José Maria Arguedas en el afio 1966, edicidn
que cuenta con un estudio de Pierre Duviols. Sin embargo, para la presente
investigacion empleo la edicion y traduccién de Gerald Taylor realizada en 1987, la
cual se basa en un importante estudio filolégico e historico.

Asimismo, el Manuscrito recoge paraddjicamente tradiciones y creencias

prehispanicas que han resistido la dominacién espafiola y el primer proceso de

! Entre dichos documentos se encuentra El tratado y relacion de los falsos dioses. . . de la autoria de
Avila, Pierre Duviols la califica como “una traduccion libre e incompleta” del Manuscrito ya que ademas de
agregar o quitar algunos datos, tan solo consta de siete capitulos.

2 Pierre Duviols brinda los siguientes detalles sobre el Manuscrito: “consta de 50 folios—100 paginas—no
todos escritos, numerados desde 64R, en el volumen 3169 de Madrid. Contiene 31 capitulos dispuestos y
numerados irregularmente y, ademas, dos textos adicionales sin numeracion (232).
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evangelizacion. El texto—recopilado como se vera&—por informantes indigenas fue
redactado, seguramente, por uno de ellos, un indio ladino, es decir, ya cristianizado
que se debate entre la obediencia al doctrinero Francisco de Avila y a la nueva religion
y el respeto a los antiguos huacas.

En dicho texto, me interesa analizar el papel de las figuras miticas femeninas
y descubrir los vinculos existentes entre ellas. Para cumplir esto se ha basado el
analisis en un principio esencial de la cultura andina: las dualidades que se oponeny
se complementan, Tristan Platt utiliza el principio del espejo con el fin de explicar este
importante concepto. Asimismo, advierte del alcance cosmico de la idea de dualidad:
“La estructura fundamental del cosmos es de caracter dual, y por tanto, los hombres
deben enfrentar ambos lados a la vez para obtener un beneficio de las fuerzas
complementarias, pero antagonicas, que los rodean” (159). Si bien algunos de los
personajes femeninos han sido estudiados antes®, mi propuesta difiere de tales
aproximaciones ya que no se centra en analizar a un personaje femenino
independientemente, sino que busco establecer los vinculos existentes entre los
distintos personajes femeninos para evidenciar las correspondencias y oposiciones
entre ellas. Interesa particularmente la dimensién sexual de estos personajes que en
su mayor parte representan la fecundidad en directa relacion con la pachamama
(madre tierra).

Ahora bien, el presente estudio se ha dividido en tres partes. El primer capitulo
busca resaltar la importancia del Manuscrito dentro del &mbito de las letras coloniales,
explorar su complejidad textual y linglistica y como muestra singular de la
cosmovisién andina, como ventana privilegiada de un momento de profundo cambio
ideoldgico y espiritual en esta comunidad andina. En el segundo capitulo se

encuentran los argumentos centrales que guian el analisis de los mitos donde

% Me refiero a los estudios de Enrique Ballon en “La doncella fecundada”, ensayo en el que estudia el
motivo de la doncella fecundada en tres mitos pertenecientes a culturas diferentes, uno de ellos es el mito
de Cahuillaca y Cuniraya Viracocha; y al de Celia Rubina en Una tradiciéon de Cuniraya Viracocha, en el
que estudia el mismo mito a la luz de la semidtica. Asi como a los trabajos de Maria Rostworowsky sobre
la mujer prehispénica.
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aparecen las varias mujeres estudiadas: como la hija menor y la hija mayor de
Tamtafiamca, asi como la mujer de este, la historia de Chuquisuso y su hermana y el
caso de Cabhuillaca y la huaca de la fertilidad, narrados en los capitulos 2, 5, 6, 7, 10,
12 y 13. Finalmente, en las conclusiones se trazan de manera explicita los vinculos y
rasgos caracteristicos de cada uno de los personajes examinados para evidenciar las
dualidades (mencionadas antes) desde una perspectiva andina y femenina en el texto
analizado. Concluyo con algunos hallazgos que terminan por enlazar las figuras
miticas femeninas presentes en los relatos estudiados, y por tanto, todo el conjunto del

trabajo realizado.
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Capitulo I: Problematica histérico-linguistico y cultural del Manuscrito de

Como ya se dijo nos enfrentamos con un documento singular y unico en su
género (al menos hasta que se encuentre alguno mas), que contenga un conjunto tan
amplio de mitos y tradiciones de una comunidad andina, en este caso de las serranias
de Lima, durante la época colonial. Estos mitos y tradiciones fueron recogidos en el
contexto de un proceso de extirpacion de idolatrias, que fue iniciado a fines del siglo
XVI e inicios del XVII. Ahora bien, a pesar de que este documento fuera redactado
con el fin dltimo de erradicar creencias y practicas religiosas andinas, es ahora una
valiosa fuente para conocerlas.

En el Manuscrito se puede apreciar la identidad de un grupo social previo a la
dominacion incaica y espafiola, este grupo de las comunidades andinas de Huarochiri
unificado por las practicas de un mismo culto religioso sufre ciertas modificaciones al
ser conquistados por los incas, pero los cambios que asumen, tanto en el plano
linglistico como en el religioso y cultural, terminan en un sincretismo de su cultura con
la cultura incaica; estas asimilaciones no solo atafien a las comunidades de
Huarochiri, sino que mas bien son bidireccionales de la cultura de ambos pueblos.
Las comunidades de Huarochiri no solo tuvieron que conciliar su cultura con la de los
Incas, sino que también tuvieron que asimilar la cultura espafiola, aunque de una
manera violenta lo que implicaba desterrar sus propias costumbres, a pesar de ello, la
cultura de los pobladores de Huarochiri persistié aunque la influencia de la cultura
espafola es significativa. Por todo esto, el Manuscrito se presenta como un
documento de suma importancia ya que es una ventana que permite observar un
preciso momento durante la época colonial en la que se desarrollaba un proceso de

cambio cultural, religioso y linglistico en las comunidades de Huarochiri.
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1. Contexto histérico-linguistico del Manuscrito de Huarochiri

1.1 El doctrinero Francisco de Avila

El cura doctrinero encargado de esta zona de la serrania limefia fue Francisco
de Avila, de quien hasta ahora existen pasajes de su vida que motivan muchas
interrogantes que revisaremos en tanto nos ayudan a entender el origen del
documento estudiado. Francisco de Avila Cabrera fue un exposito, y esto ocasionaba
dudas sobre su ascendencia, ya que incluso llegaron a sefialarlo como mestizo, a
Avila “le convenia callar una ascendencia gue, a pesar de su nobleza, le hacia un
mestizo ante la ley; preferia atenerse a su condicion de exposito. . . se sabe que, hasta
1591, el arzobispo Toribio de Mogrovejo se habia negado ordenar mestizos” (Duviols
215). Aungue parecia mas bien que el sefialarlo como mestizo era una excusa y no el
verdadero motivo de que se retrasara en lograr su objetivo de tener un cabildo en
Lima, que obtuvo recién a los 59 afios, o que se le negara su peticion de pertenecer a
la Compafiia de Jesus. Pierre Duviols se cuestiona “hasta qué punto fue este mas bien
un pretexto que un motivo fundado, hasta qué punto intervino mas bien la edad y quiza
el pasado discutible de Avila en la decision, es dificil decirlo . . . varios mestizos ya
habian entrado en la Compafiia. Basta citar el nombre del célebre Blas Valera” (227).

Avila fue criado por una familia que residia en Cuzco, y en esa misma ciudad
recibio su educacion, ciudad que “a pesar de las guerras civiles y de la fuerte
mortalidad indigena . . . seguia siendo el corazén del mundo indigena. Por esta causa,
desde pequefio Avila debié conocer las costumbres andinas, asi como el quechua”
(Acosta 559). Segun Duviols, Avila fue siempre uno de los mejores alumnos, asi que
luego de recibirse como bachiller, se present6 en una oposicion, la cual gand y es asi
gue pasa a ser sacerdote doctrinero en el curato de San Damian, en la provincia de
Huarochiri, la cual por cierto era muy ansiada por ser una de las mas ricas y estar
cerca de la capital. Ya en San Damian, Avila empieza a tener una serie de problemas
por las acusaciones que se le hacian cada vez que llegaban los visitadores a San

Damian; sin embargo, sali6 bien librado de todas estas; ademas, las acusaciones por
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parte de los indigenas a los curas doctrineros cada vez que llegaban visitadores a su
zona eran algo habitual en la época. Pero, en 1607 hubo una denuncia mas grave,
Antonio Acosta indica que “las acusaciones fueron presentadas a través del Protector
de indios Francisco de Avendafio y este comportamiento diferia en principio de la
reaccion habitual de los indios contra sus curas que era la de acusarlos aprovechando
las visitas pastorales” (571). Acosta analiza el porqué de esta acusacion justo en dicho
momento y no antes, sefiala que en muchas doctrinas existia un acuerdo tacito entre
los indios y los doctrineros, pues estos dejaban seguir a los indios con sus ritos a
cambio de los excedentes de la comunidad, asi el cura podia desarrollar una
beneficiosa actividad econdémica, “tanto en el plano ideolégico como en el econémico,
el cura se apoyaba en ritos, costumbres y mecanismos de origen prehispanico, que
ahora servian a sus intereses” (578), entrando asi en contradiccion con la labor que le
encargaba la Iglesia Catdlica, pero a la vez manteniendo un equilibrio en la relacion
entre el cura y la comunidad. Karen Spalding afirma que los curas doctrineros sabian
gue las comunidades mantenian sus creencias y que “en muchos casos hasta los
estimulaban, como lo hacia el propio Avila, para obtener una ampliacion del excedente
economico que extraian de la comunidad” (cit. en Taylor 578). Al parecer, Avila
pensaba instalar un obraje junto con el encomendero, esta situacion venia a romper el
acuerdo tacito entre la comunidad y el cura doctrinero, por lo que la relacion
equilibrada entre los indios y Avila no pudo continuar y desembocé en la acusacion
hacia el cura de San Damian. Los cargos de dicha acusacién reportaban excesivos
abusos, “siendo (estos) de naturaleza esencialmente econdmica, no faltaban los que
afectaban a su comportamiento social y especificamente sexual” (Acosta 571).
También se le acusa por “hacer ‘fallas’, o ausencias, de la doctrina, lo que coincide
con que debi6 haber acudido a Lima a finalizar sus estudios” (Acosta 574) para
recibirse como licenciado, y seguidamente como doctor en 1606. Avila es encerrado
en una prision eclesiastica por dichas denuncias, y esto “venia a enturbiar lo que era

una prometedora carrera religiosa y lo colocaba en una desairada posicién social,
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sobre todo ante la jerarquia eclesiastica limena” (Acosta 579). En su Nueva coronica y

buen gobierno, Guaman Poma de Ayala también deja testimonio de estos abusos
contra los indios: “un becitador de la santa yglecia llamado dotor Auila y corregidor,
con color de dicille que son ydulatras, les ha quitado mucha cantidad de oro y plata y
vestidos” (1131).*

Luego, tres individuos—Juan de Sangiiesa, Andrés de Terrazas y Diego
Cristobal de Choquecasa, este ultimo mencionado en el Manuscrito—por cuenta
propia irian a recolectar los testimonios de los indios de la doctrina de Avila, los
testimonios que recibieron no eran iguales a las acusaciones gue se hicieron a través
del Protector de indios, sino que mas bien los indios empezaron a rectificarse “no
negando los hechos a que se referian los cargos, pero si modificando el sentido de su
contexto” (Acosta 580). De esta manera, las acusaciones se tornaban menos graves al
situar a Avila en el contexto de la relacion que los indios tenian con sus antiguos jefes
religiosos indigenas, a quienes ofrecian alimentos en cada visita; asi todos los
excesos 0 abusos se volvian ‘presente y regalo’ que los mismos indios ofrecian a Avila
por propia voluntad. Por dltimo, llega a Huarochiri, Baltasar de Padilla a iniciar las
diligencias, pero interroga a gente escogida por Avila y no a los que firmaron las
acusaciones contra este, “de manera que estaban ‘desistiendo’ de las acusaciones, en
su mayor parte, personas diferentes a las que las presentaron” (Acosta 583). Aunque
no desistian cambiando de contexto los hechaos, sino que ahora negaban
rotundamente todos los hechos de que se acusaba a Avila; Acosta sugiere que esta
negativa de las acusaciones anteriores debié darse por un acuerdo entre ambas
partes que beneficiase tanto a Avila como a los indios de su doctrina, ya que “se
descartaba la instalacién del obraje en la doctrina por parte del doctrinero, mientras
gue los indios retiraban su acusacion inicial” (583). Pero este caso no lo dejaria en paz

ya que se reabre en 1609 con motivo de que Avila aiin no habia dado su declaracion

* En Guaman Poma de Ayala Cap. 36 f.1121 [1131]
(http://www.kb.dk/permalink/2006/poma/1131/es/text/)
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ante las acusaciones. Se vuelve a interrogar a algunos testigos quienes contindan
negando las denuncias iniciales de violencia, asi que en un proceso que levanta
ciertas sospechas segun Acosta, se “concluy6 que Avila no les habia agraviado y que
ensefaba la doctrina cristiana” (Acosta 588).

Volviendo a la datacion del Manuscrito, hay varias propuestas con respecto a
la fecha de recopilacion de los mitos: por un lado, se dice que fue en 1547, ya que en
una parte del Manuscrito se indica que Avila lleg6 hace un afio, lo que habia ocurrido
en 1546. También se propone el afio 1606, porque en el Manuscrito se le llama
doctor®, titulo que recién obtuvo ese afio, aunque se le podia haber dado dicho
tratamiento en sefial de respeto. Pero, como propone Antonio Acosta:
hasta 1608. . . no existe constancia de que a Avila le interesase
especialmente el problema de la idolatria indigena, ni de que hubiera
hecho ningun esfuerzo para atajarlo. . . es posible creer que la narracion
debio ser recopilada por orden de Avila en 1608, cuando el pleito con
sus indios estaba en pleno desarrollo, posiblemente a su salida de la
prisién y como parte de su reaccion contra los indios que lo habian

acusado. (596)

Cabe recordar que Avila escribe el Tratado y relacion de los errores, falsos

dioses v otras supersticiones v ritos diabdlicos en qgue vivian antiguamente los indios

de las provincias de Huarocheri, Mama y Chaclla y hoy también viven con gran

perdicién de sus almas, texto que “se suele considerar como una traduccién o, al

menos, un parafrasis del documento quechua” (Taylor 15), es decir, del Manuscrito de

Huarochiri. El Tratado lleva como fecha el afio de 1608 y contiene solo siete capitulos,

mientras que el Manuscrito no tiene fecha alguna y consta de treinta y un capitulos y

® por ejemplo, en el capitulo 20 del Manuscrito se lee que: “Ahora [bajo la influencia de] la predicacion del
Sefior Doctor de Avila, una parte de la gente volviendo a Dios impide estas practicas” (20, 32) (mis
subrayados). En cada cita del Manuscrito, identifico primero el nUmero del capitulo y, seguidamente, el
namero del enunciado que corresponde a la cita.
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dos suplementos. Si bien se han expuesto dudas acerca de la relacién de fuente y

traduccion entre el Manuscrito de Huarochiri y el Tratado de Avila; Roswith Hartmann

explica con pruebas “antes que divergencias. . . he encontrado mas bien
correspondencias tan estrechas de manera que, en mi opinién, no hay otra conclusion
gue la de que el ‘Tratado...sobre los falsos dioses’ fue redactado por su autor
valiéndose del manuscrito quechua como fuente” (182).

Aunqgue a Avila el Manuscrito no le serviria de mucho hasta la llegada del
arzobispo Bartolomé Lobo Guerrero en 1609, ya que antes comunic6 sus ‘hallazgos’ al
dean Dr. Mufiz, aunque sin obtener el resultado que esperaba, pues este se habia
opuesto a que continuara sus investigaciones sobre las idolatrias de los indios porque
le habria parecido dar ocasion a Avila para que se pudiera vengar de los indios de su
doctrina. Cuando Avila se entera de la llegada del nuevo arzobispo Lobo Guerrero, un
interesado en el caso de las idolatrias, Avila se dirige a Lima y advierte que viene
“trayendo una gran muchedumbre de idolos algunos cadaveres secos, a quien
adoraban, rostros, y manos de carne momia, que los avian conservado mas de 800
afios” (cit. en Taylor 589)°®.De este modo, convencié con pruebas de idolos y momias
de que la practica de idolatrias persistia entre los indios, no solo a Lobo Guerreroy a
las autoridades virreinales, sino también a otros circulos de la sociedad en la capital.
Es asi que en 1610 es nombrado Juez de idolatrias y desempefia su trabajo de
manera excelente ‘descubriendo’ idolatrias y haciendo confesar a los indios, gracias a
gue ya poseia la recopilacion de los mitos de Huarochiri y, como sefiala Acosta,
recorre los espacios nombrados en el Manuscrito:

Siguiendo su itinerario geogréfico, pues, resulta bastante claro que la
narracion mitoldgica se convirtio en una inapreciable ayuda para Avila,
sirviéndole de guia en sus visitas. El nunca revelo poseerla y este
secreto le hizo aparecer como alguien excepcionalmente enviado por

Dios para luchar contra la religion indigena. (597)

® F. de Avila. “Prefacion...”, p. Ixviii.
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A pesar del aparente esfuerzo con que Avila luché contra la idolatria, esta
persiste ya que hacia 1641 se volvio a estimular la accion de extirpar idolatrias. Y

segun un pasaje de la Nueva corénica la accion de Avila terminaria resultando mas

bien contraproducente pues alentaria la continuacion de la idolatria como se lee en un

fragmento de la Nueva cordnica de Guaman Poma, que se encuentra en el capitulo

autobiografico de “Camina el autor” y que relata el viaje del autor a Lima, cuando se
encuentra con tres mujeres ancianas y una de ellas le dice conmovedoramente: “En
esta uida somos cristianos y bautizados. Y anci agora a culpa del dotor [Avila]
adoraremos a los serros o ci no, todos yremos al monte hoydos pues que no hay
justicia en nosotros en el mundo. No tenemos quién se duela. Quisa se dolera nuestro

Ynga que es el rrey”’

(1122). Este revelador pasaje de la cronica de Guaman Poma
muestra que los abusos del doctrinero Avila hicieron inservible su labor de extirpador
de idolatrias, porque sus acciones no conseguian, sino amedrentar a los indios,
alejarlos del Cristianismo y los hacia refugiarse en sus antiguos cultos. Ademas, esta
vuelta a antiguos cultos sucedia en varias comunidades, José Yanez explica que “con
la invasion cristiana las huacas fueron liberadas del centralismo incaico. . . no se
consolidé la religion incaica més abstracta y elaborada sino que mas bien las
religiones mas locales y sus huacas florecieron” (29-30). Asi que no solo se retornaba
a los antiguos cultos por el abuso de las autoridades espafiolas sino que también el

desligamiento de las comunidades de Huarochiri del poder central incaico hizo mas

facil su concentracion en cultos locales.

1.2. El misterioso Thomas
Muy probablemente, no fue el mismo doctrinero Avila el que recolecto los
mitos y tradiciones que se relatan en el Manuscrito, sino uno o varios de sus

ayudantes indigenas, aunque él ciertamente habria supervisado el proceso. Los

" Guaman Poma de Ayala. Cap.36 f. 1112 [1122] (http://www.kb.dk/permalink/2006/poma/1122/es/text/)
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ayudantes indigenas, segun Taylor, trabajarian para Avila como intérpretes de otros
indios que hablaban otros idiomas que no pertenecian a la familia lingiistica del
guechua o que no entendieran la Lengua general colonial, un quechua estandarizado
para uso de los mismos doctrineros, igualmente ellos “sabrian mejor que €l lo que los
informantes indios le estaban ocultando” (Taylor 16). Al ayudante o ayudantes
indigenas que finalmente se encargaron de recopilar y registrar el documento quechua

se le llamara, de ahora en adelante, el redactor o enunciador del texto, nombre que

usaré para caracterizar a la instancia verbal que surge del propio texto. Siguiendo a
José Antonio Rodriguez, el enunciador seria “la entidad representada y construida en
el texto, que no es, en Ultima instancia, sino un sujeto discursivo” (372), asimismo lo
gue el enunciador del Manuscrito “realmente proyecta es una imagen construida con
fines determinados” (Rodriguez 372), al mismo tiempo que una imagen de caracter
dinamico, mas no una imagen histérica ni exacta del indio ladino que trabajé en el
texto.

