UNIVERSIDAD NACIONAL MAYOR DE SAN MARCOS
FACULTAD DE CIENCIAS SOCIALES
UNIDAD DE POST GRADO

Apus de los Cuatro Suyos: construccién
del mundo en los ciclos mitoloégicos de las
deidades montana

TESIS Para Optar el Grado de: DOCTOR EN CIENCIAS SOCIALES Especialidad en Antropologia
AUTOR:
Sanchez Garrafa, Rodolfo
ASESOR: Jugen Golte
LIMA — PERU 2006



Maria Cleofé que es sangre, tierra y lenguaje.

Silvia, Rodolfo, Hamilton Ernesto y Livia Rosa.



INDICE

Sumario

Introduccion

VI.

PLANTEAMIENTO Y DISENO METODOLOGICO

1.1  Aproximacion al estado del arte

1.2 Planteamiento del problema

1.3 Propuesta metodologica para un nuevo acercamiento y analisis

UN MODELO EXPLICATIVO SOBRE LA COSMOVISION ANDINA
2.1 El ritmo césmico o los ritmos de la naturaleza

2.2 La configuracion del cosmos

2.3 El dominio del espacio

2.4  Elciclo productivo y el calendario festivo en los Andes

2.5 Los dioses montafa: intermediarios andinos

LAS IDENTIDADES EN LOS MITOS DE APU AWSANGATE
3.1 Al pie del Awsangate
3.2  Awsangate refugio de wakas

3.3 De Awsangate a Qhoropuna: De los apus de origen al mundo de los

muertos

PITUSIRAY Y EL TINKU SEXUAL: UNA CONJUNCION SIMBOLICA
CON EL MUNDO DE LOS MUERTOS

4.1 El mito de las wakas Sawasiray y Pitusiray

4.2 El mito de Agoytapia y Chukillanto

4.3 Los distintos modelos de la relacion Sawasiray-Pitusiray
4.4 Pitusiray/ Chukillanto y los rituales del agua

4.5 Las relaciones urko-uma en el ciclo de Sawasiray-Pitusiray
4.6  Unahomologacion con el mito de Los Hermanos Ayar
Anexos:

El pastor Aqoytapia y la fiusta Chukillanto segin Murda

El festival contemporaneo del Unu Urco o Unu Horqoy

EL PODEROSO MALLMANYA DE LOS YANAWARAS Y QOTANIRAS
51 En los dominios de Mallmanya

5.2 Los atributos de Apu Mallmanya

5.3 Rivales y enemigos

5.4 Redes de solidaridad y alianzas

Pag.

13

29

57

93

143

YANAWANGA DE LOS YANAYAKO: AGUA, VIDA'Y SALUD EN LA VERTIENTE

NOR-OCCIDENTAL DE LOS ANDES DEL NORTE 187
6.1  Wakas y wankas que proporcionan el agua

6.2  Yanawanga instructor en artes curativas

6.3 Los hijos de Yanawanga

6.4 Identidades y relaciones en espacios de intercambio



VI LA CONSTRUCCION DEL MUNDO Y LA VENERACION A LAS
DEIDADES MONTANA 245
7.1 El mundo de arriba en la cosmovision andina
7.2 Upaymarka o el mundo