Existen varias hipétesis sobre el proceso de redaccion del Manuscrito.
Primero, no se puede dejar de lado el hecho de que “nos encontramos frente a un
individuo obligado a utilizar el medio escrito para transcribir un texto que es el
resultado de préacticas orales” (Zanelli 100), y a eso habria que agregarle que
transcribe una lengua eminentemente oral como el quechua al plano escrito, por lo que
no se puede dejar de lado al redactor para entender la concepciéon del Manuscrito ya
gue debid haber influido mucho en el proceso de escritura. En segundo término, el
texto resultante es un conjunto de mitos relatados por algunos habitantes de
Huarochiri, hecho que revela que enunciador y receptores pertenecen a la misma
comunidad y constituyen parte de la identidad comun; son parte de su acervo cultural.
En una tercera instancia, después del proceso de redaccion, el Manuscrito,
propiamente dicho, se recopila con otras finalidades y por tanto para otro receptor,
quien principalmente seria el doctrinero Avila. En general, se podria describir

tentativamente al enunciador del Manuscrito de varias maneras a partir de las
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hipotesis planteadas por los mas reconocidos estudiosos del texto. Asi, Pierre Duviols
“plantea que quien escribid y editd el texto seria un indigena bilingiie convertido al
cristianismo. Avila habria supervisado parcialmente la produccion del Manuscrito, lo
que quedaria demostrado en el Tratado... que el propio Avila empieza a escribir’
(Ledn-LLerna 57). Por su parte, Gerald Taylor basa su hip6tesis en una anotacion a la
margen derecha de uno de los folios y sefiala lo siguiente, respecto a la elusiva
identidad del posible recopilador y redactor del texto: “De la mano y pluma de
Thomas’. No sabemos quién era Thomas; habria podido ser sélo el escribano que
acompafi6 a Avila durante sus investigaciones . . . O, tal vez, el redactor-coordinador y
editor (y, posiblemente, en algunos casos, traductor) de los datos recogidos durante
las visitas” (17). Ademas, resulta obvio para Taylor que el enunciador seria un indio
ladino, es decir, un indio ya cristianizado, que manejaba el espafiol y que formaba
parte de la misma comunidad de los checa de San Damian. Duviols propone que
pudieron ser varios los que recolectaron los mitos, “el titulo del ms. B asi como lo
redactd Avila (‘recogido de personas fidedignas’) indica que fueron varios los
informantes. Le toco quiza al misterioso Thomas la labor de juntar y ordenar el material
a partir de los relatos fragmentarios recogidos por él o por Avila” (234). La propuesta
de John Rowe tiene a Cristobal Choquecaxa como redactor del texto en quechua, su
afirmacion se basa en “la semejanza entre la grafia del Manuscrito y la de otro
documento escrito en quechua que forma parte de los papeles del Proceso de Avila”
(17). Taylor responde la hipétesis de Rowe mostrando su desacuerdo al sefialar que
“no nos parece verosimil que se haya retratado de manera tan lisonjera—empleando
también la particula modal =si que implica un conocimiento indirecto de los hechos—
en un documento destinado a Avila que lo conocia bien” (17).  En lo que toca a la
actitud del enunciador frente a la cultura europea, Taylor sefiala que el indio redactor

seria “un cristiano fervoroso aunque no sin mostrar un espiritu critico con respecto al

8 En esta cita Taylor alude al capitulo 20 del Manuscrito en el que Cristobal Choquecxa enfrenta al
demonio con ayuda de la Virgen Maria.
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clero y los espanoles” (17). Asimismo, “esta particular situacion comunicativa se
transluce del texto ya que si bien se trata de un indio fuertemente aculturado por la
doctrina cristiana, se advierte en sus juicios cierta dosis de vacilacion en su condena
de los antiguos huacas” (Zanelli 100). Al intentar cumplir el encargo de Avila, el
enunciador comete ambigledades, este “funge el papel de delator encargado de
recopilar pruebas de creencias idolatricas para ayudar a Francisco de Avila a justificar
ante las autoridades coloniales el proceso que esta llevando a cabo” (Zanelli 100),
pero a la vez, inserta pasajes en el Manuscrito en los que mas bien se vuelve delator

de las faltas de los espafioles.

1.3. Zonade contacto de lenguas
No solo el redactor del Manuscrito habria pasado por un proceso de

aculturacion, sino que, ya a comienzos del s. XVII, las comunidades de la zona
habrian pasado o estarian pasando por el mismo proceso, debido al contacto con los
espafoles que debib ser constante porque Huarochiri se hallaba “en la arteria Lima-
Huancavelica-Potosi, muy importante para la extraccion de la riqueza minera de
Potosi. Entre 1533 y 1580 el contacto de los europeos con los andinos estimul6 un
proceso de rapida transformacién” (Yanez 25). Por ello, era inevitable que se produjera
una mayor influencia del espafiol en la lengua de los indios de las comunidades de
Huarochiri. La redaccién muestra que el responsable de esta “dominaba, aunque no
sin errores, el castellano, y la Lengua General, ° lengua del Manuscrito. Se puede
observar en el texto elementos de sustrato de otros dialectos quechuas y también de
un habla aru®, probablemente su idioma materno” (Taylor 17). Rodolfo Cerrén-
Palomino explica que dicha Lengua general fue un quechua estandarizado que se

basé en una variante del quechua cuzquefio pero sin sus particularidades fonoldgicas;

® EI Manuscrito habria sido redactado en la Lengua general colonial, una variante del quechua construida
por eclesiasticos durante la colonia con fines administrativos y doctrinarios con el fin de mejorar la
comunicacién ante la diversidad linguistica.

1% Nombre propuesto por Alfredo Torero para designar a una familia linglistica: el jacaru-cauqui/aimara
(altiplanico), son “ambas ramas miembros de una misma entidad (familia) idiomatica” (Cerrén-Palomino
23). El aru es un término aimara que se traduce como ‘palabra’ (Cerrén-Palomino 2008, 23).
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ademas, de la variante cuzquefa “quedaban igualmente depurados ciertos cultismos,
asi como los arcaismos y los préstamos provenientes tal vez del aru o de la lengua
particular de los incas, ya que tales giros y expresiones pertenecian a un registro
‘exquisito, y de pocos usado™ (Cerrén-Palomino 1987, 87-88). La lengua general
colonial, tal como fue construida, funcionaba més en el &mbito de la escritura, “al nivel
escriturario por lo menos, al verse depurado de aspiradas y glotalizadas, el quechua
general de la colonia tenia la apariencia de un verdadero estandar” (Cerrén-Palomino
1987, 88), ' pero al nivel de la comunicacion oral contaba con ciertas deficiencias por
el modo particular de pronunciacion de ciertos vocablos que varian segun el dialecto
guechua que se emplee para comunicarse. Esta medida de componer una Lengua
general fue tomada por el Tercer Concilio de Lima (1582-1583) organizado por José
de Acosta. Con respecto al habla aru, es posible que el jacaru-cauqui haya sido la
lengua materna del redactor ya que dicha lengua se hablaba en la zona de Huarochiri
desde antes de ser anexados al imperio incaico, como lo indica Cerrén Palomino, “el
jacaru-cauqui, lejos de ser un resto de habla de mitmas transplantados del altiplano,
como se pensaba, constituia méas bien la demostracion palpable de la preexistencia
del aimara en la zona” (23); se puede agregar que “la presencia del jacaru-cauqui en
plena serrania limefa (Yauyos) es el mejor testimonio de la antigua presencia centro-
andina de la lengua, antes de su fragmentacion posterior debido a la incursion del
guechua” (Cerrén-Palomino 23).
Taylor sefala, en relaciéon a la lengua del Manuscrito, que:

parece que se trata de la lengua general tal como la manejaba la

poblacion poliglota de la serrania de Lima durante la época colonial. Los

chinchaysuyismos que abundan en el texto se deben al sustrato de

formas locales del quechua semejantes a los dialectos que aun hoy se

hablan en algunas comunidades yauyinas. (2000, 1)

! Cerrén-Palomino informa luego que “La variedad quechua unificada escriturariamente tendra vigencia
hasta fines del s. XVI y comienzos del siguiente” (1987, 88).
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La variante quechua del Chinchaysuyo, sefiala Cerrén-Palomino, fue la que
conocieron los espafioles a su llegada al Tahuantinsuyo y la que fue estudiada primero
por Fray Domingo de Santo Tomas en su Grammatica de 1560. Aunque, la llamada
Lengua general de la colonia no tuviera como base el dialecto del quechua del
Chinchaysuyo, este no dej6 de tener presencia sobre todo en el ambito oral, en el cual
probablemente seguia siendo reconocido como un importante vehiculo comunicativo,
tal como lo sefiala Cerrén-Palomino en el libro tributo a José Durand (1988, 129).

Por todo lo anteriormente explicado, un punto que se debe tocar con sumo cuidado es
de qué manera el documento manifiesta un estadio del complejo proceso de
aculturacion por el que atravesaron las distintas lenguas nativas entre si, para luego
pasar a estar influidas por el espafiol y la cultura europea, en especial, las ideas
religiosas y el cristianismo.

Como sefiala Taylor en la introduccion de su edicion del Manuscrito: “Parece evidente
gue en la época de la composicion del Manuscrito quechua, un cierto grado de
aculturacion ya habia afectado el Iéxico religioso” (21). De hecho, el historiador
norteamericano James Lockhart queda sorprendido por el alto nimero de préstamos
de palabras espafiolas en el Manuscrito: “I have counted 103 nouns, 8 adjectives some
of wich could be interpreted as nouns, 7 particles, and no less than 24 inflected verbs .

.. To find 24 verbs in a corpus of this size is stunning” (Lockhart 15; mis subrayados);*?

a pesar de que se trata de un documento temprano, de comienzos del s. XVII, dice
gue “the text contains an impressive number of loans and is even more impressive for

the number that are not nouns” (15).** También sefiala la aculturacién en el léxico

!2 He contado 103 sustantivos, 8 adjetivos, de los cuales algunos pueden ser interpretados como
sustantivos, 7 particulas, y no menos de 24 verbos conjugados. . . Encontrar 24 verbos en un texto de
este tamafio es asombroso (traduccién mia)

13 E| texto contiene un impresionante nimero de préstamos y es aun mas impresionante por la cantidad
de préstamos que no son sustantivos (traduccién mia).
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religioso con la palabra ‘casara’™ (rito cristiano del matrimonio), a la cual propone
como uno de los primeros verbos en ingresar al Iéxico quechua.

Lockhart no basa su estudio de los préstamos que toma el quechua del
espafiol solo en el Manuscrito, sino que también se basa en otros dos textos, los
cuales son los pasajes en quechua producidos por Guaman Poma y los textos de
Chuschi; y es por eso que puede dar cuenta de que este no es un caso aislado ya que
los préstamos son casi los mismos y el nivel de aculturacion en el lenguaje es casi
similar. Ademas, Lockhart estudia el caso andino en comparacion a lo ocurrido con
otras lenguas indigenas en el continente americano—como los casos del nahua y
maya de Mesoameérica. Asi, Lockhart estudia el proceso que han sufrido las lenguas
nativas americanas frente a la imposicién del espafiol, él propone que las lenguas
nativas en esta situacion pasan por tres estadios. Un primer estadio en el que no
existe un verdadero contacto cultural, se nombra con la lengua nativa lo que se va
conociendo de la otra cultura. En el segundo estadio, empiezan a surgir los préstamos
de palabras, sobre todo de sustantivos, ademas de asimilarse ciertas ideas europeas.
Por ultimo, en el tercer estadio “Spanish verbs and particles are borrowed;. . .Spanish
sounds are acquired; new types of nouns were borrowed, including words for blood
relatives and terms for which close equivalents already existed”*® (Lockhart 8). Para
Lockhart, el Manuscrito se encuentra en el tercer estadio debido a los préstamos
encontrados, como palabras espafolas de diferentes categorias gramaticales y
palabras que a pesar de estar cubiertas por el [éxico quechua dejan de usarse para en
su lugar emplear términos espafioles. Por tanto, Lockhart encuentra una penetracion
mas acusada en el Manuscrito que lo ocurrido en textos mesoamericanos

contemporaneos al documento andino.

4 Lockhart explica que al entrar en el Iéxico quechua la palabra ‘casar’ cambia su raiz de ‘casa-' a

‘casara-', asi es que le agregan una ‘a’ epentética para darle la terminacion tipica de las raices verbales
uechuas.

15 | os verbos y particulas del espafiol son tomadas en préstamo,. . . la pronunciacién del espafiol es cada

Vvez mas precisa; nuevos tipos de sustantivos son prestados, incluyendo palabras para familiares y

términos que ya tienen un equivalente cercano en la lengua nativa (La traduccion es mia).
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1.3.1. Términos claves
Antes de dar por concluido el analisis linguistico, es necesario detenerse en
algunos términos quechuas, que considero claves como son los casos de—supay,

pencay, camay y hucha—palabras que sufrieron un cambio de significado durante el

momento que registra el Manuscrito, pues se puede advertir pasajes donde estos
términos mantienen su significado original para luego presentar la nueva acepcion,
producto de la mentalidad espafiola, sobre todo el mundo religioso, que fue incapaz de
captar en su totalidad el significado de dichos términos ya que estos eran parte de la
cosmovisién andina que diferia totalmente del pensamiento espafiol. Los términos
guechuas mencionados anteriormente terminaron formando parte del ambito religioso
cristiano:
Los primeros evangelizadores no se preocupaban de la clarificacién de los
conceptos espirituales indigenas (que esperaban erradicar), sino de la
imposicion de conceptos cristianos, lo que explica la apropiacion de un
vocabulario religioso mal asimilado cuyos valores confusos se mantienen

en el mundo hibrido del catolicismo andino hasta hoy. (Taylor 2000, 3)

1.3.1.1. Supay

El término supay fue entendido por los espafioles como ‘demonio’, asi se
aprecia en el diccionario de quechua colonial de 1608 de Gonzalez Holguin: “Cupay.
El demonio” (88); pero, en realidad, dicho término quechua tenia un significado mas
amplio y complejo, que en parte llega a captar Holguin cuando define supan de la
siguiente manera: “Cupan. La sombra de persona o animal’. Para comenzar se debe
tener claro que “una categoria de espiritus llamados supay, capaces de inspirar el
terror, ya formaban parte del mundo espiritual andino antes de la llegada de los
espafoles” (Taylor 2000, 20). Lo que expone José Yanez es que “la idea indigena de
supay no era la de un ser eminentemente malo y negativo. Era, mas bien, una
combinacién de lo bueno y lo malo, de lo claro y lo oscuro” (105). Y esa combinacién

1/
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se confirma, ya que hasta ahora el supay es un personaje que “puede castigar, pero
es también capaz de mostrarse generoso” (Taylor 2000, 21). Ademas, Frank Salomon
y George Urioste dicen que el significado indigena de supay es de “sombra o luz, una
parte volatil de un ser vivo” (cit. en Yanez 105). Taylor identifica supay con “sombra o
alma de los antepasados” (21), esta sombra “es el doble mévil del cuerpo que, aun en
el caso extremo en que se destruye el mallgui, el cuerpo momificado del antepasado,
continla a sobrevivir’ (Taylor 2000, 29). Y a pesar del proceso de extirpacion de
idolatrias y de cristianizacion en el que el supay se identifica con el demonio, los indios
seguian mostrando:

una veneracion especial al antepasado comun de la comunidad que,
seguln sus creencias, ‘animaba’ a sus descendientes. No cabia duda de
gue, silos parientes cercanos se descuidaban de su culto, el difunto podia
molestarse y tornarse peligroso. Asi, veremos la obstinacion de los
indigenas en seguir observando los ritos mortuorios no obstante la

prohibicion por parte de la Iglesia. (Taylor 2000, 23)

Si bien el supay cristiano era alguien a quien temerle, el supay de la
cosmovision andina no solo era alguien a quien temer sino era alguien a quien se le
debia respetar y adorar. Taylor describe un demonio femenino presente en la tradicion
del Manuscrito, “la mujer-demonio seductora siempre esta lista para alejar a los héroes
de su deber. En la época prehispénica podria tratarse de la huaca de una etnia rival”
(2000, 31). Ademas, Taylor enumera diversas manifestaciones de la mujer-demonio,

presente en diferentes tradiciones, como veremos en el siguiente capitulo.

1.3.1.2. Camay
Respecto al término camay, este es interpretado por los espafioles como
‘crear’. Cuando el Inca Garcilaso de la Vega habla sobre Pachacadmac ya se queja de

esta traduccion porque los espafioles entienden a Pachacamac como ‘hacedor del
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mundo’, siendo camac la palabra traducida como ‘hacedor’, mientras que para el Inca
“el que da anima al mundo universo” es el verdadero equivalente de Pachacamac. Asi

en los Comentarios reales de los incas, el cronista mestizo define que Pachacamac

“es nombre, compuesto de pacha que es mundo universo y de cdmac, participio de
presente del verbo cama, que es ‘animar’, el cual verbo se deduce del nombre cama,
gue es ‘anima’. Pachacamac quiere decir ‘el que da anima al mundo universo’, y en
toda su propia y entera significacion quiere decir: ‘el que hace con el universo lo que
el anima con el cuerpo™ (Garcilaso de la Vega. Libro Il, cap. 2, 70).

No cabe duda que camay, antes de la llegada de los espafioles, “no se refiere
al concepto cristiano de ‘crear’ sino que indicaba la transmision de la fuerza vital de
una fuente animante (camac), generalmente un dios regional o un antepasado, a un
ser u objeto animado (camasca)” (Taylor 24). Aunque, en el Manuscrito algunas veces
cama es empleado para aludir al concepto de ‘crear’; por ejemplo, en el capitulo 15,
entendido por Taylor como el “capitulo mas aculturado del Manuscrito” (253), se
presenta a Cuniraya Huiracocha como dios creador, ya que primero se dice que “Antes
que él existiera, no habia nada en este mundo” (15, 3)*°, y luego se dice de Cuniraya
que “payracssi orcocunactapas sachactapas mayoctapas yma ayca animalconactapas
camarcan”(15, 4)*’ (subrayado mio), es decir, que es él quien cre los elementos de la
naturaleza que existen ahora. En este pasaje, camarcan es traducido como ‘cred’ ya
gue segun el contexto mostrado de un mundo en el que no habia nada hasta la
intervencion de Cuniraya no cabria el término ‘animar’ en la traduccién respectiva, sino
mas bien el de ‘crear’. Pero este hecho no es mas que otro de los ejemplos en que se
puede apreciar el proceso de aculturacién por el que pasaban las lenguas nativas en
ese momento, sobre todo en el &mbito religioso. Esto sucedia porque “para el

predicador cristiano eran necesarios un dios creador y un alma para salvar” (Taylor

'8 En cada caso, identifico primero el nimero del capitulo y, seguidamente, el nimero del enunciado que
corresponde a la cita.

" Traducido por Taylor como “Fue él quien primero creg los cerros, los arboles, los rios y todas las clases
de animales para que el hombre pudiese vivir’ (15, 4) (subrayado mio).
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2000 3); asi el téermino camac fue empleado para designar al dios creador, y para a
la busqueda de un término que la designe fue mas problematica, pues en el
Manuscrito se emplea la palabra 4nima para significar ‘alma’ y no se usa un vocablo
guechua. Profundizando un poco mas, la raiz verbal cama- significa:
transmitir la fuerza vital y sostenerla, proteger a las personas o las cosas
gue son sus beneficiarios. El mundo animado de los andes evoca un
horizonte mucho més vasto que su equivalente occidental, cada cosa que
posee una funcién o una finalidad es animada para permitir que se realice

su funcién o finalidad. (Taylor 2000, 7)

Entonces, el término camac se aleja, en un principio, de la idea de un dios que
crea a partir de la nada (ex nihilo), cosa que si ocurre en la cosmovision judeocristiana,
y mas bien se acerca a la idea de un dios animador, es decir, que anima a los seres
humanos, animales, plantas y objetos en general, que ya estaban ahi en el mundo,
para que cumplan su funcion; “asi, encontramos que cada objeto que existe
corresponde a una fuerza primordial, a un ‘doble’ que lo anima” (Taylor 2000, 5). El
camac trasmite su fuerza vital a algo o a alguien, el cual vendria a ser un camasca, “un
hombre que se beneficia de los poderes transmitidos por un huaca [camac] es definido
como camasca” (Taylor 2000, 6). Segun Taylor, el camasca fue identificado en textos

coloniales con el hechicero o curandero.

1.3.1.3. Pencay

Sobre el término pencay, que se suele traducir como ‘vergiienza,
avergonzarse’, Taylor explica que por influencia espafiola en el [éxico quechua
también se usa pencay como ‘eufemismo aculturado’; en este caso, pasa a significar,
eufemisticamente, el érgano sexual femenino o masculino, al igual que en textos
espafoles. El redactor del Manuscrito habria asimilado estas formas de escritura
propias de los religiosos de la época, asi Maria Rostworowsky sefiala en una Relacién
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de agustinos™ la frase “descubiertas sus vergienzas” en referencia al hallazgo de una

huaca femenina que a pesar de vestir prendas finas mostraba su vagina.

1.3.1.4. Hucha

Finalmente, la palabra quechua hucha, “corresponde sobre todo a falta, es
decir, a la no observacion de una obligacion ritual, cuya consecuencia es
inevitablemente la enfermedad o la muerte del culpable o de uno de sus préximos
parientes” (Taylor 30). Pero “el léxico colonial no ha retenido para hucha otro sentido
gue el de ‘pecar’ (es decir, infringir una de las reglas de conducta impuesta por la
iglesia a los nedfitos indigenas)” (Taylor 29), y es este el significado que toma el
término hucha repetidas veces en el Manuscrito. A pesar de que por una influencia

cristiana el término hucha derive al significado de ‘pecar’, Gonzalez Holguin en su

diccionario presenta un significado amplio de hucha, incluyendo diferentes acepciones:
“Peccado, o negocio o pleyto”. Taylor aclara que en los pasajes menos aculturados del

Manuscrito, el vocablo hucha se puede entender como ‘falta’, mientras que en los

pasajes de notoria influencia cristiana la palabra hucha se debe entender como

‘pecado’.

2. Cosmovisién andina en el Manuscrito de Huarochiri

2.1. Organizacioén espacio-temporal del texto

Gracias al andlisis linguistico antes presentado, se puede advertir que
coexisten en el Manuscrito un estadio anterior a la llegada de los espafioles y un
estadio que revela el impacto sufrido por las comunidades indigenas tras la imposicion
cultural y religiosa. Si bien no hay marcas precisas que sefalen con claridad los
tiempos donde suceden los hechos, si se pueden reconocer, como propone Gerald

Taylor en la “Introduccion” a su edicion y traduccién del documento:

'8 Se trata de la Relacion de la religion y ritos del Pert hecha por los padres agustinos (1561)
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Se distinguen en el Manuscrito dos épocas, la fiaupa pacha ‘los tiempos
antiguos’ y la era contemporanea cristiana. La fiaupa pacha se refiere a
una época anterior a la llegada de los espafioles, una época en la que se

dio origen a los ritos y a las costumbres que se seguian practicando hasta

la conquista. (22)

Ciertamente la fiaupa pacha o los tiempos muy antiguos son mencionados
muchas veces a lo largo del Manuscrito, es la referencia temporal a los mitos, pues
todos suceden en ese tiempo impreciso y mitico que se opone a un tiempo preciso e
histérico. Para ampliar la explicacion de lo que es la fiaupa pacha se podria decir que
“es donde ocurren las hazafas del huaca Pariacaca (dios andino de caracter regional)
desde su nacimiento hasta su victoria sobre falsos y antiguos dioses locales” (Zanelli
98). Si bien se podria dividir el tiempo en el Manuscrito, al igual que Taylor, entre la
flaupa pacha y un tiempo posterior a la fiaupa pacha, creo que este tiempo posterior a
los tiempos antiguos deberia explicarse mas detalladamente. Asi que presentaré la
divisiéon propuesta por Carmela Zanelli, quien plantea complejizar la perspectiva
temporal del Manuscrito al proponer un universo segmentado en tres planos: un plano
mitico, un plano ritual y un plano historico.

El plano mitico ya ha sido expuesto, es el que se refiere a la fiaupa pacha o los
tiempos muy antiguos. Este plano relacionado al recuerdo va a ser el que articule el
rito (plano ritual) y el tiempo presente (plano histérico). Continuando con la explicacion
de cada plano temporal, el plano ritual se refiere a:

La expansion y organizacion del culto de Pariacaca. . . Este tiempo esta
definido como un pasado con respecto al presente narrativo pero mas
reciente que el tiempo mitico. . . se enfatiza el cumplimiento estricto de las
practicas rituales como el medio necesario para asegurar la reproducciéon

de las comunidades protegidas por el huaca Pariacaca. Durante este
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tiempo, se producen dos irrupciones foraneas, la de los Incas y los

espafoles que son articulados en episodios del texto. (Zanelli 98)

Entonces en el plano ritual se hallan las descripciones de préacticas rituales que
surgen de las acciones que se realizan en el plano mitico. Ademas, en este plano se
ubica la irrupcién incaica en el pueblo de Huarochiri*®, que funcionaria como un primer
pasado, en la que se asimilan los dioses de ambas partes, tanto de la religion de las
comunidades de Huarochiri como de la religion incaica. Y la irrupcion espafiola, que
mas bien busca imponer su religién y desterrar las practicas religiosas andinas mas
gue asimilarlas, por lo tanto prevalece la violencia en esta etapa. Esto corresponderia
a un segundo pasado no tan lejano como la etapa incaica.

El siguiente plano es el plano histérico que corresponde al presente, es decir, al
tiempo en que se narra, que corresponde al proceso de la extirpacién de idolatrias,
este se caracteriza por:

Presentar dos puntos de vista opuestos con respecto a la legitimidad de las
practicas rituales ancestrales. Estas, muchas veces, sobreviven al interior
del culto catdlico. . . a través de estas practicas sincréticas se posibilita de
algn modo la continuacion del antiguo culto al huaca Pariacaca. (Zanelli

100)

Este plano historico se percibe por medio de los comentarios que incluye el
enunciador del texto. Ya se explico antes las caracteristicas particulares de este indio,
basta recordar que se trata de un individuo ya aculturado, es decir, un indio ladino. El
mismo en varios pasajes se refiere a si mismo como cristiano, diferenciandose de esta
manera de los que considera indios idélatras. Pero, a pesar de sentirse cristiano, no

deja de deslizar una que otra critica a otros cristianos como él.

YuLa provincia de Yauyos-Huarochiri fue incorporada al Incario en 1460 durante el reinado de
Pachacutic. Con su hijo Tupac Yupanqui se consolidé la dominacién sobre la regién” (Yanez 26).
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Luego de explicar las divisiones del tiempo en el Manuscrito, paso a exponer
como se da la presencia de espacios geograficos en este texto. En el Manuscrito los
espacios en que se realiza la accion suelen ser sefialados con su respectivo nombre,
al igual que cada uno de los accidentes geogréficos, cada laguna o cerro que aparece
en el texto va acompafado de un nombre propio. Aunque ese detalle no significa
necesariamente una precision en la descripcion geografica de cada lugar en donde
ocurren los hechos, lo que sucede es que el redactor estad hablando de algo que es
comun entre ély el receptor; por tanto no cree necesario dar una descripcion de la
zona, por lo que en el Manuscrito se presupone un receptor que es conocedor de
dichos lugares®. A pesar de esta falta de descripcién, los lugares que se mencionan
pueden ser ubicados, Taylor ha identificado ciertos lugares que son nombrados en el
Manuscrito. José Yanez identifica “tres valles principales: rio Rimac-Mama, el del rio
Pachacamac-Lurin y el del rio Huarochiri-Mala” (25).Todos los lugares que se
mencionan no son zonas aisladas entre si, sino que en cada lugar habitan
comunidades que se relacionan entre ellas por el culto en comun a Pariacaca y por los
rituales que realizan en torno a él, “la identidad espiritual comin de todo el conjunto se
expresa por el hecho de ser todos ‘protegidos’ por el mismo ‘padre’ (huc yayayuc) o

antepasado mitico, Pariacaca” (Taylor 43, nota 3).

2.2. El dios tutelar Pariacaca
Pariacaca es un dios que articula todo el territorio, le da sentido y sustenta a
las comunidades. A pesar de las diferentes identidades étnicas “los diferentes linajes
tratan de demostrar su pertenencia a una descendencia comun la del Dios Pariacaca”
(Yanez 19). Los dos grandes grupos serian los yauyos, pobladores de las zonas altas
de la region, y los yuncas, los habitantes de las zonas cdlidas, Yanez indica que:
los Yauyos siguieron el proceso de Pariacaca y salieron del rio Carfiete

hacia los valles de los rios Mala, Lurin y Rimac y hacia el mar. Sin

20 Conversacion personal con Celia Rubina.
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embargo, aunque para los incas y los espafnoles Huarochiri era un centro
yauyo y el Dios Pariacaca es un Dios ennoblecido por los incas, no
podemos desconocer que los mitos hablan de los yuncas como los

fundadores. Las dos tradiciones estan presentes en el texto. (19)

Al mismo tiempo, Pariacaca es el hilo conductor de los mitos que aparecen
en el Manuscrito, se narra su vida de manera sucesiva, desde su origen, pasando por
el recorrido que realiza hasta llegar a donde se encuentra el dios Huallallo Carhuincho,
a quien luego se enfrenta, hasta los rituales con que se le adora. Segun Carmela
Zanelli, este conjunto de hazafas constituye un ciclo mitico a través del cual se
articulan las diversas comunidades de las serranias de Lima en torno a una misma
préactica ritual: el culto a Pariacaca. Por lo cual, se hace necesaria una explicacion
sobre quién es este huaca andino, Maria Rostworowsky presenta a Pariacaca como:

una divinidad de las lluvias torrenciales, las que producen los temibles
huaycos. Las conquistas posteriores de Pariacaca sobre los yungas, por
entonces habitantes de las tierras altas, se lograron por medio de los lloclla
o torrenteras, tan frecuentes y amenazadoras en las quebradas y valles

andinos. (48)

Entonces, Pariacaca es una divinidad acuatica ya que sus poderes se basan en
el uso del agua. En esta cita se presenta el empleo de su poder acuatico de una forma
violenta como es la conquista de pueblos por medio de la fuerza de corrientes de
agua, asimismo también va a emplear esta fuerza natural para castigar, aunque en
otros mitos del Manuscrito mas bien emplea este poder acuético para dar beneficios a
las comunidades. Siguiendo con la descripcion de Pariacaca: “su segundo atributo era
ser el dios del rayo, mientras uno de los hermanos de Pariacaca es nombrado como
Sulica Yllapa, lo que indicaria que quiza Pariacaca fuese el curac, el mayor en
oposicién a sullca, el menor” (Rostworowsky 48). Si bien Pariacaca tendria también el

25
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poder del rayo, hay que tener en cuenta que la palabra yllapa no solo hace referencia
al rayo, sino, también, al trueno y al relampago. Con respecto a este hermano debe
recordarse que Pariacaca nace de cinco huevos, y por lo tanto, se suele concluir que
serian cinco hermanos. La comparacién entre los dos hermanos es pertinente ya que
“esta dualidad de atributos y la oposicion de mayor y menor estan de acuerdo con la
generalidad de las divinidades andinas” (Rostworowsky 48). Como se dijo antes, el
culto a Pariacaca une a todas las comunidades de la zona, Rostworowsky lo asevera
al decir que “al santuario situado en el mismo cerro acudian para la celebracién de su
culto no solo los serranos, sino todos los habitantes de los valles bajos de la costa
central” (48). El cerro al que se alude en la cita es el llamado Anan Pariacaca, que
como sefiala Rostworowsky, indicaria el Alto-Pariacaca en oposicién implicita al Hurin
0 Bajo-Pariacaca.

Pariacaca es el dios que sustenta la vida de todos ellos, “decian los yungas
gue si no adoraban a Pariacaca en castigo dejarian de multiplicarse” (Rostworowsky
48). Por lo que no estaria fuera de lugar afirmar que Pariacaca aparece ligado a la

reproduccion y sustento de estos pueblos.

2.3. Lasexualidad andina
Es particularmente importante plantear elementos que me ayuden a explicar

como se manifiesta la sexualidad en el Manuscrito de Huarochiri, especialmente, la

sexualidad femenina. Entender esta idea puede ser una tarea compleja ya que dicho
texto se encuentra influido por las concepciones de tres etapas y culturas distintas —la
preincaica, la incaica y la colonial—las cuales, difieren ampliamente entre si en su
manera de entender la sexualidad femenina.

En la etapa preincaica, los pobladores de Huarochiri se organizaban
socialmente en un paralelismo de género, es decir, “en la época preincaica, era muy
nitida la divisién y distincion de sexos, en el sentido de lo que se denomina paralelismo

de género” (Yanez 83). Al respecto, Irene Silverblatt sefiala que:
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Las relaciones sociales en que nacian las mujeres y los hombres andinos
resaltaban el género como el armazoén alrededor del cual organizar la vida.
Cadenas de mujeres paralelas a cadenas de hombres constituian los
canales del parentesco a lo largo de los cuales fluian los derechos de uso
de los recursos naturales. El bienestar de los hombres y las mujeres
andinos se lograba a través de vinculos con los parientes del mismo sexo.
Las mujeres y los hombres actuaban en, se apropiaban de, e interpretaban
el mundo que les rodeaba como si éste estuviera dividido en dos esferas
genéricas interdependientes. Pertrechados con esta comprension del
funcionamiento del mundo y del papel que dentro de él le cabia al hombre,
los mortales andinos estructuraron su cosmos con diosas y dioses cuya

disposicion reflejaba estas condiciones de vida. (16)

Entonces el cosmos era dividido en dos grandes grupos de hombres y mujeres,
sin que ninguno de estos resulte superior o con mas beneficios que el otro. Asimismo,
dentro de cada grupo no existian jerarquias, sino que se relacionaban y beneficiaban a
través de vinculos de parentesco. En la época incaica, la organizacion se basaba en
un paralelismo de género jerarquizado, esto se refiere a que “los incas estructuraron
Su universo a través de jerarquias paralelas de género, las que clasificaban a los
dioses y a las diosas y las categorias de seres humanos, mediante el lenguaje de la
descendencia” (Yanez 85).

Silverblatt ejemplifica esta explicacion guidndose de la crénica de Bernabé
Cobo: “la Luna podia ser la madre de todas las mujeres y el Sol el padre de todos los
hombres, pero algunos humanos eran parientes mas cercanos de los dioses que los
otros” (34). Los parientes mas cercanos a los dioses, por supuesto, eran los mas
privilegiados, ya sea en beneficios o en ser considerados seres superiores, como el

caso del Inca quien se llamaba a si mismo hijo del Sol.

Tesis publicada con autorizacién del autor
No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP T ER%ES?:?AD

DEL PERU

En la época colonial, la concepcion de los espanoles sobre los géneros se
impuso, sin tener en cuenta los paralelismos de género bajo los que se organizaban
los pobladores andinos, ni las jerarquias de clases que se habian implantado en dicha
sociedad. En cuanto a las leyes espafiolas impuestas durante la colonia:

La legislacion hispana clasificé juridicamente a la mujer como menor de
edad. Esto significaba que toda transaccion legal en la cual entrase una
mujer, debia contar con la aprobacion previa de un varén que actuase
como su ‘tutor’. . . Segun la legislacion espafiola, las esposas no podian
disponer libremente de su propiedad y en este punto la tradicion andina
contradecia la ley. La tradicién andina aun vigente sostiene que las
mujeres tienen un derecho autbnomo sobre todos los bienes, las tierras
inclusive, que pueden ser adquiridos en otra forma, sin importar el status

marital. (Silverblatt 87- 88)

De esta manera, los vinculos de parentesco o ser descendiente cercano de
un dios ya no le servia a la mujer para vivir en comunidad, ahora pasaba a depender
del esposo, del padre o hermano, sin poder participar de las relaciones sociales dentro
de la organizacion del paralelismo de género. La nueva posicion de inferioridad
otorgada a la mujer no solo repercutié en el aspecto econémico sino también en el
ambito sexual y moral:

con todo lo brutal que pudo haber sido la situaciéon de explotacién econémica
de la mujer, sin embargo, nada pudo compararse al abuso sexual de la
época colonial. Como fruto del abuso constante, la moralidad indigena,
especialmente la referida a la mujer, cambié mucho. Fue a través de estas
nuevas concepciones morales que se empez0 a cargar toda la culpa en la

mujer victimizada mas que en la sociedad victimizante. (Yanez 87)
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En el mundo andino son importantes los conceptos de dualidad y
relacionalidad ya que en torno a ellos se organizan diversas actividades o creencias de
las comunidades andinas. Asi el mundo puede ser entendido como un “conjunto
sexuado donde lo masculino y lo femenino forman el eje de la relacionalidad césmica”
(Yanez 54). Estas dos partes del cosmos estan asociadas a diversos elementos, “todo
lo que esté4 relacionado con la tierra, la estabilidad y la profundidad es femenino. Todo
lo que tiene que ver con el agua, la altura y la movilidad es masculino” (Yanez 54).
Estos elementos forman dualidades que se oponen pero que también se
complementan, y a la vez se relacionan para formar el cosmos. La dualidad de lo
femenino y masculino también se halla en las divinidades andinas. En el Manuscrito,
los hombres y mujeres son animados por dioses distintos. “Chaupifiamca poseia
grandes poderes para animar a los seres humanos; ella animaba a las mujeres y
Pariacaca a los hombres” (13, 7).

Uno de los aspectos en que se presenta la dualidad de hombre y mujer es en
la union de pareja. José Yanez emplea el mito de Collquiri y Capyama presente en el
Manuscrito, en el que se aprecia las relaciones que provoca la formacion de una
pareja, estas relaciones no solo se dan a nivel de la pareja sino a nivel del ayllu y la
comunidad. En este mito los parientes de Capyama le hacen un reclamo a Collquiri,
porgue “lo que estaba en discusion era el llamado precio de la novia” (Yanez 98).
Silverblatt indica que este precio se refiere a un “catalizador ritual que aseguraba
nuevos vinculos y relaciones. Lejos de consistir en objetos que representasen riqueza
acumulada, los regalos simbolizaban la creacién de una nueva red de obligaciones
reciprocas” (164). Para la mujer, el matrimonio significa un cambio en su sexualidad ya
gue por normas sociales debe ejercer un control sobre ella en relacién con su fertilidad
y fecundidad, Yanez expone que “mientras la adolescencia se caracteriza por la
superioridad sexual de la mujer frente a la falta de habilidad, durabilidad y practica del

hombre, el matrimonio es lo contrario. No en cuanto que el hombre se vuelva superior
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sexualmente sino en cuanto que la mujer, por las normas de su sociedad, reorganiza
su sexualidad” (138).

De esta manera, una de las funciones principales que cumple la mujer en el
Manuscrito es la de madre, la que es una ocupacion muy importante y necesaria que
le otorga la comunidad a la mujer, ya que de manera simbodlica “da a la mujer la
responsabilidad no solamente de la reproduccién de su propia familia sino de toda la
comunidad” (Yanez 139). Por lo que la funcién de la maternidad le confiere a la mujer
el simbolo de la fertilidad de toda la comunidad y de sus tierras. Es por esto que:

Las deidades femeninas estan unidas a la obtencion de alimentos
necesarios al hombre para subsistir o sea, a la agricultura y a la pesca. En
los mismos términos debe afiadirse que el elemento femenino y divino
representa a la madre fecunda y ubérrima, no en vano llaman en quechua
Pachamama a la tierra... y ademas todas las plantas Gtiles al hombre se
veneran bajo los nombres de mama: Mama sara (maiz), Mama acxo

(papa). (Rostworowski 70)

Rostworowsky comenta algunos mitos en los que la mujer aparece
esencialmente como madre, “al no estar presente el padre tenemos una nueva
estructura del mito en el binomio, tan frecuente en los Andes, de madre/hijo o hijos”
(72). Otra faceta en la que se haya en varias ocasiones la mujer del Manuscrito es en
el papel de hermana, funcién de mucha importancia. Asi se tiene a Chaupifiamca,
diosa de la fertilidad y principal en el pante6n andino de Huarochiri, junto a sus cuatro
hermanas. O en el mismo caso de Chaupifiamca quien es presentada, en otras
versiones del mito, como hermana de Pariacaca. “Rostworowsky dice que, junto a la
omision y ausencia de la figura paterna que resalta el binomio madre-hijo, las parejas
divinas no forman generalmente parejas conyugales sino de hermano-hermana,

madre-hijo” (cit en Yanez 142-143).
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Las edades tanto en hombres como en mujeres senalan determinadas etapas
gue caracterizan su sexualidad. Asi Yanez explica que al nacer ambos son designados
como llullu wawa, después del corte de cabello la nifia es llamada warmi churi y el
nifio, gari churi, aunque la madre continda llamandolos wawa. Cuando ambos
empiezan a realizar labores domésticas o fuera de casa son nombrados como warma.
A los diez u once afios los nifios pasan a ser maqgta y las nifias, sipas. Al llegar la
mujer a su etapa sexualmente activa es reconocida como pasfa, mientras el varon
continda siendo magta, sin importar su actividad sexual, a él se le sigue considerando
un niflo hasta que se casa y a partir de ese momento es llamado gosi, y la mujer
casada “asume su caracteristica mas completa de warmi” (139). Los datos expuestos
por Yanez pertenecen a comunidades quechuas actuales, sin embargo, dicha
informacién puede aportar pistas para el estudio de mitos andinos.

Tras haber expuesto y aclarado algunos conceptos relevantes en torno al

contexto histérico y lingiistico del Manuscrito de Huarochiri, asi como los elementos

de la cosmovisién andina que conduciran a la mejor comprensién de los mitos a
analizarse, se pasara a abordar los relatos sobre las dos hijas y la mujer de
Tamtafiamca, el cual gira en torno al origen de Pariacaca, el dios tutelar de las
comunidades huarochiranas; Chuquisuso y su hermana, en el contexto de la escasez
y abundancia de recursos agricolas; por ultimo, Chaupifiamca, celebrada como la
huaca de la fertilidad, y Cahuillaca, quien, a pesar de su constante rechazo a unirse a

un varon, gueda embarazada del astuto huaca Cuniraya Huiracocha.
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Capitulo II: La sexualidad como ordenadora del cosmos
1. El caso delas dos hijas y la mujer de Tamtafiamca

Las tres mujeres a analizar en esta seccion, la hija menor, la hija mayory la
mujer de Tamtafiamca, aparecen en el relato del capitulo 5 del Manuscrito que alude
al nacimiento del huaca Pariacaca y, por tanto, al inicio de una nueva era; este mito se
sitla en el tiempo mitico, en la flaupa pacha. Al inicio del relato se ofrece una
descripcién breve de una etapa anterior al inicio del culto de Pariacaca, “los hombres
gue vivian en aquellos tiempos no hacian otra cosa que guerrear y luchar entre si, y
reconocian como sus curacas solo a los valientes y a los ricos” (5, 4-5). Uno de estos
hombres ricos es Tamtafiamca, quien fingia ser un gran sabio, “cuando se daba
cuenta de la excelente vida* de este hombre, la gente llegaba de todas las
comunidades para honrarlo y venerarlo” (5, 14). Hasta que cae enfermo y eso infunde
la duda sobre su poder como sabio en las personas que engafiaba, “muchos afos
pasaron y la gente se preguntaba como era posible que un sabio tan capaz, que
animaba a la gente y a las cosas, estuviese enfermo” (5, 17). Para curarse llama a
otros sabios, quienes tampoco pueden poner fin a la enfermedad de Tamtafiamca. El
Unico capaz de sanarlo sera Huatiacuri, el hijo de Pariacaca, que se muestra como un
huaccha®, de esta manera desenmascara a los falsos sabios, y hace evidente la
oposicion entre él y Tamtafiamca, este finge ser un camac, en cambio Huatiacuri
posee un origen de verdad divino ya que Pariacaca, su padre, si es un camac.
Ademas, Tamtafiamca es realmente rico a diferencia de Huatiacuri quien se presenta
sin familia ni riquezas.

Huatiacuri se informa de la enfermedad de Tamtafiamca y sus causas por
medio del didlogo entre dos zorros, el cual escucha en un estado de somnolencia. El

zorro de arriba y el zorro de abajo se encuentran en medio del camino donde

% Gerald Taylor en una nota afirma que “aqui la ‘vida' implica el conjunto de ritos asociados con el culto
de una divinidad local.” (14, 89)

2 seglin Diego Gonzalez Holguin “Huaccha. Pobre y huérfano” (167), “Huacchayani. Yr emprobeciendo,
o faltarle los parientes” (167).
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descansaba Huatiacuri de su viaje en ascenso hacia Anchicocha, el zorro de arriba

dice:
He aqui por qué se enfermd. Un grano de maiz de varios colores salto del
tiesto donde su mujer estaba tostando y toco6 sus vergiienzas; después,
ella lo recogid y se lo dio de comer a otro hombre. Este acto ha establecido
una relacién culpable entre ella y el hombre que comi6 el maiz. Por eso,
ahora se la considera adultera. Por esta culpa una serpiente vive encima
de aquella casa tan hermosa y se los estd comiendo. Hay también un sapo
de dos cabezas que se encuentra debajo de su batan. Y nadie sospecha

ahora que son éstos quienes se lo estan comiendo. (5, 23)

Con esta noticia, Huatiacuri logra demostrar la falsa identidad de Tamtafiamca,
para luego formar la nueva pareja que comenzara una nueva era en la que Pariacaca
sera la divinidad principal que unifique y ordene a los pueblos de Huarochiri; pero
antes Pariacaca tendra que fungir de adyuvante de Huatiacuri ante el desafié impuesto
por el cufiado de la hija menor de Tamtafiamca.

Después de la respuesta del zorro de arriba, el zorro de abajo cuenta: “Hay
una mujer —la hija de ese gran sefior— que, a causa de un pene, casi se muere” (5,
25). Este relato solo se enuncia y nunca se narra completamente. Presentado ya el

marco en el que se inscribe el mito paso al andlisis de los personajes.

1.1. Lahijamenory lacuracion de su padre
La hija menor de Tamtafiamca® no esta casada y nétese que en un pasaje
del Manuscrito se la llama “sipas chorinca” (5, 32), remarcando asi que es una joven
gue aun no llega a ser completamente una warmi. Ella se encuentra con Huatiacuri

cerca de su casa, este le ofrece curar a su padre si ella se casa con él, pero esta hija

B Hay un comentario afiadido en el Manuscrito que dice: “No sabemos el nombre de esta mujer pero se
dice que, mas tarde, la llamaban Chaupifiamca” (5, 34); sin embargo, durante el relato no se le da un
nombre especifico.
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de Tamtafiamca “no aceptd enseguida su propuesta” (5, 35): una vez que ella consulta
con su padre, recién lleva a Huatiacuri a su casa. Asi, ella actia como mediadora
puesto que pone en contacto a Huatiacuri con su padre. También, el mismo Huatiacuri
plantea explicitamente el trato que piensa proponerle a Tamtafiamca al decirle:
“Padre, si deseas, voy a curarte. Pero me tienes que dar a tu hija™ (5, 39). Entonces,
Tamtafiamca va a regresar a su estado normal, sin enfermedad, a cambio de entregar
a su hija menor a Huatiacuri; el beneficio se va a conseguir por medio de un
intercambio simbdélico que logra la creacion de una red de obligaciones reciprocas en
un contexto matrimonial: Huatiacuri va a devolverle la salud a Tamtafiamca, y este le
cedera a su hija menor. El pedido no se queda ahi, sino que Huatiacuri ordena lo que
se debe hacer para curarlo y pide que se reverencie a su padre, Pariacaca. Para sanar
a Tamtafilamca se debe desaparecer una serpiente y un sapo de dos cabezas que se
estan comiendo su casa: “Tenemos que matarlos a todos para que te cures. Cuando
ya te hayas curado, tendras que adorar a mi padre por encima de todo. Solo pasado
mafiana nacera. En cuanto a ti, ti no eres un auténtico animador de hombres. Si lo
fueras, no te habrias enfermado de esta manera™ (5, 44). Huatiacuri desenmascara a
Tamtafiamca al anunciar que si fuera un verdadero camac no se habria enfermado,
aqui se resalta la oposicion entre los dos hombres, sobre todo respecto a la cualidad

divina de Huatiacuri y la falta de esta en Tamtaiamca.

1.2.  Lamujer de Tamtafiamca: la mujer adultera
La mujer de Tamtafiamca es acusada de adulterio por Huatiacuri, quien se
informa de este hecho a través de la conversacion de los zorros, y ademas, se revela
gue ese adulterio causa la enfermedad de su marido. Ante la primera acusaciéon de
Huatiacuri, ella se queja y niega ser adultera, pero luego al destruir su casa y
encontrar la serpiente, ella acepta la responsabilidad de sus actos y dice “Todo lo que

ha contado es la pura verdad” (5, 51).
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El adulterio es representado de manera simbolica, un maiz toca la vagina de
la mujer, y luego ella le da de comer el maiz a un hombre. El sentido de este adulterio
se aclara si se tiene en cuenta la idea andina sobre “el que una mujer ofrezca
alimentos a un hombre implica una cierta intimidad. Dada la marcada division sexual
del trabajo, las labores cotidianas de la cocina tienen una fuerte connotacion sexual y
femenina” (Ortiz 60). Entonces, el hecho de que la mujer de Tamtafiamca haya
ofrecido maiz a un hombre hace de esa relacion una relacion intima, y al agregarle
gue ese maiz rozé su vagina pues vuelve todavia mas intima la relacion.

La enfermedad del marido se refleja en la presencia de una serpiente en el
techo de la casa y de un sapo de dos cabezas bajo el batan. Por un lado, la

serpiente® “

representa los excesos, el falo que arremete, el de los placeres
desordenados” (Ortiz 63); y por otro lado, el sapo “siembra la discordia en la familia;
alienta su desmembramiento y su reemplazo por otras uniones . . . el sapo propicia la
renovacion” (Ortiz 65), y en el caso del sapo debe recordarse que se instala bajo un
batan, objeto relacionado con la actividad de cocinar, es ahi justamente donde se
muele el maiz, asi que de esta manera se relaciona al &mbito femenino de la cocina
con el sapo, por lo que este sefialaria un desorden en una mujer, quien seria la mujer
de Tamtafiamca. Asimismo, la serpiente se posiciona arriba de la casa y el sapo,
abajo, la dualidad arriba-abajo representa la invasion total de la casa por la
enfermedad causada por el desorden y los excesos que hacen necesaria una
renovacion. Alejandro Ortiz presenta al sapo y a la serpiente como animales que no
son solo simbolo de desorden, sino que son también simbolo de dualidad: “En general
las serpientes y los sapos representan el ambito de donde provienen, el subterraneo,

con sus fuerzas disolutas, oscuras y primarias, pero vitales, necesarias para asegurar

el periédico renacer de la vida” (65). Estos animales no solo representan la

2 Segun Nicholas Griffiths “El significante serpiente era el mismo para las dos culturas pero tenia un
significado diferente para cada una. Mientras que para los cristianos la serpiente era el diablo, para los
nativos la serpiente era Amaru, un espiritu que venia a equilibrar y a proporcionar un balance cuando este
se alteraba (cit. en Yanez 29)
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enfermedad y la sociedad en decadencia de Anchicocha, sino también anuncian el
cercano cambio de era.

Enrique Ballén propone en este mito un motivo que denomina deslealtad,
Tamtafiamca es desleal con la comunidad fingiendo ser un sabio, mientras que su
mujer es desleal con él al ser adultera,

el relato determina un equilibrio binario mitico-simbdlico: el comer el maiz
por el hombre indebido, provoca el comer de Tamtafiamca y su familia por
los animales malignos, es decir, la ‘culpa’ es compensada con un ‘castigo’,
y el fingimiento de Tamtafiamca frente al pueblo es compensado por su

mujer. (Ballén 165)

Aunque, también cabria sefialar a la esposa de Tamtafiamca como desleal con
la comunidad porque no sigue la norma social de controlar su sexualidad como mujer
casada; asi el ser adultera, en este caso, es vivir una sexualidad desordenada. Ella
cabria dentro de la clasificacion de una figura que trae desgracias, ya que es la
causante de la enfermedad de su pareja. Pero, a la vez, la enfermedad que ella causa
en Tamtafiamca da pie para que se dude de su poder, lo cual ayuda a que se
descubra el engafio y se logre desenmascarar al falso huaca, en ese sentido, ella es

coadyuvante en reordenar el orden social aunque sin proponérselo.

1.3.  Unanueva parejay un nuevo dios tutelar
La hija menor de Tamtafiamca es entregada a Huatiacuri por su padre, “el dia
gue Huatiacuri iba a salir a [Condorcoto], el hombre ya sano le dio a su hija” (5, 61).
Asi se completa el intercambio, la nueva unién es lo que ha podido curar a
Tamtafiamca. La nueva pareja representa un nuevo ciclo que actiia en oposicion a
Tamtafiamca y su mujer, ambos como pareja representan el pasado y el caos. Pero es
necesario que la nueva pareja de esposos se una sexualmente para marcar su paso a

un nuevo estado social, es decir, la hija menor de Tamtafiamca sera reconocida
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totalmente como warmi que tiene la obligacion social de reordenar y controlar su
sexualidad en funcién de la reproduccion que beneficia a su familia y sociedad.
Entonces “mientras los dos caminaban solos por el paraje donde se encuentra este
cerro,” pecaron” (5, 62), esta unién es considerada positiva ya que por medio de la
union sexual abren la relacién de reciprocidad con la divinidad, asi inician un cambio

cbésmico; por lo que el matiz negativo de la palabra ‘pecaron’ (hucha-lli-ku-rqa-n)

muestra una influencia cristiana que malinterpreta los hechos o que trata de adaptarlos
a la vision cristiana. Se debe tener en cuenta que la primera relacion sexual de
Huatiacuri y su mujer se realiza en el mismo cerro en que Pariacaca se halla en forma
de cinco huevos, en Condorcoto, la hija menor sale de la casa de su padre junto con
Huatiacuri para ser llevada donde Pariacaca, el padre de su esposo. El cerro
Condorcoto se convierte en el simbolo del cambio cosmico ya que ahi se forma la
nueva pareja que va a representar el cambio de era y es alli mismo donde nace el
nuevo dios que va a instaurar un nuevo orden. La hija menor de Tamtafiamca es el
simbolo a través del cual se creara una red de relaciones reciprocas, no entre dos
comunidades ya que Huatiacuri es presentado como huaccha, sino que se producira
una relacién con la divinidad. Tamtafiamca y su esposa aceptan la union de la nueva
pareja, y por lo tanto, el cambio; a diferencia del esposo de la hija mayor de

Tamtafiamca, quien desafia a Huatiacuri.

1.4. La hija mayor de Tamtafiamca como esposa
La hija mayor de Tamtafiamca esta casada con un hombre rico, como esposa
ha producido un vinculo de reciprocidad con este hombre, ademas representa una
sexualidad controlada que significa lealtad, a diferencia de su madre. Ella no se opone
a la decision de su marido de desafiar a Huatiacuri, por lo tanto, esta pareja se
contrapone a Huatiacuri y su mujer durante el desafio. La pareja de la hija mayor es

“un hombre muy rico de su ayllu” (5, 29), este le dice a Huatiacuri: “Hermano, vamos a

% Hace referencia al cerro Condorcoto.
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competir en distintas pruebas. ¢ Cémo te atreviste tu, un miserable, a casarte con la
cuiiada de un hombre tan poderoso como yo?™ (5, 64). Asi que él esta en contra del
cambio que supone Huatiacuri, y que le afecta a €l por la unién con la hija menor de
Tamtafiamca, ya que eso indica una alianza entre Huatiacuri y su comunidad, a un
hombre rico como el cuiiado le disgusta crear una relacién de reciprocidad con un
huaccha, y por tanto, comete una falta social al no aceptar dicho lazo de reciprocidad
porgue no dejara que la riqueza fluya. Asimismo, el hombre rico no permite la
renovacion al tratar de impedir el cambio religioso.

Durante el desafio que propone el hombre rico a Huatiacuri, la hija menor de
Tamtafiamca siempre acompafia a su esposo Yy su presencia es sefalada en los
distintos desafios. En el baile, “el pobre, entr6 solo con su mujer, los dos solitos” (5,
73), mientras que en la competencia de la bebida, “Huatiacuri y su mujer fueron a
sentarse solos [en el puesto de honor]” (5, 77). Finalmente, en la competencia donde
se construye una casa, “pas6 todo el dia paseando con su mujer” (5, 93). Queda claro
gue la nueva pareja forma una dualidad que se va a contraponer a la pareja que los
desafia, formada por la hija mayor de Tamtafiamca y su esposo rico.

Por contraste, durante el desarrollo de la competencia, la hija mayor de
Tamtafiamca no es nombrada; de hecho, solo son mencionados los ayudantes del
hombre rico, “doscientas mujeres bailaron para él” (5, 73), “tenia mucha gente a su
servicio” (5, 92), entre otros. Ella solo reaparece en la narracion cuando su pareja es
convertida en venado, “entonces, su mujer se fue tras él. ‘voy a morir al lado de mi
marido’ dijo” (5, 104), de esta forma, el relato reafirma su lealtad con el esposo, a
pesar de haber sido derrotado y humillado por Huatiacuri (un huaccha) y dejar de ser
considerado poderoso (capac). Aungue se supone que acompafia a su marido durante
las pruebas por una frase que Huatiacuri le dice al final a ella misma, “vosotros me
perseguisteis tanto”, por lo tanto no solo el hombre rico sino que también su esposa
habria colaborado y participado en la sucesion de pruebas, de esta manera se

demuestra su oposicion a la union de Huatiacuri y su mujer. La hija mayor de
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Tamtanamca termina siendo petrificada por Huatiacuri, cuando ella quiere huir junto
con su marido, Huatiacuri le dice:
‘Vete, imbécil; vosotros me perseguisteis tanto que también a ti te voy a
matar’ le dijo y, a su vez, se fue tras ella. La alcanz6 en el camino de
Anchicocha. ‘Todos los que bajan o suben por este camino veran tus
verglienzas’ le dijo y la coloc6 boca abajo en el suelo. Enseguida se

convirtié en piedra. (5, 105-107)

En este caso, segln Celia Rubina, ocurre una sancién negativa transitiva o
castigo, “el destinador esté representado por un huaca que castiga al destinatario no-
huaca” (Rubina 76). Huatiacuri, que es un huaca, castiga a la hija mayor de
Tamtafiamca por no aprobar la unién que se formaria entre su ayllu y la nueva
divinidad, Pariacaca. Al querer huir con su pareja demuestra su apoyo a los desafios
entre su marido y Huatiacuri, asimismo se muestra renuente a la renovacién césmica
gue trae Huatiacuri con su padre Pariacaca. Como en otros casos, la petrificacion de la
hija mayor instaura un espacio donde se realizaran nuevas acciones, como un ritual,
pero no sera algo muy elaborado. Rubina explica que “si se trata de sanciones
negativas, el culto se limita a ciertos gestos rituales como en el caso de la cufiada de
Huatiacuri” (77). En el Manuscrito se dice que “esta piedra, parecida a una pierna
humana completa con muslo y vagina, aun existe. Hasta hoy, por cualquier motivo, la
gente pone coca encima de ella” (5, 108-109). Como se aprecia, los gestos rituales
son minimos, tan solo poner coca, nada de bailes ni de ofrendas mayores. Ademas, en
esta parte el plano histérico emerge para confirmar al lector la existencia de la piedra 'y

la conservacion del ritual, ambos elementos originados en el plano mitico.

1.5. Oposicién y complementariedad
En principio, el mito de origen de Pariacaca es el motivo principal del relato

estudiado y es su sentido etioldgico, no obstante, esto implica la instalacion de un
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nuevo orden representado por una pareja, a partir de la cual se expone un sistema de
parentesco que no se puede obviar en el andlisis.

En primer término, el mito estd enmarcado en un cosmos dual representado
por los dos zorros —el de arriba y el de abajo— quienes simbolizarian las dos partes del
mundo —hanan y urin, respectivamente, es decir, el mundo como una dualidad. Estos
dos zorros traen sendas noticias en las que la caracteristica compartida de sus
historias es que esta presente una sexualidad desordenada, tanto la mujer de
Tamtafiamca que no controlé su sexualidad de mujer casada como ‘la hija de ese gran
sefor’ que no controlé la sexualidad masculina causan un desequilibrio. Ambos casos
representan el estado de cada parte del mundo para exponer que el cosmos en su
totalidad no se encuentra en equilibrio sino en desorden.

El nuevo equilibrio es logrado por la pareja conformada por la hija menor de
Tamtafiamca y Huatiacuri, sobre todo por su unién sexual realizada dentro de un
orden a diferencia de las practicas sexuales mencionadas anteriormente que
representan un desequilibrio césmico, esta pareja en primer lugar va a oponerse a la
pareja de Tamtafiamca y su esposa. La pareja joven representa el cambio, la entrada
a una nueva era, mientras que la segunda pareja es el desorden, la deslealtad, la
decadencia de una comunidad.

Ahora, el andlisis se centrara en el elemento femenino de ambas parejas con
el fin de exhibir sus oposiciones y complementariedades. La principal accién de la
mujer de Tamtafiamca es su union sexual con un hombre indebido, por lo que esta
relacién toma matices negativos en oposiciéon de la unién sexual en el cerro
Condorcoto de la hija menor de Tamtafiamca con Huatiacuri, que es aceptada por
iniciar una red de relaciones reciprocas asi como una nueva era. Ademas,
Tamtafiamca se enferma debido al adulterio cometido por su mujer, mientras que la
unién sexual de su hija menor y la autorizacion de esta union por parte del mismo
Tamtafiamca le otorga la cura de su enfermedad. El adulterio que ocasiona la
enfermedad de Tamtafiamca va a ser lo que desencadene una sucesion de hechos
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gue terminaran en el desenmascaramiento de su engano ante la comunidad que lo
cree un camac y la propia revelacion del adulterio de su mujer. La hija menor de
Tamtafiamca, mas bien entrega la cura, al ser ella la que lleva a su morada a
Huatiacuri; posteriormente sera la union de estos dos lo que hara posible la curacion
de Tamtafiamca. Con su curacion y desenmascaramiento se vuelve al orden, no sin
antes haberse revelado la decadencia de la pareja mayor, formada por Tamtafiamca y
su esposa. La hija menor es la que trae los beneficios mediante su unién con
Huatiacuri, mientras que su madre es la causante de las desgracias por el adulterio
cometido, alin asi estas dos fuerzas opuestas se complementan ya que el
enfrentamiento de ambas le devuelve un equilibrio a la comunidad.

Mas adelante, la hija menor y su esposo se muestran en oposicion a la pareja
conformada por la hija mayor y su esposo, el hombre rico, la oposicién se hace
evidente durante el desafio, ya que si bien los protagonistas son los esposos, ellas
también cumplen una funcién en el transcurso de las pruebas. La hermana mayor se
opone a la hermana menor, pues aquella y su pareja se niegan a integrar a Huatiacuri
a su sistema de reciprocidad lo cual ocasiona un desequilibrio en dicho sistema social
ya que, al no aceptar a un nuevo integrante para reciprocar la riqueza, se queda en un
solo lado y no fluye, asi que el oponerse a esta nueva union no es algo aceptable. En
el mismo sentido, oponerse a la union de la hija menor con Huatiacuri es desear
conservar una tradicion que esta en decadencia e ir en contra del cambio de esta
comunidad mediante un ente foraneo, ya que Huatiacuri es un huaccha y viene de
abajo, y a la vez es divino por ser hijo de Pariacaca; el cual se une con la hija menor
de Tamtafilamca que no es huaccha, pues pertenece a la parte de arriba pero no es
hija de camac alguno.

La hija menor de Tamtafiamca representa, entonces, el cambio a una nueva
era, mientras que su hermana es parte del orden presente que esta a punto de
caducar. Si bien la hija menor de Tamtafiamca simboliza los beneficios que traera la
nueva era por su unién con Huatiacuri y su hermana mayor seria la responsable de
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desgracias por el apoyo a su marido, no seria adecuado caracterizarlas como
representaciones de lo positivo 0 negativo, sino que ambas son fuerzas que se
enfrentan, que son opuestas pero, asimismo, son fuerzas que deben coexistir para
mantener un equilibrio. Huatiacuri y su mujer son los vencedores del encuentro y por
tanto no sufren la inundacién provocada por Pariacaca, asimismo su hermana mayor
no desaparece como el resto de la comunidad, sino que persiste petrificada, atn en el
tiempo en que se realiza la narracion.

Durante el desafio, la hija menor, a diferencia de su hermana mayor, es
nombrada constantemente y se resalta su funcién de Gnica acompafiante de
Huatiacuri en cada prueba, en contraposicién a su cufiado, quien es acompafiado por
muchas personas, pero no se menciona de manera especifica a su esposa hasta el
final del relato.

El analisis de estos personajes miticos pone en evidencia las funciones de
cada uno no solo dentro del mito sino dentro de un sistema de parentesco. Este
sistema esta conformado por Tamtafiamca, su esposa junto con sus dos hijas y la
pareja de cada una de ellas. El padre de ambas es el que las ha entregado a cada una
de ellas a un vardn para iniciar una red de obligaciones reciprocas, asi que es él quien
decide la unién de sus hijas. En este proceso, la esposa de Tamtafiamca parece no
tener ninguna autoridad o participacion en estas relaciones de reciprocidad, y en este
relato ella esta presente mas como esposa que como madre. Las hermanas al casarse
no se desligan de los parientes, y sus esposos mas bien se unen a los parientes de las
hermanas. Es por ello que, al cufiado le puede importar con quién se casara ella, es
decir, con quién creara un sistema de reciprocidad, ya que el cufiado es parte de esta
red. Como se mencioné anteriormente, la comunidad se rige por un paralelismo de
género, por lo que la reciprocidad se da, sobre todo, entre solo mujeres o solo entre
hombres, asi el cufiado formaria parte de la misma red que Huatiacuri, y las hermanas

junto con su madre integrarian otra red. Ademas, este es un sistema matrilineal porque
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es el varon el que se une a la familia de la esposa, comprendiendo esto se puede
entender el papel de la mujer y su relevancia en este mito.

El cambio césmico llega con el nacimiento de Pariacaca de los cinco huevos
en Condorcoto, al originarse este nuevo dios empieza a ordenar el cosmos que va a
dar inicio a una nueva era en la que se le adorara como dios principal. Pariacaca y sus
hermanos “cuando se enteraron de cédmo se habia comportado la gente de aquella
época y de como ese hombre llamado Tamtafiamca fingiendo ser dios, se habia hecho
adorar, se enojaron mucho a causa de esos pecados y, convirtiéndose en lluvia, los
arrastraron con todas sus casas y sus llamas hasta el mar sin dejar que uno solo se
salvase” (5, 118). La primera actividad de este dios es la destruccion de la comunidad
de Anchicocha ya que desaprueba el comportamiento de aquella gente apareciendo
como un dios castigador. Este tipo de actividad se va a repetir en otros mitos en los
gue se halla presente Pariacaca. Esta comunidad es demolida por medio del agua en
forma de lluvia, recuérdese que Pariacaca es un dios acuatico, y el agua esta asociada
con lo masculino. Esta lluvia actta con fuerza, ya que arrastra toda la comunidad, es
una lluvia destructora y castigadora, pero a la vez purificadora, pues limpia todo para

instaurar un nuevo ciclo césmico.

2. Chuquisuso y su hermana
2.1. Chuquisuso y el origen de la acequia de Cocochalla

El mito sobre el origen de la acequia de Cocochalla pertenece al capitulo seis
del Manuscrito y se desarrolla en el plano mitico, en el contexto del viaje que realiza
Pariacaca para encontrarse con Huallallo Carhuincho, dios adorado en la regién hasta
antes de la instauracion del culto de Pariacaca. Este, primero, recorrera tierras yuncas
en las que volvera a utilizar su poder acuatico para castigar, pero en el ayllu de
Chuquisuso el empleo de dicho poder sera en beneficio de esta comunidad cupara, a
guienes otorga la acequia de Cocochalla, la cual, se dice persiste hasta el tiempo de

enunciacion del relato y podria suponerse que incluso hasta hoy.
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En esta seccion del trabajo se analizara el accionar de Chuquisuso, quien es
descrita en primer término y simplemente como “una mujer muy hermosa” (6, 30). Ella
pertenece a la comunidad de los cupara de abajo, especificamente al ayllu de los
chauincho. En esta comunidad, “sufrian mucho por falta de agua, que hacian llegar a
sus chacras a partir de un solo manantial” (6, 25).Sin duda, es crucial comprender que
se trata de una comunidad agricola, donde agua y tierra son de vital importancia. Por
lo tanto, la falta 0 escasez de alguno de estos elementos es siempre un gran peligro
pues pone la propia supervivencia en riesgo al implicar una falta de los recursos
necesarios para la vida. Asi como agua y tierra son elementos primordiales—Ila
escasez o falta de alguno de ellos—implica y se traduce-como asegura Karen
Spalding que “Myths and folk traditions often center around the search for water, the
construction of irrigation canals, or the magical appearance of springs” (13-14).2° Asi,
el mito a estudiar pertenece a una vasta tradicién en torno al tema de la necesidad de
agua en las sociedades andinas de economia agricola.

Chuquisuso simboliza la gravedad del problema de la comunidad, ella es
presentada trabajando su tierra y “como el agua era muy poca y su maiz se estaba
secando, esta mujer regaba su chacra llorando” (6, 31). La escasez de agua deriva en
una escasez de alimentos, el maiz se seca antes de la cosecha. La tierra, aunque
fértil, sin agua no puede producir. Ademas, notese que ella aparece como una mujer
gue trabaja su chacra y esto significa que se mantiene el paralelismo de género que
explica la manera en que fluian los derechos de uso de los recursos naturales a través
de cadenas solo de hombres o solo de mujeres ligados por el parentesco.

Chuquisuso tiene un encuentro con Pariacaca—el poderoso huaca acuatico
gue se encuentra en ascenso y blsqueda de su enemigo, Huallallo Carhuincho, el dios
de los antis—quien se detiene al percatarse de la presencia de Chuquisuso, pues esta

llora en su chacra debido a la falta de agua. El huaca masculino “cubri6 la bocatoma

% | 0 mitos y el folclore suelen tratar el tema de la blsqueda de agua, la construccion de canales de
irrigacion, o la aparicion magica de manantiales (traduccion mia).
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de la pequefa laguna con su manta” (6, 32), e intenta asi agravar la necesidad de
Chuquisuso para aprovecharse de su situacion y, de este modo, satisfacer su deseo
mas facilmente. Lo que sucede a continuacion, a partir del dialogo de estos personajes
miticos, es que se propone un intercambio de beneficios pues, tras preguntar por la
razén de sus lagrimas: “Hermana, ¢ por qué lloras tanto?” (6,34), Pariacaca promete
darle la deseada agua a cambio de favores sexuales cuando le propone lo siguiente:
“Voy a hacer salir una gran cantidad de agua de tu laguna; pero antes vamos a
acostarnos juntos™ (6, 36). Se plantea, entonces, una relacion de reciprocidad, segun
la cual Chuquisuso obtendra la necesitada agua para su chacra y Pariacaca satisfara
sus deseos sexuales. Paricaca establece, asimismo, un vinculo con la comunidad de
los cupara a través de Chuquisuso; a la vez que asegura en esta relacién reciproca
tanto la fertilidad de la tierra como la fertilidad femenina.

Chuquisuso se muestra muy astuta pues, mediante varias dilaciones y como
resultado de un inteligente proceso de seduccidn consigue obtener mas beneficios
para su comunidad. Asi le responde en primer término que “Primero tienes que hacer
salir el agua y cuando mi chacra ya esté regada, aceptaré acostarme contigo™ (6, 37).
Entonces, “Pariacaca acepto e hizo salir una cantidad enorme de agua” (6, 38) con la
gue la mujer pudo regar sus chacras. En paginas anteriores, se habia establecido la
identificacion del agua con lo masculino y la tierra y los productos agricolas con la
esfera de lo femenino. De tal manera, Frank Salomon advierte que “El maiz de que
esta hecha la chicha representa, como en otros mitos de irrigacion. . . la parte
femenina de la relacion que, al rato, entrara en contacto con el agua o lado masculino”
(cit. en Yanez 95). Por tanto, el agua otorgada por Pariacaca (dios acuéatico), al regar
la chacra de maiz de Chuquisuso, prefigura la unién sexual. Yanez sefiala que, “las
metaforas de la relacion sexual siguen cuando el agua, ademas, aparece como sexo
turbulento e indisciplinado que entra en contacto con la voluptuosa tierra en un

constante flirteo cosmico” (59).
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Después de que Chuquisuso riega sus chacras, Pariacaca “de nuevo insistié

en acostarse con ella” (6, 40). Pero, ella mantiene su negativa cuando advierte: “ahora

no. Uno de estos dias.”(6, 41), Pariacaca, quien desea mucho a esta mujer, le
promete: “Voy a hacer llegar el agua del rio a tu chacra™ (6, 41), pero ella sigue
posponiendo la retribucion que el huaca ansia al responderle: “Hazlo primero’ le
contesto, 'y solo entonces dormiremos juntos”™ (6, 42). Asi continta retrasando el
momento de entregar lo que ha ofrecido, “Pariacaca acept6 y agrandé la acequia de
los yuncas —que antes habia sido solo una acequia muy pequefia que procedia de la
guebrada de Cocochalla y llegaba hasta un cerrito mas arriba de San Lorenzo-y la
hizo llegar hasta las chacras de los cupara de abajo” (6, 43). En este caso, se aprecia
cierta supremacia de lo femenino sobre lo masculino ya que es Chuquisuso, quien
controla el deseo de Pariacaca y quien maneja el trato con el dios para obtener el
preciado bien del agua, que beneficiara a toda la comunidad de los cupara. La
escasez de agua ocasiona un desbalance, debido a ello Chuquisuso resuelve que el
huaca abastezca de agua su comunidad con el propdsito de restablecer el equilibrio de
la misma.

En este punto del relato, cuando se afirma que Pariacaca agranda la acequia
para irrigar la tierra de los cupara, se inserta un microrrelato sobre el trazado y
limpieza de la acequia realizada por animales caracteristicos del mundo andino y sus
mitos: “Pumas, zorros, serpientes y todas las variedades de pajaros limpiaron y
arreglaron la acequia” (6, 44). Yanez comenta con respecto a la caracterizacion de los
animales que aparecen en el microrrelato que “como siempre el zorro presume de listo
aunque luego pierde ante la simpleza de una de las aves. Es ahora la serpiente,
probablemente por su similitud con la forma de la acequia, la que dirige la limpieza”
(60). Ademas, se dice a modo de lamento que “Si no hubiera caido el zorro, la acequia
pasaria por més arriba” (6, 52).Karen Spalding hace énfasis en el arduo trabajo que
los pobladores de la sierra tenian que realizar de manera comunitaria para edificar y

mantener canales y acequias. Por lo tanto, este microrrelato alude a una tarea
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importante para las comunidades que ha sido realizada por el propio huaca, en vez de
los miembros de la comunidad. No obstante, el relato hace referencia a una tarea
cotidiana y ritual como la limpia de las acequias que cohesiona a los miembros de
estas comunidades agricolas.

Cuando se termina la construccion de la acequia, “Pariacaca pidié de nuevo
[a Chuquisuso] que se acostara con él” (6, 56), entonces, finalmente, Chuquisuso
responde afirmativamente aunque determina el lugar de esta unién: “Ella le contesto:
‘Vamos a la pefia alli arriba; alli estaremos juntos™ (6, 57). Luego de la unién césmica
entre el agua y la tierra, sucede la union sexual entre Pariacaca y Chuquisuso en la
parte de ‘arriba’ (hanan), “Esta pefia se llama hoy Yanacaca. /Se dice/ que alli se
unieron” (6, 58-59). En la pefia en donde se unen ambos se crea un espacio sagrado,
debido a que con la unién sexual se marca el inicio de una relacion entre la comunidad
y el dios, entre los que habra una red de relaciones reciprocas.

Realizada la union entre Chuquisuso y Pariacaca, ambos van a la bocatoma
de la acequia de Cocochalla, y al llegar la mujer anuncia: “Aqui en mi acequia me voy
a quedar’ y se transformé en piedra” (6, 61). La petrificacion en un “nivel narrativo
significa la creacion del espacio donde se realizaran nuevas acciones a nivel
semantico significa la aparicién de una huaca, es decir, de un espacio sagrado andino”
(Rubina 71). Al petrificarse Chuquisuso es sacralizada, y se crea asi un espacio que
propicia la realizacién de un ritual. La petrificacion—como plantea Celia Rubina—es un
relato de sancion, la que puede ser positiva (una recompensa) 0 negativa y suscitar un
castigo. En este caso, se trata de una sancion positiva y reflexiva porque “el
destinador-destinatario de la petrificacion aprueba las performances realizadas”
(Rubina 75). De igual manera, la propia Chuquisuso, al decidir quedarse y morar en la
acequia de Cocochalla, se petrifica. Rubina prosigue asi su exposicién sobre este
proceso simbdlico:

La union sexual es la performance que precede la petrificacion. El

programa de la union sexual esta sancionado positivamente en el
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Manuscrito cuando la relacion de tipo amoroso se establece entre dos
huacas representados figurativamente como hombre y mujer . . . Hay otro
programa sancionado positivamente en relacion a la petrificacién: La

donacién de agua. (75)

Chuquisuso se petrifica precisamente luego de la unién sexual con Pariacacay la
creacion de la acequia de Cocochalla, sucesos sancionados positivamente en el
Manuscrito. Esto se precisa con claridad en el texto, cuando el relato finaliza con la
siguiente afirmacioén: “La mujer llamada Chuquisuso aun se encuentra, petrificada, en la
bocatoma de esta acequia de Cocochalla” (6, 64), que revela la creacion del nuevo espacio
ritual, lugar donde se desarrollard un conjunto de acciones de naturaleza ritual como el

cuidado y mantenimiento de la acequia en honor a esta huaca.

2.2. Ritual de la acequia de Chuquisuso
En el capitulo 7 del Manuscrito se inscribe una seccion del relato sobre

Chuquisuso y su comunidad que ya no forma parte del tiempo mitico sino mas bien del
plano ritual en el que se detallan las acciones que realizaban los pobladores cupara
durante el ritual de la limpieza de la acequia para ganarse el favor de la huaca
Chuquisuso, asimismo se aprecia una superposicion de cultos que influyen en las
practicas religiosas del plano ritual. Asi, cuentan que “cuando era la época de limpiar
la acequia—Io que se hace hoy por el mes de mayo—iban todos juntos al santuario de
Chuquisuso con ofrendas de chicha, de ticti,?” de cuyes y de llamas” (7, 6). Los cupara
se dirigen al santuario, es decir, al espacio sagrado que ha surgido luego de la
petrificacion de Chuquisuso. Las ofrendas dirigidas a la huaca tienen la finalidad de
mantener el orden social y lograr bienes gracias a la intervencion de la huaca, porque

“Wak’as were regarded as the sources of prosperity or good fortune” (Spalding 63).%

2 Taylor sefiala que se trata de una chicha espesa (7, nota 6).
| as huacas eran consideradas como fuentes de prosperidad y buena fortuna (traduccion mia).
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Por lo tanto, las ofrendas dadas y la prosperidad, que se espera recibir de los huacas,
son parte del sistema de reciprocidad que maneja la comunidad andina; al respecto
Spalding explica:

The goods expended on sacrifices to ancestors or wak’as, or consumed in
feasting, drinking or gifts, were viewed by the members of the society as
part of the structure of reciprocity . . . The reciprocity shown the ancestors

ensured a return in the form of good harvests and adequate rainfall. (71)%

Tanto la chicha y el ticti como los cuyes y las llamas entregadas a Chuquisuso
son elementos que se acostumbra ofrecer en los rituales; en el caso de este ritual, lo
gue se espera de la huaca es que continde cumpliendo con su funcién de guardiana
de la acequia. Al finalizar la labor de la limpieza de la acequia se iniciaba una fiesta,
“cuando habian terminado todo, regresaban bailando. Conducian en medio de ellos a
una mujer que representaba a Chuquisuso; a esta la trataban con mucha veneracion
como si fuera ella” (7, 8). De esta manera, la huaca asiste a la celebracion y se le
presentan alimentos a dicha mujer a manera de ofrendas. A cambio, esta mujer
convida chicha a todos los presentes como un acto de reciprocidad simbdlico con la
comunidad que le ha dado ofrendas como se aprecia en este pasaje: “traia chicha en
una gran aquilla y un gran poto y la distribuia entre todos los presentes. ‘He aqui la
chicha de nuestra madre’ decia” (7, 11). En esta celebracidn ritual no solo intervienen
los cupara, también miembros de comunidades aledafias participan “Como siempre se
acostumbraba hacer asi, los otros hombres decian: ‘Acaban de terminar la limpieza de
la acequia de Chuquisuso; vamos a participar’, y llegaban de Huarochiri y de todas las

demas comunidades” (7, 14).

2 | os bienes empleados en los sacrificios a los ancestros o huacas, o consumidos en festines, bebidas o
como presentes eran vistos por los miembros de la sociedad como parte de su estructura de reciprocidad
. .. La reciprocidad mostrada a los ancestros asegura un retorno en forma de buenas cosechas y una
adecuada cantidad de lluvia (traduccion mia).
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2.3. Mujer madre y mujer-demonio
En el transcurso del relato del ritual, se ha calificado a Chuquisuso como

“mujer-demonio” (7, 6) o supay huarmicta, pero también como “nuestra madre” (7, 11).

Ambas maneras de nombrarla parecen, en principio, contradictorias; no obstante, los
mencionados calificativos bien pueden ser empleados para la misma huaca. Ahora
bien, como se explicd previamente, supay es uno de los términos de importante carga
simbdlica, que presenta varias acepciones y su significado se encuentra en pleno
proceso de cambio. Asi, en este pasaje, supay bien puede sefialar la sacralidad de
Chuquisuso en tanto guardiana del agua de la acequia Cocochalla; mas también
puede ser una designacién negativa que el redactor, como indio ladino, le confiere a
Chuquisuso por ser parte del pantedn andino y ‘tentar’ a los cupara de seguir con su
culto y no con el culto de la religion cristiana. Chuquisuso podria ser entendida como
un ser complejo, un supay en su sentido mas rico; pero también como demonio. Para
los cupara, Chuquisuso habria sido un supay al que se le deben dar ofrendas tanto por
temor de no seguir beneficiAandose de la acequia como por respeto y en recuerdo de
haber hecho posible la acequia. En tal sentido, Chuquisuso es al mismo tiempo madre
de la comunidad pues ella guarda su bien mas preciado—la acequia de Cocochalla y

el agua vital para asegurar su supervivencia.

2.4. Lahermanade Chuquisuso

La hermana de Chuquisuso aparece en el capitulo 12 del Manuscrito como
“una de las hermanas de la que llamamos Chuquisuso” (12,15); aunque no se
especifica nada mas acerca de ella. Es mencionada cuando los yuncas son
conquistados por Tutayquire, uno de los hijos de Pariacaca, caracterizado como “el
mas valiente de todos” (12,7) y es por ello que conquista primero a los yuncas. A
continuacién se dice que Tutayquire y sus hermanos “bajaron en la direccion de

Huarochiri, hacia Caranco de Abajo” para continuar con sus conquistas y otra vez
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Tutayquire se adelanta y se topa con una mujer en el camino, por el que descendia.
Se trata de la hermana de Chuquisuso, quien:
lo estaba esperando en su chacra con la intencién de seducirlo:
mostrandole sus verglienzas y sus senos, dijo: ‘Padre, descansa un poco;

antes de seguir tu camino, bebe esta chichita, este ticticito’. (12, 15)

Ella trabaja una chacra, al igual que Chuquisuso, y se hallaba ahi esperando a
Tutayquire para seducirlo, nétese que en la redaccién quechua la palabra llollachipac
es traducida como ‘seducirlo’, llolla significa ‘engafio en general’, una falta grave en el
mundo andino como se pudo desprender del mito del origen de Pariacaca en el que,
tanto el engafio de Tamtafiamca como el de su mujer ocasionaron un desequilibrio en
su relacién como pareja y en su comunidad. La hermana de Chuquisuso muestra su
vagina, ya se explicé al inicio la transicion por la que paso el significado del término
pencay, y sus senos desnudos con el objetivo de, por medio de esta treta, evitar que
continde la accién guerrera del hijo de Pariacaca, lo cual logra ya que Tutayquire es
finalmente seducido.

La hermana de Chuquisuso no solo invita al valiente guerrero a descansar sino
gue también le ofrece chicha y ticti; de esta manera, aunque no se menciona
abiertamente una relacion sexual, se alude claramente a ella mediante el ofrecimiento
de alimentos. Cabe recordar que Alejandro Ortiz comenta sobre la intimidad que
implica que una mujer convide alimentos a un hombre en la cosmovision andina. En
este pasaje, la comida tiene definitivamente una connotacién sexual. El ofrecimiento
de la chicha también puede apreciarse como un acto ritual por ser la chicha el
elemento principal propio del rito en este conjunto de mitos,*® asimismo, esta accién
ritual marca el pacto o alianza (el inicio de un vinculo de reciprocidad) entre el hijo de
Pariacaca—el huaca Tutayquire—y esta mujer yunca, la hermana de Chuquisuso—

guien, mediante esta estratagema, detiene la conquista de tierras en la zona baja.

30 Conversacion personal con Celia Rubina
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Tutayquire se detiene en ese lugar junto con sus hermanos, “Cuando vieron
eso, los otros hermanos también se quedaron, habiendo conquistado solo hasta
Pachamarca [de] Alloca de Abajo” (12, 17). Entonces, la hermana de Chuquisuso
detiene el impulso y la energia guerrera de Tutayquire y sus hermanos. Se presenta
asi una vision negativa de esta mujer, cuando el texto advierte que “si esa mujer no los
hubiera seducido, hoy las chacras de los Huarochiri y los Quinti llegarian hasta
Carango de Abajo y Chilca” (12, 18).%" Al impedir la conquista de mas tierras, esta
mujer se vuelve responsable de actos que no benefician a las comunidades de los
Huarochiri y los Quinti. Es més, si no fuera por ella, su pueblo tendria mas tierras en la
zona de abajo y eventualmente habria alcanzado mas beneficios, riquezas, y mas
variedad de alimentos; ya que pertenecen fundamentalmente a una cultura
principalmente agricola. Al respecto, Gerald Taylor, define a este personaje femenino
como un tipo de mujer-supay: “La mujer-demonio seductora siempre esté lista para
alejar a los héroes de su deber. En la época prehispanica podria tratarse de la huaca
de una etnia rival (hermana de Chuquisuso)” (2000, 31).

La tierra, la pachamama, es representada por la hermana de Chuquisuso,
quien muestra una supremacia frente a Tutayquire, al poder controlar su deseo, al
momento de seducirlo. Tutayquire conquista tierras, elemento femenino sobre el cual
muestra tener absoluto poderio; sin embargo, la hermana de Chuquisuso logra obstruir
su camino, asi detiene su impetu y los poderes se invierten, pues en este relato, lo
femenino termina conquistando al poderoso hijo de Pariacaca. La hermana de

Chuquisuso detiene asi el impetu guerrero de los hermanos y frena lo que rebalsa.

2.5. Oposicién y complementariedad
Chuquisuso y su hermana, ambas mujeres analizadas en esta seccién del

trabajo, se desenvuelven en comunidades basadas en la economia agricola, en los

31 En un sentido etiolégico, este mito da cuenta, con detalle de la geografia, de como se delimitaron las
tierras de las comunidades mencionadas.
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gue tanto la tierra (chacra) como el agua son fundamentales para la vida. Estas
mujeres se hallan en sus chacras desde donde seducen a la divinidad principal
masculina.®** Chuquisuso, inicialmente, no tiene intenciones de llamar la atencion de
Pariacaca, a diferencia de su hermana que convenientemente espera desnuda a
Tutayquire. Aun asi, las dos hermanas apartan a los dioses de sus deberes, Pariacaca
se detiene cuando presencia el llanto de Chuquisuso antes de proseguir su camino en
ascenso hacia el encuentro de Huallallo Carhuincho. Por su parte, Tutayquire se
detiene ante la provocacion de la hermana de Chuquisuso; y asi, tras encontrarse con
ella, no contindia con su conquista hacia las tierras de abajo. Por este motivo, tanto
Chuquisuso como su hermana son consideradas supay, siguiendo la descripcién de
Taylor, ambas seducen a un héroe alejandolo de su deber. Sin embargo, Chuquisuso
no pertenece a una etnia rival como si sucede con su hermana. A pesar de eso,
ambas hermanas son huacas locales, por lo tanto, son supay también en el sentido de
gue son sagradas.

Por otro lado, las uniones sexuales presentes en los mitos de Chuquisuso y
su hermana logran mantener un equilibrio en el cosmos. Chuquisuso, al unirse con
Pariacaca, entrega a su comunidad lo que le hace falta al crearse y dar origen a la
acequia de Cocochalla por lo que se soluciona el desbalance que provoca que los
alimentos se sequen y, en consecuencia, se produzca una mala cosecha. Por tanto,
protege y asegura la supervivencia de los cupara. La hermana de Chuquisuso, al
unirse a Tutayquire, desea detener la conquista de mas tierras yuncas, asi evita que
en su comunidad falten tierras de sembrio lo cual ocasionaria un desequilibrio en la
vida de su gente; a la vez que impide un exceso de tierras para la comunidad de los
Huarochiri y los Quinti. Asimismo, la unidn sexual de cada una de las hermanas inicia
una relacién de reciprocidad entre una divinidad y la comunidad a la que cada una

pertenece, la cual se representa en el primer intercambio o acto reciproco entre las

%2 Karen Spalding sefala que “Huarochiri had three principal deities worshiped throughout the province:
Pariacaca revered throughout Central Peru; . . . and Tutayquiri, ancestor and hero of the Checas” (64).
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huacas hermanas y los dioses. Sin embargo, mientras las acciones de Chuquisuso y
su posterior petrificacion crean un espacio ritual, es decir una relacion entre ellay la
comunidad que se refuerza a través de las ofrendas a la huaca y los beneficios que
esta otorga en el cuidado de la acequia; su hermana realiza un acto ritual, a la manera
de una trampa, al ofrecerle chicha a Tutayquire y es acusada como la responsable de
que los Huarochiri y los Quinti no tuvieran mas tierras; ya que es, precisamente, desde
la perspectiva de los mencionados pueblos que se relata este mito en el Manuscrito.
Por ello, para ellos la accién de la hermana de Chuquisuso es negativa, pero no para
los que pertenecen a la misma comunidad de la huaca.

La unién sexual se ve reflejada en las uniones entre lo femenino y lo
masculino, la chacra de Chuquisuso es regada por el agua que obsequia Pariacaca y
la chicha, que es producto del maiz, es ofrecida a Tutayquire. De cualquiera manera
ambas acciones simbolizan una unién césmica. La fertilidad es una idea presente en
sendas uniones y la fertilidad de la mujer se equipara con la fertilidad de la tierra. El
encuentro del agua con las chacras de los cupara favorece a la fertilidad de la tierra,
asi como la entrega de la chicha por parte de la hermana de Chuquisuso a Tutayquire
celebra la fertilidad de la tierra ya que la bebida se prepara en base al maiz, producto
de su chacra.

Chuquisuso y su hermana funcionan como fuerzas que mantienen el orden y
la armonia por medio de su sexualidad, pues es justamente el control que ambas
figuras femeninas y hermanas ejercen sobre el deseo sexual de los dioses masculinos,
como Pariacaca y Tutayquire, lo que las convierte en huacas que custodian el
equilibrio de su comunidad. Una hace posible la donacion de agua, la otra impide la
conquista de tierras; una obtiene un bien preciado que es escaso—como es el agua—;
la otra impide la pérdida de otro bien preciado—Ia tierra de los pueblos yuncas. La
carencia o el exceso conducen a un desbalance no solo a nivel de comunidad sino
gue, segun la cosmovision andina, este desequilibrio es prolongado a un nivel

coésmico. Por lo que, al ser fuerzas que ordenan a su comunidad, también se
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comprende a estas huacas como organizadoras del desequilibrio que ha sufrido el

cosmos.

3. Cahuillaca y Chaupifiamca

Las siguientes huacas femeninas a analizar son Cahuillaca (capitulo 2) y
Chaupifiamca (capitulos 10 y 13), los mitos en que ellas aparecen se inscriben en el
ambito de la fertilidad; no obstante, una actia de manera opuesta a la otra, pero esto
no impide que ambas figuras femeninas cumplan una funcién social relevante en tanto
organizadoras del cosmos. Ahora, se pasara a examinar a cada una de estas figuras
miticas por separado para luego confrontarlas y descubrir los vinculos existentes entre

ellas.

3.1 Cahuillaca y Cuniraya Huiracocha

Cahuillaca se presenta en el capitulo 2 del Manuscrito en el que se anuncia
que se relatara una tradicién sobre Cuniraya Huiracocha,*® huaca animador de
hombres y ayudante en las necesidades agricolas de las comunidades, él “con su sola
palabra [preparaba el terreno para] las chacras y consolidaba los andenes” (2,5) y “con
nada mas arrojar una flor de cafaveral llamado pupuna abria una acequia desde su
fuente” (2, 6). Asimismo, recibia especial atencion por parte de “los tejedores de ropa
fina, cuando tenian que tejer algo muy dificil, lo adoraban y lo invocaban” (1, 19). ** Por
otro lado, el huaca no solo cumple un rol de animador y hazafioso, como lo sefiala

Enrique Ballén; sino también es humillador, “andaba humillando a los deméas huacas

% El nombre de este dios atravesé por un proceso de sincretismo religioso entre Cuniraya, un dios
regional, y Huiracocha, un dios de la sierra sur. Taylor intenta dar luces sobre el suceso: “Huiracocha,
cuyo culto habia sido propagado probablemente en todo el imperio por los Incas, no tenia un adoratorio
local y la gente, al invocar a Cuniraya, no ‘veia’ efectivamente a Huiracocha cuyo nombre se agrego al de
Cuniraya” (1, nota 18).

3 Rostworowsky afirma que “La excelencia de las prendas manufacturadas en la costa, el prestigio y la
larga tradicion de los artifices yungas, apoya la presencia de un dios recorriendo la ruta de los llanos”
(35).
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locales con su saber” (2,7), y un trickster® o un huaca jugueton=’, ya que Cuniraya
tenia la costumbre de mostrarse con vestidos andrajosos como si fuera huaccha.*’
Luego de caracterizar, de esta manera, al huaca Cuniraya Huiracocha,
sucede la narracién del mito en el que aparece Cahuillaca. Quien es descrita: “como
era muy hermosa todos los huacas y huillcas deseaban acostarse con ella. Pero ella
siempre los rechazaba” (2, 10). Entonces, Cahuillaca podria ser definida como una
mujer presuntuosa porque humilla a los otros huacas en términos semejantes a como
Cuniraya demostraba su poder sobre los demas. Cahuillaca hace alarde de su belleza
y controla, mediante esta, a los huacas masculinos que la desean. Pero este control
gue ella ejerce sobre lo masculino, solo alimenta su propia vanidad porque su rechazo
a establecer algin vinculo con los huacas no solo no trae beneficio alguno a su
comunidad, sino pone en riesgo la reciprocidad que supondria su unién con un varén
con quien podria formar una dualidad de opuestos y complementarios, base del
pensamiento andino. El equilibrio de la comunidad de Cahuillaca se muestra en riesgo
también por el retraso del reordenamiento de su sexualidad en funcion de la fertilidad
de la comunidad, que deberia ocurrir al unirse en matrimonio. Su cualidad de doncella
es resaltada en el capitulo varias veces (“Esta Cahuillaca era todavia doncella” (2,9)),
sumada a su deseo de no comprometerse a ninguno implica no reciprocar y
demuestra un profundo egoismo. Al no unirse con un varén no crea un vinculo de
reciprocidad entre familias por lo que las riquezas no fluyen y su participacion en el
sistema comunitario queda limitado. En este punto, es necesario hacer hincapié en la

existencia de una ética eminentemente comunitaria en el mundo andino, Yanez

concluye sus reflexiones sobre esta ética comunitaria de la siguiente manera: “El

% Ballon en La doncella fecundada relaciona a la figura del trickster con las dinamicas del ser/parecer que
son parte del accionar de Cuniraya Huiracocha (65).

% Seglin Yanez “la apariencia no es una forma de mentira. Mas bien es una forma inclusiva de adquirir
nuevas personalidades segun las circunstancias. El hecho de que Cuniraya se presente con la apariencia
de pobre puede reforzar este aserto a la vez que reforzar también el caracter juguetdn de la huaca” (77).
%" En el Manuscrito, hay mitos en los que es Pariacaca quien toma la apariencia de huaccha en las fiestas
como una prueba a la comunidad, ya que al final castiga a todos los habitantes de dicha comunidad que
no le atendieron como a los demas invitados; solo se exceptla del castigo a la mujer, junto con su familia,
quien le convidé chicha (6, 7-23). Asimismo, Hautiacuri también se presenta bajo la apariencia de un
huaccha.
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individuo es importante en cuanto se siente ligado a la comunidad y en cuanto cumple
con las reglas que producen el equilibrio real y simbélico buscado por todos” (170). En
este caso, Cahuillaca, al no favorecer la reciprocidad ni la fertilidad comunitaria, resulta
contradiciendo el equilibrio en su sociedad.

3.1.1. La*“doncellafecundada”®

La fecundacién de Cahuillaca sucede de manera simbdlica ya que en ningin

momento ocurre el acto sexual o la cOpula con Cuniraya, se trata mas bien de una
transmision de su semilla a través una fruta madura: “Sucedié que esta mujer, que
nunca se habia dejado tocar por un hombre, estaba tejiendo debajo de un licumo” (2,
12). Es significativo aqui que la mujer esté tejiendo, pues como ya se mencioné
Cuniraya es un huaca, adorado por y protector de los tejedores y, a quien se acude
por ayuda a perfeccionar dicha habilidad manual. Mientras ella teje bajo el arbol,
Cuniraya Huiracocha “gracias a su astucia, se convirtid en pajaro y subio al arbol”, asi
continta con la dinamica del ocultamiento —de ocultar su ser y mostrar su disfraz o
parecer— al presentarse como pajaro. Como se mencion0 antes, este huaca solia
presentarse con la apariencia de un mendigo, aunque, en esta oportunidad se
presenta con la apariencia de un ave. El momento exacto de la fecundacion se relata
asi: “Como habia alli una licuma madura, introdujo su semen en ella y la hizo caer
cerca de la mujer. Ella, muy contenta, se la trag6” (2, 14-15). Enrique Ballén evidencia
la verticalidad de las posiciones de Cuniraya y Cahuillaca en el espacio: arriba en la
copa del arbol se halla Cuniraya como péjaro en el momento de la fecundacién,
mientras que abajo, al pie del arbol, se encuentra Cahuillaca quien come la licuma, la
cual también esta abajo porque ha caido. En este escenario la dualidad del arriba-
abajo expresa la unién simbdélica entre el vardn-arriba y la mujer-abajo, es decir, entre

Cuniraya y Cahuillaca.

% Tomo el titulo del motivo que propone el ensayo “Identidad y alteridad en un motivo etnoliterario
amerindio e indoeuropeo: La doncella fecundada” de Enrique Ballon.
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Con respecto al embarazo a través de una fruta, en este caso particular, la

l[dcuma, Pierre Saintyves en Las madres virgenes y los embarazos milagrosos expone

gue este tipo de mitos, en los que se relata el embarazo de una mujer sin intervencion
de un hombre, tienen su origen en los ritos de fecundacién en los que las mujeres
debian comer o tener contacto con cierto fruto para ser fértiles y quedar embarazadas
dependiendo de a qué fruto, planta o tétem vegetal se le atribuia los dones de la
fertilidad la tradicion de su grupo social. No obstante, para Saintyves son extrafios los
mitos en los que a la virtud fecundadora de las plantas se le afiade el semen humano
por lo que propone que estos tipos de relato tendrian mas bien un origen literario y no
derivarian de ritos dirigidos o dedicados a plantas sagradas o rituales.

En principio, no existe una caracteristica en comun entre la licumay el
semen del ave en que se transforma Cuniraya, a excepcion de la materialidad de
ambos,® sin embargo, Enrique Ballén explica la asimilacién de ambos elementos
desde la semidtica:

Para que la ‘ltcuma madura’ sea portadora coherente del ‘'semen’, este
texto utiliza. . . un procedimiento metaférico presupuesto gracias a la
intervencion del tertium comparationis, el rasgo semantico ‘semilla’: la ‘fruta
madura’ al contener implicitamente la semilla en el punto de fecundacion,
comparte con ‘semen’ el sema isotopico /fecundatividad/. Asi, Cuniraya al
actuar segun su designio. . ., establece un nexo directo, una igualdad
semantica segun una homologacion a partir del sema /fecundatividad/ que

comparten ‘semen’ y ‘llcuma madura’. (65-66)

Por otro lado, Ballén propone que el principal motivo del mito en cuestién es
el que se denomina ‘la doncella fecundada’ ya que la huaca femenina ingiere la

licuma madura que contenia el semen de Cuniraya y queda fecundada por este sin

% Ballon explica esto del siguiente modo: “ La figura ‘fruta madura’ no comparte con la figura ‘semen’
semas especificos sino solo aquellos de generalidad muy amplia y abstracta del tipo /materialidad/” (65)
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gue haya mediado una unioén carnal, como se aclara, convenientemente, en el
Manuscrito: “sin que ningun hombre hubiera llegado hasta ella” (2, 16). Ballon
considera que, si bien el motivo de ‘la doncella fecundada’, propio de mitos de diversas
culturas,* une “dos ideas inconciliables”, esto es posible en el mito porque ambos
comparten la categoria sémica /concepcion/. Continuando con la sucesion de hechos
en el mito, “Nueve meses mas tarde, como suelen hacer las mujeres, [Cahuillaca]
también dio a luz, aunque fuese todavia doncella” (2, 17); como se puede apreciar, se
vuelve a insistir en su virginidad, al aclarar que, cuando nace el nifio, ella continta
siendo doncella. Ya en su papel de madre, funcién social relevante en la comunidad
andina, “Durante un afio mas o menos, crié sola a su hijo, amamantandolo. Siempre
se preguntaba de quién podria ser hijo” (2, 18). Sin embargo, Cahuillaca no busca
realmente al padre hasta que el nifio cumple un afo, tiempo en que decide convocar a
una asamblea a los huacas y huillcas en Anchicocha: “Al cumplirse el afio—el nifio ya
andaba a gatas—hizo llamar a todos los huacas y huillcas a fin de saber quién era el
padre” (2, 19). La edad de un afio es significativa en la vida social del nifio porque es
al cumplir el afio cuando se realiza la ceremonia del corte de pelo o rutuchico. Este rito
sucede, segun Cristébal de Molina: “quando la criatura llega a un afio, ora fuese
hombre, ora mujer, le davan el nombre que avia de tener hasta que fuese de hedad . .
.Y asi, cumplido el afio, la criatura que tresquilavan, y para avella de tresquilar
llamavan al tio mas allegado” (87). ** Entonces, se requiere del padre en la realizacion
del ritual, ya que es necesaria la participacién tanto de los parientes maternos como de
los parientes paternos. De la misma manera, el corte de pelo es de vital importancia

porque este rito le permite al nifio, tal como lo explica Rita Orrego, ser reconocido

0 Ballon compara el mito de Cahuillaca con el de Danae y de Ixquic, personajes pertenecientes a la
tradicién grecolatina y mesoamericana respectivamente. En los posteriores comentarios, Zanelli sugiere
que otro relato perteneciente a la serie es el de la Virgen Maria, que podria haber inspirado la variante
andina, dado el influjo de la religion cristiana en el Manuscrito. Ademas, Saintyves ofrece otros ejemplos
de diferentes culturas a lo largo de su texto Las madres virgenes, “segun el emperador Kien-long una
virgen celestial dio a luz al fundador de su dinastia por haber comido un determinado fruto. Marjata, la
virgen del Kalevala, se qued6 embarazada, sin dejar de ser virgen, por haberse comido una determinada
baya” (44).

“Enel segundo suplemento del Manuscrito se describe el ritual del corte de pelo pero de los nifios ata,
gue cuenta con detalles particulares que lo diferencian del rito de corte de pelo de los demas nifios.
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socialmente, integrar los vinculos de parentesco del ayllu para poder acceder a los
bienes comunales, asi como obtiene proteccion de la comunidad y empieza a ser
identificado sexualmente; de la misma manera, se le designa un nombre. Antes del
ritual el niflo no es parte aun del ayllu por lo que no se beneficia con los vinculos y

bienes, ademas es un llullu wawa, la misma Cahuillaca lo llama wawa: “ ‘rigsikuy kay
wawakta™ (2, 22; subrayado mio)*, y, como se vio previamente, ambas categorias no
diferencian sexualmente.

Todos los huacas asistieron al llamado de Cahuillaca “vestidos con su ropa
mas fina, cada uno convencido de ser el que Cahuillaca iba a amar” (2, 20); para ellos
la vestimenta es de mucha importancia, “cloth was given as gifts on important ocasions
during people’s live, and it was a part of the treasured possessions of a household”
(Spalding 59).*® Cuniraya, en oposicién a los deméas huacas concurrentes a la reunion,
asiste bajo la apariencia de mendigo, persistiendo en su faceta de trickster, y
comportandose con arrogancia al mantener el disfraz de huaccha. Al hacerlo, recibira
—como veremos—el rechazo de Cahuillaca—quien ni siquiera le presta atencién
alguna.

Aunque competir por llevar el mejor vestuario esta dentro de las costumbres
sociales, despreciar a un huaccha no es una regla comunitaria. Al iniciar la asamblea,
Cahuillaca exhort6 a los huacas a que respondan si alguno de ellos era el padre del
nifio e hizo la pregunta a cada uno de los huacas presentes,

Cuniraya Huiracocha —como suelen hacer los pobres- se habia sentado a
un lado; despreciandolo, Cahuillaca no le pregunté a él, pues le parecia

imposible que su hijo hubiera podido ser engrendrado por aquel hombre

pobre, habiendo tantos varones hermosos presentes. (2, 24)

*2 Taylor traduce este enunciado al castellano: “ ‘jreconoced a este nifio!” (2, 22)

B a ropa es dada como regalo en ocasiones importantes durante la vida de las personas, y era parte de
la riqueza de un ayllu” (traduccién mia). EI mismo Manuscrito refleja esta costumbre social de exhibirse
con las mejores galas, Spalding sugiere esta idea a partir del mito del origen de Pariacaca, en el que
vestirse con el mejor traje es uno de los desafios propuestos por el hombre rico al hijo de Pariacaca,
Huatiacuri.
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Cahuillaca se resiste a la idea de unirse a un huaccha, no obstante si es
capaz de aceptar la idea de haber dado a luz al hijo de uno de los ‘varones hermosos’;
ya que, si bien un huaccha no aumenta las riquezas de una familia al no extenderse
sus redes de reciprocidad, no es lo adecuado rechazarlo cuando ocurre la ocasion de
gue uno de los miembros se una a un pobre en matrimonio. La razén que motiva a
aceptar en el ayllu, tanto a un rico como a un huaccha, se debe a que, como lo explica
Silverblatt, el intercambio propio de la reciprocidad, en el caso matrimonial, es
simbdlico; por lo que no es necesario reciprocar cosas de igual valor, solo importa la
accioén de reciprocar en si para cimentar los vinculos de parentesco y una nueva red
de obligaciones reciprocas.

Volviendo al instante del relato en que Cahuillaca pregunta a cada uno de los
huacas, con excepcién de Cuniraya, sucede que “como hadie admitia que el nifio era
su hijo le dijo a este que fuera él mismo a reconocer a su padre; antes, les explico a
los huacas que, [si el padre estaba presente], su hijo se le subiria encima” (2, 25). El
niflo, que nace producto de la ingestién por parte de su madre de la licuma con el
semen, debe tener el don de saber identificar quién es su padre, es decir, de quién es
la semilla que le dio origen entre tantos huacas reunidos. El reconocimiento del padre
es fundamental para el nifio porque le traeria beneficios sociales. Seguidamente, “El
nifilo anduvo a gatas de un lado a otro [de la asamblea] pero no se subié encima de
ninguno hasta llegar al lugar donde estaba sentado su padre” (2, 26), es decir,
Cuniraya. Al ocurrir el reconocimiento, en el que nadie duda de que el nifio ha
acertado al sefialar a Cuniraya como su padre, su madre dice muy molesta: “ jAy de
mi! ¢, Cémo habria podido yo dar a luz el hijo de un hombre tan miserable?™ (2, 28).
Ella no admite como padre a Cuniraya y, por ende, no accede a unirse a él para formar
una red de relaciones reciprocas; lo rechaza pues es incapaz de advertir el verdadero
ser del poderoso Cuniraya y dejarse llevar por el disfraz de pobre y huérfano,

adoptado por el mentiroso huaca. Por eso, huye hacia el mar llevandose a su hijo, que
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aun es mas parte de ella que de la comunidad ya que no ha participado del ritual que

lo posicionara socialmente.

3.1.2. Persecucién y petrificacién

De este modo se da inicio a la persecucién de Cahuillaca por parte de
Cuniraya, quien dice: “jAhora si me va a amar!’ y se vistié con un traje de oro y
empezo a seguirla; al verlo todos los huacas locales se asustaron mucho. . . ‘ijmira
aqui! Ahora soy muy hermoso’ y se enderezd iluminando la tierra” (2, 29). Otra vez la
importancia de la vestimenta se aprecia en el momento en que Cuniraya se revela
como huaca. Pero, Cahuillaca nunca lo llega a ver en su nueva apariencia, ya que en
ninglin momento voltea a mirarlo mientras él la persigue cuesta abajo.

En el camino por el que Cuniraya intenta alcanzar a la huidiza Cahuillaca,
este se encuentra con diversos animales propios de la tradicion oral andina: un
céndor, una zorrina, un puma, un zorro, un halcén y unos loros. A cada uno de ellos le
pregunta “¢,doénde te encontraste con esa mujer?” y unos le respondian que estaba
cercay los otros que ella ya se hallaba demasiado lejos: Cuniraya “cada vez que se
encontraba con alguien que le diera buenas noticias, le establecia un porvenir dichoso
y seguia su camino. Pero si alguien le daba malas noticias, lleno de odio le maldecia”
(2, 45-46). De esta manera, segun Gonzalo Espino, se constituye una red de
oposiciones entre los animales, ya sean beneficiados o no, que formaria un equilibrio
en el cosmos andino, “de alli que se puede sefalar que se establece un orden tipo
ritual, pero también sugiere el equilibrio ecoldgico por la participacion de todos estos
en el area andina” (Espino 91). En consecuencia, la presencia y el accionar de
Cahuillaca “es clave porque el rechazo que le hace a Cuniraya da origen al reino
animal” (Yanez 76). La evasion de Cahuillaca propicia un reordenamiento del mundo
animal, cada animal que se aparece obtiene, como don o maleficio, las caracteristicas
gue lo representaran en el imaginario de la comunidad andina de Huarochiri, sobre
todo en lo referente a la relacion de cada animal con los hombres y sus ritos, debido a
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gue cada animal ostenta un significado particular en las practicas religiosas y
comunitarias. Por otro lado, la persecucién en el mito brinda la imagen de dos huacas
descendiendo agilmente de las serranias hacia el costefio mar; para Rostworowsky,
este cuadro, evoca indudablemente a “las aguas de los rios que bajan de las serranias
y fecundan las tierras yungas. Quizas indicaba los movimientos migratorios de los
pueblos serranos al litoral, en la eterna fascinacion que ejercen las tierras bajas,
fértiles y de facil cultivo ante la aspereza de las quebradas serranas” (82).

Cahuillaca junto con su hijo arriban al mar de Pachacamac, posiblemente el
dios mas importante del panteén prehispanico costefio,* con el fin de desaparecer en
ély terminan petrificAndose en medio del agua, asi, uno de los enunciados da
testimonio de la pervivencia de la huaca y su crio: “todavia se encuentran dos piedras
semejantes a seres humanos, en Pachacamac mar adentro” (2, 30). Siguiendo las
categorias propuestas por Rubina, la petrificacién de Cahuillaca es una sancién
negativa de tipo reflexivo. La huaca femenina “se dirigié hacia el mar con la intencion
de desaparecer para siempre por haber dado a luz el hijo de un hombre tan horrible y
sarnoso” (2, 30). Asi mediante este enunciado, se explicita el deseo de desaparecer
de Cahuillaca, el cual responde a una desaprobacién de sus propias acciones lo que
explica su petrificacibn como sancion negativa o castigo. El caso de Cahuillaca es
explicado asi por Celia Rubina:

El programa sancionado negativamente por Cahuillaca es el del
engendramiento por alguien que no sea huaca como ella. Esto nos
devuelve al programa de la unién sexual pero de manera inversa: La union
sexual entre huacas esta sancionada positivamente mientras que la union
sexual entre una huaca y un hombre pobre (wakcha) esta sancionada

negativamente. (76)

“ Rostworowsky sefiala con respecto a Pachacamac que “A su templo acudian numerosos fieles y sus
ofrendas llenaban los extensos depdésitos del santuario. . . En tiempos anteriores a la conquista cusquefia,
en las cuencas inferiores de los dos Lurin y Rimac existian varios curacazgos pequefios sujetos a la
hegemonia del centro religioso de Pachacamac” (40).
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Y aunque la unién simbdlica que hizo concebir a Cahuillaca si sucedié con un
huaca, ella misma no lo sabe, y es por eso que es ella misma quien se inflige el
castigo. La petrificacion de Cahuillaca, aunque implica perpetuidad, no implanta ningin
ritual en torno a esta huaca petrificada. Solo Urpayhuachac, quien era la Gnica que
poseia peces, visita a Cahuillaca y a su hijo ya petrificados; pero como consecuencia
de este encuentro entre ambas huacas femeninas, Urpayhuachac es castigada con la
pérdida de sus peces que moraban en un estanque dentro de su casa, el autor de esta
punicion no es otro que Cuniraya, quien “encolerizado porque Urpayhuachac habia
ido a visitar a Cahuillaca, los arroj6 a todos al mar” (2, 55). Esta breve narracion,
inserta en el mito de Cuniraya y Cahuillaca, por un lado, tiene un fin etiolégico de
explicar la existencia de peces en el mar. Por otro lado, al ser castigada
Urpayhuachac por su visita a Cahuillaca por parte de Cuniraya, se refuerza la idea de
gue la misma Cahuillaca merecia un castigo; revelando asi que Urpayhuachac, a
pesar de ser huaca, no esta permitida de acercarse a este lugar sagrado y prohibido al
mismo tiempo.

Cahuillaca se convierte en un islote estéril en medio del fértil mar que acaba
de recibir los peces que poseia Urpayhuachac, la mamacocha, “la madre ubérrima de
la mitologia andina, fuente inacabable de alimentos necesarios al hombre”
(Rostworowsky 82). EI mar ejercia fascinacion y respeto en los pobladores andinos,
“aunque vivian lejos del océano, no dejaban de hacer ofrendas y ritos especiales al
mar. . . La importancia del mar se evidenciaba en el mayor culto realizado a las
cumbres nevadas o a los volcanes desde cuyas cimas se veia el mar” (Rostworowsky
82). Este contraste entre la huaca petrificada y la mamacocha es esencial ya que
aclara la significaciéon de la figura mitica de Cahuillaca entre las otras mujeres que
pueblan las historias en los mitos de Huarochiri. N6tese, ademas, la contraposicion
entre el espacio creado por Cahuillaca que no produce un ritual en torno a ella y el

santuario de Pachacamac, de suma importancia, frente al cual ella se petrifica.
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3.2. Chaupifiamcay Rucanacoto

A continuacion, se tratara sobre la huaca Chaupifiamca; pero antes de pasar
al andlisis de la huaca como figura mitica femenina sera necesario identificar al sujeto
de estudio. En primer término, es necesario destacar que en el Manuscrito se
encuentran distintas versiones sobre la huaca femenina que difieren entre si a causa
de las distintas versiones sobre Chaupifiamca que se recolectaron en los distintos
poblados de Huarochiri a inicios del siglo XVII. En todo caso, siempre se presenta
como rasgo constante que se trata de una huaca de la fertilidad, elemento
fundamental para el episodio que analizo ahora, perteneciente al capitulo 10 del
Manuscrito; sin embargo, no se dejara de tomar en cuenta ciertos pasajes
pertenecientes al capitulo 13, redactado a partir de las narraciones de los habitantes
del pueblo de Mama.

Ahora, Chaupifiamca, en cuanto a vinculos de parentesco se refiere, cumple,
sobre todo, el papel de hermana: ella es sefialada tanto como hermana de Pariacaca
como de otras cuatro huacas femeninas, pues “ella misma afirmaba que Pariacaca era
su hermano” (10, 11). Estas fratrias son una relacion relevante en el mundo andino,
recuérdese que la pareja fundadora del Tahuantinsuyu es una pareja de hermanos.
Ambos hermanos, Pariacaca y Chaupifiamca se oponen a la pareja conformada por

Huallallo Carhuincho y Manafiamca,*

siendo esta Ultima una pareja de huacas
pertenecientes a un culto anterior al de los primeros; este cambio de dioses es
representado en el Manuscrito por una lucha en la que se enfrenta Pariacaca contra
Huallallo y su pareja, Manafiamca. Al derrotar Pariacaca a dicha pareja de huacas, no
solo él pasa a fungir como dios principal ocupando el lugar que Huallalo dejaba vacio;
sino que también, el culto a Chaupifiamca destierra el de Manafiamca, y aquella ocupa

el espacio de la otra, “Chaupifiamca, siguiendo las instrucciones de Pariacaca se fue a

morar a Mama de Abajo” (10, 8), lugar donde residia la huaca Manafiamca. En este

® Taylor explica el nombre de Manafiamca o Manafiamoc (8, nota 38) sefialando que tiene un significado
aparentemente negativo: ‘la que no es fiamca’ (13, nota 51; mis subrayados), porque el sufijo significa
‘no’.

65

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP T ER%ES?:?AD

DEL PERU

punto, cabe agregar que los pobladores de Mama cuentan gque los hermanos
Pariacaca y Chaupifiamca eran hijos de la huaca Maclla de Arriba y del Sol.
Se practicaba en torno a estos hermanos similares rituales, cuando adoraban
a Chaupifiamca “hacian carreras idénticas a las que practicaban cuando iban a adorar
a Pariacaca, persiguiendo a sus llamas o a otros [animales]” (10, 13), entre otros ritos.
Por otro lado, a Chaupifiamca se la considera hermana de otras cuatro huacas
femeninas conformando entre ellas un conjunto de cinco diosas, entre las cuales, ella
era “la mayor de todas” (10, 26). Estas huacas actuaban en conjunto, “cuando los
hombres, afligidos por alguna preocupacion, [iban a pedir consejo] solia decir: ‘Primero

voy a consultar a mis hermanas™ (10, 32); ademas, el consejo lo recibian de las cinco
nunca de una sola. No se puede obviar el significado relevante que implica el conjunto
de cinco hermanas, ya que a lo largo del Manuscrito el nimero cinco es una cantidad
gue se repite constantemente, basta con compararla con los cinco hermanos que
conforma Pariacaca. Yanez argumenta sobre la importancia de dicha cifra: “Los
habitantes de Huarochiri tenfan su mentalidad orientada hacia la dualidad, la
cuatriparticion y su superacion maxima representada en el numero cinco” (117). El
cinco es un nuamero pleno que representa lo sagrado, por eso los cinco hermanos o

hermanas huacas, para los casos de Pariacaca y Chaupifiamca, respectivamente y los

cinco dias como tiempo sagrado de cierto rituales*® en Huarochiri.

3.2.1. En busquedade un ‘varén auténtico’
La huaca Chaupifiamca, durante la fiaupa pacha, “solia pecar con todos los
huacas”, la palabra ‘pecar’ (en quechua hucha) alude en esta frase a la relacion
sexual, su uso es una muestra de influencia occidental cristiana en el Manuscrito, ya

gue la union sexual no tiene una connotacidén negativa en la cosmovision andina, con

* Un ejemplo de ellos seria el siguiente rito: “Para observar su culto, hacian una cerca de
quishuar [¢alrededor de su santuario?] y permanecian alli cinco dias, durante los cuales no
dejaban pasearse a la gente” (7, 7). Ademas, durante la era de Huallallo Carhuincho los
muertos tardaban cinco dias en resucitar.
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excepcion de ciertas practicas rituales que requieren la abstinencia de los
participantes.

Entonces, a pesar de sus encuentros con diferentes huacas, “no encontraba
ningan varén a su gusto” (10, 20), solo Rucanacoto “por tener un pene grande,
consiguid una vez satisfacer enteramente a Chaupifiamca” (10, 23). Surge
inmediatamente la interrogante sobre quién es este huaca que logra satisfacer a
Chaupifiamca, €l es un huaca “[cuyo santuario se encontraba] en el cerro que domina
Mama” (10, 21), cuyo poder consistia en que “los hombres, que tenian un pene
pequefio, le pedian a Rucanacoto que se lo agrandara” (10, 22), por lo tanto es un
huaca relacionado con la sexualidad masculina, y eventualmente con la fertilidad, en
oposicién a Chaupifiamca relacionada con la sexualidad femenina. Ademas, el gran
miembro viril que Rucanacoto ostenta, es la principal razén que explica la eleccién de
Chaupifiamca para morar junto a él, pues el simbolo de una masculinidad en plenitud
mientras que ella misma representa un maximo nivel de fertilidad. Ambos huacas,
Chaupifiamca y Rucanacoto, se oponen y complementan en la dualidad cosmica de lo
masculino/femenino, pero también en la dualidad del arriba/ abajo. Chaupifiamca
mora en Mama de Abajo, asi que ella es de ‘abajo’. Al buscar un varén que la
satisfaga sexualmente, lo encuentra en el huaca Rucanacoto que tiene su santuario
“en el cerro que domina Mama” (10, 21), en este caso es necesario agregar el texto en
guechua ya que en la traduccién no se halla explicito el término ‘arriba’: “chaysi huc
carica canan mama hanancnin vrcopi huacatac rucanacuto sutioc” (10, 21; mis
subrayados), donde claramente se alude al término hanan (‘arriba’) para referir al lugar
de origen o procedencia de Rucanacoto. Este, entonces, se halla ‘arriba’ y se une con
Chaupifiamca de ‘abajo’ formando una dualidad césmica de opuestos y

complementarios.

3.2.2 Petrificacién y ritual
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Posteriormente a su unién con Rucanacoto, Chaupifiamca “juzgando que €l

sélo era un varén auténtico y que solo con él, de todos los huacas, iba a quedarse

para siempre, se transformo en piedra y establecié su morada en Mama” (10, 24; mis
subrayados). Segun Rubina, esta petrificacion entraria en la categoria de sancion
positiva reflexiva, Chaupifiamca aprueba sus acciones y, como en otras ocasiones, la
unién sexual antecede a la decision de petrificarse de la huaca femenina y asi sefala:
El programa de la union sexual esta sancionado positivamente en el
Manuscrito cuando la relacion de tipo amoroso se establece entre dos
huacas representados figurativamente como hombre y mujer. Esto se
marca euféricamente con las figuras de la satisfaccién: Rucanacoto es el

Unico varén que satisface a Chaupifiamca. (75)

Chaupifiamca petrificada, y ya en un plano ritual, es descrita como “una piedra
con cinco brazos” (10, 12), sugiriendo asi, el conjunto de hermanas que conformaba y
su sacralidad simbolizada en el nUmero cinco. Cuando se cuenta acerca de esta
piedra de cinco brazos irrumpe en el texto informacion referente al tempo de la llegada
de los espafioles: “cuando aparecieron los huiracochas, se escondié la piedra con
cinco brazos, Chaupifiamca, debajo de la tierra en las inmediaciones del establo de la
casa del padre de Mama, /y que/ aun hoy se encuentra alli debajo de la tierra” (10, 15-
16). No solo encubrieron a la piedra sino también los rituales que se desarrollaban
alrededor de esta huaca de la fertilidad con el fin de asimilarlas a las ceremonias
catédlicas, “la gente celebraba el culto de Chaupifiamca en el mes de junio, en las
cercanias del Corpus Christi” (10, 33).%” Aunque el cambio de fechas y de periodicidad
de sus ritos no solo se debe a la necesidad de enmascarar y camuflar sus ritos del

control de la jerarquia eclesiastica, sino también a la capacidad de hacer confluir

* Este sincretismo se explica por su “filosofia local de aceptacién de deidades mas poderosas,
y de mas amplia cobertura, en la continuacién de una préactica inclusiva muy antigua en el
mundo andino” (Lumbreras cit. en Yafez 10).
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distintas creencias y de adaptar diversos elementos a su religiébn en un todo sincrético,
como ya lo habian realizado luego de la conquista incaica.
La petrificacion de Chaupifiamca—como habia ocurrido en casos anteriores—

implica la creacién de un espacio donde se realizaran nuevas acciones, en torno a
esta huaca se construye un ritual que, como indica Spalding, “was an occasion for
great festivity, since it marked the maturation of the crops” (68). Se mencioné al inicio
de esta seccion que varias de las practicas rituales en honor a Chaupifiamca estan
relacionadas con las de Pariacaca; no obstante, existen otros ritos dedicados solo a
esta huaca femenina, los cuales incluyen tanto bailes como ofrendas de productos
agricolas y animales, “en su pascua, los que llamamos huacsas, preparando bolsas de
coca, celebraban bailes que duraban cinco dias” (10, 42). La coca—como se ha
visto—es el elemento que marca la celebracion de diversos rituales; el nimero cinco
aparece nuevamente para delimitar un espacio-tiempo sagrado. Uno de los bailes que
se danzaba en homenaje a la huaca de la fertilidad es el Casayaco,

este lo bailaban desnudos. Colocandose solo una parte de sus ornamentos

y cubriendo sus vergiienzas con taparrabos [compuestos de] solo un pafio

de algododn, solian bailar. /Y es cierto que/ al bailarlo desnudos, creian que

Chaupifiamca, viendo sus vergienzas se regocijaba mucho. /Segun

cuentan, / la época en que lo bailaban era de gran fertilidad (10, 49-52)

A este baile—el Casayaco—se le atribuye la capacidad de incentivar el deseo
de la huaca femenina mostrandole todos los danzantes sus érganos genitales, asi se
propiciaria la fertilidad de la tierra, ya que el deseo femenino de Chaupifiamca es el
gue asegura que la tierra produzca los alimentos que sustentan la vida de la
comunidad: “The ethnographic enactment of female sex and desire excites Mother

Earth and ensures fertility” (Isbell cit. en Yanez 140). *® De igual manera, se busca que,

“8 “_a narracion etnografica del sexo y deseos femeninos excita a la madre tierra y asegura la fertilidad”
(traduccién de Yanez)
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al producir los alimentos necesarios para toda la comunidad, se mantenga el equilibrio
césmico.

Otro rito, que se efectuaba durante la fiesta de Chaupifiamca,
especificamente por los habitantes de Mama, consistia en que “lavaban a
Chaupifiamca con una pequefia cantidad de chicha” (13, 8). La chicha es el elemento
principal de esta préctica ritual por la carga semantica que le confiere el maiz, el cual
representa a la parte femenina que va a unirse a la parte masculina, el agua, para
fecundar los frutos de la tierra; ademas, el maiz es también llamado mama sara por
ser sustentador de la vida de los hombres. Entonces, la chicha no solo funciona como
ofrenda a la diosa, sino que al mismo tiempo, simboliza la sexualidad femenina, en su
doble funcién de fecundadora y madre.

Si bien Chaupifiamca recibe el apelativo de huaca de la fertilidad nunca se le
atribuye hijo alguno; a pesar de eso, “todos los hombres llamaban a Chaupifiamca
‘madre’™ (10, 17). La fertilidad y maternidad de Chaupifiamca como mujer van mas alla,
pues resulta claro que ella representa la fertilidad de la mitad femenina que compone
el cosmos andino (dualidad masculino/femenino), la que provoca la fecundacion y la
produccion asaz de la tierra, asi como la madre de todos los hombres a los que

sustenta con los frutos de la tierra.

3.3. Oposicion y complementariedad
La fertilidad y la esterilidad son dos conceptos en torno a los cuales giran los
mitos que se acaban de analizar. Chaupifiamca y Cahuillaca andan en su figura
humana durante la flaupa pacha, en ese tiempo ambas actian de manera opuesta.
Mientras que Chaupifiamca busca a un huaca, un ‘varén auténtico’; Cahuillaca no
busca pareja, mas bien rechaza a todos los huacas y huillcas que la desean y
solicitan, de este modo controla el deseo masculino en tanto que no acepta ni

satisface a ninguno de los huacas que la requieren. Su deseo sexual est4 en potencia,

Tesis publicada con autorizacién del autor
No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP T ER%ES?:?AD

DEL PERU

no desborda como el de Chaupifiamca, quien con el mero deseo fertiliza la tierra; por
el contrario, a Cahuillaca su doncellez la caracteriza como una tierra yerma.

Cahuillaca, al no buscar su par, pone en peligro el eje sobre el cual se basa la
sociedad andina: la dualidad de opuestos y a su vez complementarios. En este caso,
la dualidad debia formarla la pareja varén y mujer; pero Cahuillaca no parece estar
interesada en unirse maritalmente, su rechazo a cambiar de estatus implica negarse a
formar una red de obligaciones reciprocas que funda alianzas y genera beneficios
comunales. Sin embargo, no puede evitar ser elegida por el huaca Cuniraya. En el
preciso momento en que ambos huacas se unen se forma la dualidad de lo masculino
y femenino, y del arriba y abajo. Esta unién se realiza por medio de un engafio sin que
medie el deseo de Cahuillaca por varén alguno, mas bien el deseo de la huaca
femenina se transfiere hacia la licuma cargada de la semilla de Cuniraya, la cual
come contenta. El engafio busca remediar el desorden que ocasiona Cahuillaca con
Su negativa a relacionarse con los huacas que la deseaban; por lo tanto, halla su
justificacion en la amenaza que representaba Cahuillaca para el equilibrio de su
comunidad.

Chaupifiamca, actua en sentido opuesto al de Cahuillaca, ella se sumerge en
una busqueda de su par, asimismo, controla el deseo masculino en tanto pone a
prueba a los huacas masculinos, solo uno de ellos podra obtener el titulo de “varén
auténtico”. Asi ella, si bien satisface el deseo sexual de todos los huacas, a diferencia
de Cahuillaca, ninguno logra satisfacerla a ella, quien es poseedora de una energia
sexual profusa. Su busqueda termina con el hallazgo de Rucanacoto, y la eleccién de
este como un “varén auténtico”, con el que formar una pareja y alcanzar una dualidad
plena.

La busqueda de Cahuillaca se inicia al ya tener a su criatura de un afio, edad
en la que la criatura, aun se halla al margen del sistema de reciprocidad, y es
considerado asexuado. En esta situacion, requiere hallar al padre para integrarse a la
comunidad en un nuevo estado de esposa y madre. Para restablecer el orden, el nifio

/1
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debe realizar un rito de pasaje, este tipo de ritos “pueden considerarse formas de
negociacion de una nueva condicion en el seno de una sociedad” (Segalen 52). La
finalidad de este rito para con los que tienen la obligacion de pasarlo es “sacarlo de su
estado preliminar y conducirlos a su pleno estado social, que los hara idénticos a los
demas miembros de la comunidad” (Segalen 53). El rito de pasaje a consumar es el
del corte de pelo para lo cual es fundamental contar con la presencia del padre y su
familia. No obstante, Cahuillaca no cambia de estado social ya que cuando por fin
encuentra al padre, ella no lo acepta porque se guia por la apariencia de Cuniraya y lo
cree un huaccha; de esta manera, su altivez le impide reincorporarse a su sociedad
como esposa y como madre, lo que implicaria reorganizarse sexualmente en funcion
de la fertilidad propia y de la comunidad. Cahuillaca busca el equilibrio al buscar al
padre, pero no logra el ansiado orden; asi que para obtener la armonia social debe
desaparecer tanto ella como su hijo. Su destino final es la petrificacion, asi permanece
recordando a los demas su conducta presuntuosa.

La petrificacion de Chaupifiamca sucede mas bien al decidir morar para
siempre al lado de Rucanacoto, la piedra recuerda que ella si eligié a su complemento.
Asi es que se convierte en la huaca de la fertilidad; es mas, los ritos en su nombre son
un llamado a la abundante produccion de la tierra para el sustento del hombre. Los
ritos mantienen el equilibrio ante el temido desorden de la esterilidad de la tierra, que
Chaupifiamca compone al retribuirles sus ofrendas.

Mientras Cahuillaca ha provocado un desequilibrio en el cosmos, su
contraparte Cuniraya lo soluciona al reordenar el mundo animal, no solo en sus
propias caracteristicas, sino incluso en su relacién con los hombres y sus practicas
rituales. Estos animales a los que Cuniraya perjudica o beneficia segin su respuesta
son justamente los que han visto huir a Cahuillaca, en el momento en que se la
consideraba un elemento desestructurador. Por lo tanto, si bien no han surgido ritos en
torno al nuevo espacio que crea Cahuillaca al petrificarse, si los ha ocasionado por

medio de Cuniraya, quien con su palabra reorganiza el mundo animal mientras
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intentaba alcanzar a Cahuillaca. El nuevo espacio que se crea con la petrificacion de
Cahuillaca simboliza la oposicion fertilidad/esterilidad, dos elementos en tensién en el
cosmos. El islote en que se ha transformado Cahuillaca es lo estéril y se halla
circundado por el mar, la mamacocha, que es lo fértil, aunque en el mito el mar antes
vacio se llena de peces con Cahuillaca ya petrificada y como castigo a Urpayhuachac.
Del mismo modo, Cahuillaca y Chaupifiamca representan la esterilidad y la
fertilidad como fuerzas en tension; asi como presencias que se oponen, pero que, al
mismo tiempo, se complementan ya que la existencia de ambos elementos mantiene

el equilibrio en el cosmos.
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Conclusiones
Tras finalizar el analisis de cada una de las figuras miticas femeninas,

escogidas para su estudio en el Manuscrito de Huarochiri, procederé a esbozar

a modo de conclusiones parciales algunas reflexiones sobre elementos tales
como la dualidad y reciprocidad andinas, el sentido etiolégico de algunos mitos
presentes en el texto y la importancia del fendmeno de la petrificacibn como
destino final de algunos de estos personajes femeninos. Ademas, me interesa
destacar los puntos de contacto encontrados entre estos personajes femeninos
y las historias en las que aparecen y proponer asi como reflexion englobante la
importancia que le otorgan estos mitos a los elementos femeninos como

participantes en el orden y la renovacién cosmica.

1. Dualidades y parejas miticas

Si bien el presente trabajo se ha concentrado en el estudio de los
personajes miticos femeninos, esto se ha realizado en contrapunto necesario
con sus pares masculinos, considerando que la dualidad es un mecanismo
constituyente de la cosmovision andina, manifiesta en el Manuscrito. Esto
sucede ya que, como se ha venido remarcando durante el andlisis de los mitos,
la dualidad es el eje articulador del pensamiento andino; por lo tanto, la
presencia constante del par masculino/femenino resulta principio rector de cada
uno de estos mitos. Por ello, los personajes femeninos analizados se presentan
a su vez en parejas —mediante vinculos oposicionales o de
complementariedad— respecto a sus contrapartes masculinas. Asi, la hija
menor de Tamtafiamca y Huatiacuri son una pareja de esposos, cuyo rol es

contribuir al desenmascaramiento del falso dios—Tamtafiamca — al
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encumbramiento del verdadero huaca Pariacaca, padre del aparentemente
pobre Huatiacuri en el capitulo quinto. En ese mismo relato—la infidelidad de la
mujer de Tamtaflamca—~ha sido la responsable de la enfermedad de su padre.
En oposicion a la hija menor de Tamtafiamca y Huatiacuri, se sitan la pareja
formada por el cufiado rico y la hija mayor, quienes se oponen al surgimiento
de la nueva era regida por Pariacaca. De igual manera, Pariacaca es seducido
por las lagrimas de Chuquisuso, quien consigue agua y una acequia para su
pueblo, mientras que su hermana seduce a Tutayquire—un hijo de Pariacaca—
y evita que el huaca conquiste las tierras bajas. Por otro lado, la huaca de la
fertilidad, Chaupifiamca goza de la virilidad de Rucanacoto y se queda a morar
con él por siempre, mientras que Cahuillaca se resiste a formar una dualidad
con el poderoso Cuniraya Huiracocha al desconocer su verdadero ser y
negarse a aceptarlo como el padre del hijo que ha engendrado mediante un
engafo del mentiroso huaca en su papel de trickster. Asi, cada una de estas
mujeres articula, mediante el vinculo con un huaca masculino, una dualidad,

gue favorece y sustenta la base de su sistema social.

2. Los mitos y su sentido etioldgico

Los mitos sometidos al andlisis en el segundo capitulo de esta tesis
poseen ciertas funciones etioldgicas para con su comunidad, y una de ella es,
como ya se ha visto, contribuir al surgimiento de un nuevo orden. En el mito del
origen de Pariacaca, todas las acciones de sus personajes confluyen en un
reordenamiento del cosmos que origina un nuevo ciclo césmico en el que

Pariacaca se erige como el dios principal.
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En el caso de Chuquisuso y su hermana, el reordenamiento es mas
bien en la agricultura, una nueva acequia viene a cambiar las formas en que los
cupara practicaban la agricultura; al igual que en el mito de la hermana de
Chuquisuso, la nueva definicion de los limites de las comunidades reparte las
tierras de un modo diferente a la época previa a Pariacaca. De esta manera, se
modifica la labranza al mismo tiempo que la organizacion de la actividad
agricola.

A veces se contraponen estas parejas femeninas en términos de
fomentar o no la fertilidad—como ocurre con claridad en el caso de
Chaupifiamca—suerte de diosa de la fertilidad —frente a Cahuillaca, quien

termina convertida en estéril islote frente las playas de Pachacamac.

3. Unidn sexual y reciprocidad

Las uniones sexuales que conducen a la conformacion de una dualidad
masculino/femenino siempre marcan un momento relevante en los mitos
examinados a lo largo de este trabajo, debido a que determinan un lugar en
tiempo y espacio. Ademas, se les atribuye un significado que, en la mayoria de
los casos, linda con lo sagrado porque anuncia un cambio cosmico.

La unién de la hija menor del falso huaca Tamtafiamca y Huatiacuri, el
hijo del no nacido aun Pariacaca, quien aparece en la comunidad como un
huaccha —se produce en el cerro Condorcoto, lugar donde permanecia
Pariacaca en forma de cinco huevos. Esta unibh—como se ha observado—
significa el inicio de un nuevo ciclo, gracias al desenmascaramiento del falso
dios Tamtafiamca y el aglutinamiento de todos los pueblos en torno al huaca

local Pariacaca. Paralelamente, la enfermedad del falso dios se debe a la
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infidelidad de su pareja, expresada mediante el maiz que es ofrecido a un
hombre indebido por su propia esposa, tras tocar las partes intimas de esta
mujer.

Queda claro, entonces, que el maiz—producto base en la preparacion
de la chicha—se identifica con lo femenino y ser& asi un elemento presente en
el accionar femenino. Como en el caso de la hermana de Chuquisuso, ella
seduce a Tutayquire (hijo de Paricaca), al ofrecer descanso y chicha al huaca
guerrero, quien detiene su paso, hecho que significa no proseguir con las
conquistas. Lo cual revela el control sobre el deseo masculino del huaca
Tutayquire, que ejerce la hermana de Chuquisuso. El obsequio de los
mencionados dones no solo sefiala un ritual, sino que ademas alude a la union
sexual entre ambos, que esta remarcada, a su vez, en la desnudez de la supay
cuando sale al encuentro del huaca, que es hijo de Pariacaca. La relacion de
ambos huacas funciona, principalmente, como un pacto, que establece limites
territoriales que equilibran la posesion de tierras para la agricultura.

Del mismo modo, Chuquisuso, al acostarse con Pariacaca en una
pefia, crea un espacio sagrado al que se le denomina Yanacaca. Esta unién es
la consumacién de una accioén de reciprocidad, en la que primero Pariacaca
dota de agua a la comunidad cupara para luego ser correspondido con los
favores sexuales de Chuquisuso, quien controla el deseo del huaca principal
retrasando el cumplimiento de su parte en el acto reciproco. El encuentro de
estos dos huacas es recreado, por medio del “flirteo césmico”, como lo
denomina Yanez: la union de la chacra de Chuquisuso, donde ha sembrado
maiz con sus lagrimas debido a la falta de agua, que constituye el elemento

femenino, en espera del precioso liquido, donado por Pariacaca, como

Tesis publicada con autorizacién del autor
No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP T gR'-PéEﬁngD

DEL PERU

elemento masculino. Asi, la fusidén del agua y la tierra representa la copulacion
de ambos huacas.

La huaca de la fertilidad, Chaupifiamca, decide habitar petrificada en el
territorio de Mama donde se consumao su unidn con Rucanacoto para asi
perpetuarla en el rito. Esta relacion de Chaupifiamca y el huaca masculino
alude expresamente al acto sexual y la satisfaccion plena de la mujer gracias al
miembro viril de Rucanacoto. Esta accién origina un espacio sagrado donde se
honrara a la huaca femenina e impulsa el inicio de un ritual que se celebrara
ciclicamente y que buscaria asegurar la fertilidad de la tierra.

La unién de Cahuillaca con Cuniraya Huiracocha define un espacio de
suma importancia en el que se forman dualidades como la conformacion de
una pareja, aunque el desenlace de dicho encuentro no sea del todo feliz para
la huaca femenina. Esta union es advertida por Cahuillaca, al descubrir su
sorpresivo embarazo sin mediar encuentro con varon alguno. Este se ha
producido, al ingerir Cahuillaca una provocativa licuma madura, donde el
huaca masculino habia introducido su semen. Asi, la licuma madura es el
alimento provisto por la mamapacha que se vincula con los elementos
femeninos, por tanto el fruto fecundado por Cuniraya refleja la consecuente
fecundacion de Cahuillaca.

Algunas de estas uniones sexuales van a ser necesarias para
establecer una red de relaciones reciprocas con la divinidad. La reciprocidad es
primordial en las comunidades andinas que presenta el Manuscrito porque asi
la riqueza fluye y se asegura el necesario equilibrio.

La hija menor de Tamtaflamca, al ser entregada a Huatiacuri como

esposa restablece la salud de su padre; se produce asi un acto reciproco con
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el hijo de Pariacaca. De igual modo, la union de la nueva pareja, inicia una
relacion de reciprocidad con el dios Pariacaca, simbolizando, de esta manera,
la relacién entre el huaca acuatico y los pueblos de Huarochiri que guardaran
su culto.

En la comunidad cupara, Pariacaca establece un vinculo de
reciprocidad al beneficiar con una acequia a todo el pueblo de Chuquisuso, a
cambio de que ella satisfaga sus deseos sexuales. Esta union da inicio a una
red reciproca entre Pariacaca y los cupara, de igual manera, las ofrendas
entregadas a Chuquisuso por los hombres de su comunidad crean un lazo en
el que se espera que la huaca, guardiana de la acequia, continie cumpliendo
con proteger el agua, vital elemento para la supervivencias de la comunidad.

En el caso de la hermana de Chuquisuso se establece un vinculo con
Tutayquire, hijo de Pariacaca, marcada por su unién sexual. Lo que intercambia
la hermana son sus favores sexuales con el fin de mantener para su
comunidad las tierras que el valiente guerrero queria arrebatar del control de
los yuncas.

En lo referente a Chaupifiamca, la huaca de la fertilidad, se instaura un
ritual en torno a ella en el que la reciprocidad consiste en dar ofrendas a la
diosa, ya sean alimentos o la realizacion de bailes y cantos, para recibir de ella

la deseada fertilidad de la tierra para continuar sustentandose.

4. Petrificacién y ritual
Como bien sefiala Celia Rubina, la petrificacion, ocurrida en cada uno
de los mitos que han sido objeto de analisis de la presente investigacion, ha

significado siempre la creacion de un espacio ritual, un lugar resemantizado
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que se sacraliza y toma un significado distinto en cada caso dependiendo de
las acciones realizadas por estas mujeres miticas antes de su petrificacion.
Han sido cuatro las mujeres estudiadas, quienes se petrifican o son
petrificados—como se ha sefalado anteriormente, de distintas maneras y por
diversos motivos.

Dos de las figuras miticas femeninas en cuestién, Chuquisuso y
Chaupifiamca, toman dicho estado como una sancion positiva reflexiva.
Chuquisuso se convierte en la guardiana de la acequia de Cocochalla, mientras
gue Chaupifiamca es celebrada como una huaca de la fertilidad. Ambas
huacas adquieren un caracter sagrado en relacion al trabajo agricola y la
produccion de la tierra. Tanto la acequia como los rituales realizados por los
hombres en honor de la huaca Chaupifiamca existen en funcion de lograr una
abundante cosecha. Cabe afadir que estas huacas relacionadas con la
fertilidad son sefialadas como madres de los pueblos a los que protegen y
benefician.

Por el contrario, las figuras femeninas que, fueron petrificadas como
castigo, perennizan su accion cometida en rechazo de la divinidad. La hija
mayor de Tamtafiamca, casada con un hombre rico, no acepta reconocer al
hijo de Pariacaca como parte de su parentela, de esta manera su rechazo se
extiende hacia Pariacaca, la nueva divinidad que implantara su culto en todos
los pueblos de Huarochiri. Es asi que Huatiacuri decide petrificarla, de manera
vergonzosa, en medio del camino para que la gente que transite por esa zona
vea sus genitales, como se afirma en el Manuscrito, la huaca petrificada tiene
forma de una pierna con una vagina. El otro ejemplo de sancién negativa es el

caso de Cahuillaca, pues ella se impone a si misma un castigo—una sancién
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negativa reflexiva, segun las categorizaciones de Rubina—pues no consiente
en convertirse en la mujer de Cuniraya, al presentarse este bajo la apariencia
de un huaccha. Aungue no es Cuniraya quien la petrifica, luego si la castiga, al
no permitir que la visite Urpayhuachac en su nueva morada en el mar.

Ni Cahuillaca ni la pareja del hombre rico son adoradas en grandes
rituales como si ocurre con Chaupifiamca y Chuquisuso, para quienes se
realizan fiestas en las que no falta el baile, la bebida y la comida, asi como las
ofrendas dedicadas a ellas. Las huacas que han recibido una punicién no se
vinculan en redes de reciprocidad con comunidad alguna, solo permanecen
para hacer recordar su conducta fallida y a modo de advertencia a los demas.
Tampoco reciben el calificativo de madre; mas bien, parecen simbolizar la
esterilidad, a pesar del alumbramiento de Cahuillaca, y funcionar como huacas
gue equilibran a las comunidades de una excesiva fertilidad o riqueza. Ambos
tipos de huacas petrificadas conviven en tension, como opuestos y a la vez
complementarios, asegurando la armonia entre la fertilidad y esterilidad en el

cosmos, conceptos relacionados, sobre todo, con lo femenino.

5. El orden c6smico

El equilibrio cosmico es lo que se busca alcanzar en cada mito ya que
los relatos se inician con una situacion que amenaza el orden de la comunidad,
la cual se proyecta a un escenario de desorden césmico. Por tanto, los
personajes de los mitos intentan escapar de extremos —tanto la escasez como
el exceso— Yy ese es el caso de los personajes femeninos, quienes buscan el
equilibrio mediante la reestructuracion cosmica. Cada figura femenina

representa diferentes ideas o principios, que se encuentran en tension y que
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son fundamentales para el pensamiento andino como la fertilidad/esterilidad o
exceso/escasez. Estos elementos en tensidén funcionan como oposiciones y
complementos necesarios para salvaguardar la armonia césmica.

En ese sentido, la hija menor cura a su padre Tamtafiamca de la
enfermedad causada por su esposa cuando este la entrega en matrimonio y
establece un pacto y una red de reciprocidad con Huatiacuri. Entonces la mujer
de Tamtafiamca causa un desorden en su comunidad al no controlar su
sexualidad siguiendo las normas sociales que debe cumplir una mujer casada
de su sociedad; aunque, este descontrol es solucionado al ceder a su hija
menor como mujer de Huatiacuri. Sin embargo, la oposicion de ambas mujeres
apunta a un mismo fin ya que, sin el engafio de la esposa, no se habria
desenmascarado al falso huaca. Asimismo, el desequilibrio ocasionado por la
sexualidad desordenada de una mujer en la huillca de abajo*® y la mujer de
Tamtafiamca en la huillca de arriba manifiestan la necesidad de una renovacion
césmica, ya que ambas son presentadas como exponentes de las dos partes
del mundo (urin y hanan, ‘abajo’ y ‘arriba’ respectivamente). EI matrimonio de la
hija menor de Tamtafiamca con Huatiacuri sera el mecanismo que posibilite el
reordenamiento del cosmos. En esta restauracién cosmica, las hijas de
Tamtafiamca se muestran como fuerzas opuestas durante el desafio de sus
respectivos maridos. Asi, estas hermanas se convierten en elementos en
tension; en una disputa entre un mundo en decadencia y un nuevo orden que
busca implantarse al amparo de Pariacaca. No obstante, esta tension

permanece en el tiempo con la eterna presencia de la hermana petrificada y el

9 Recuérdese lo que enuncia el zorro de abajo sobre la huillca de la que procede: “Hay una mujer —la
hija de ese gran sefior— que, a causa de un pene, casi se muere” (5, 25)
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nuevo cosmos conformado por los pueblos unificados por el culto hacia
Pariacaca.

En el mito sobre la creacion de la acequia de Cocochalla, Chuquisuso
controla el deseo del dios Pariacaca para obtener el agua que brindara el
equilibrio a su comunidad en el area de la actividad agricola. Es asi que
Chuqguisuso cumple con la solicitud del huaca Pariacaca al unirse sexualmente
con él; pero, al mismo tiempo, se organiza la construccién de una nueva
acequia que asegure la presencia del agua en las tierras de los cupara. Por
otro lado, la hermana de Chuquisuso seduce a Tutayquire para evitar un
exceso de tierras en una comunidad y escasez en la otra. La union de estas
mujeres, junto al ofrecimiento de alimentos, implica un acto de reciprocidad,
pues el huaca masculino dara nuevas tierras a cambio. Asi, tanto Chuquisuso
como su hermana, actian de manera que determinan el equilibrio agricola de
sus respectivas comunidades.

Asi, se hallan en tension Chaupifiamca y Cahuillaca, representando la
primera la fertilidad y esterilidad la segunda como huacas pétreas. Aunque
Cahuillaca produce un desbalance en su comunidad al no integrarse
socialmente como esposa y madre, cuando huye y se refugia en el mar, al
petrificarse reestructura el mundo animal porque provoca que Cuniraya al
perseguirla mientras huia otorgue nuevos beneficios y maldiciones a los
animales tipicos de las tradiciones orales andinas, ademas el mismo Cuniraya
arroja al mar, vacio en un primer momento, los peces de Urpayhuachac como
una sancion a la visita que le hizo a Cahuillaca. Ella permanece mar adentro
como un islote estéril que contrasta con la fertilidad del océano que la huaca

misma ha propiciado; pero, asi como Chaupifiamca, por contraste, representa
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la fertilidad, ambas —escasez y fertilidad— se dan en el mundo como dos
elementos que deben existir en armonia, porque el exceso o defecto de uno de
ellos desequilibraria no solo una comunidad especifica, sino podria

eventualmente proyectar un desequilibrio cosmico mayor.

Finalmente y, a modo de resumen, se han analizado las acciones y el
comportamiento caracteristico de cada uno de los personajes miticos
femeninos; el que ha concernido fundamentalmente su sexualidad. Chuquisuso
se une sexualmente con Pariacaca y lo mismo ocurre mediante el matrimonio
de la hija menor del falso dios Tamtafiamca con el supuesto huaccha
Hautiacuri, en verdad, hijo de Pariacaca. La hija mayor de Tamtafiamca queda
petrificada como castigo, en forma de un muslo con una vagina, por negarse a
seqguir a Huatiacuri y el nuevo orden que este y su padre representan. La
hermana de Chuquisuso seduce a Tutayquire para impedir que realice mas
conquistas, mientras que la mujer de Tamtafiamca enferma a su marido,
mediante su adulterio. Cahuillaca, por su parte, queda embarazada y procrea
un nifio mientras que Chaupifiamca encuentra a Rucanacoto, al que califica
como ‘varén auténtico’. Ahora bien, cada una de las acciones realizadas por
estos personajes femeninos, antes recapitulados, tienen importantes
consecuencias pues—como se ha visto—se produce en la mayoria de los
casos una dualidad masculino/femenino, la creaciéon de vinculos de
reciprocidad que relaciona a un personaje o a una comunidad entera con la
divinidad o, en ciertos casos, propicia la petrificacion del personaje junto al
surgimiento de un espacio sagrado y ritual. También se ha podido observar

cdémo, a primera vista, se perciben oposiciones entre los personajes
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estudiados, pero al profundizar se advierte como cada una de ellas tiene la
capacidad de reordenar y mantener un ansiado equilibrio que asegure la
supervivencia de la comunidad que representan. Se trata, ademas, de un
equilibrio en el cosmos donde actian como fuerzas en tension que las
convierte en figuras complementarias a la vez que se exponen como figuras
opuestas. Las siete mujeres elegidas pueden entenderse, por tanto, como
principios organizadores que actdan a partir de su sexualidad femenina
siempre en contraposicion con personajes masculinos. Asimismo, los simbolos
femeninos, relacionados con la actividad agricola (maiz, chicha, licuma, tierra)
y presentes en cada uno de los mitos, acomparfian las acciones de las huacas y
resaltan el elemento sexual femenino asi como la fertilidad que cada una
representa. Cada una de estas mujeres participa de ser una figura en tensién
en un mundo que tiene como eje las dualidades y en el que es necesario
relacionarse por medio de lazos de reciprocidad. Asi estas huacas
pertenecientes a una sociedad que, en cada mito, se presenta inicialmente en
desequilibrio, y cuyo estado de desorden se proyecta al cosmos, funcionan
como figuras que simbolizan la tension entre fertilidad/esterilidad,
antiguo/nuevo, exceso/escasez, elementos siempre presentes en una relacion
de oposicion y complementariedad, como nuestras figuras miticas femeninas,
para conservar o lograr un orden cosmico en el mundo que nos presenta este

conjunto de mitos andinos.
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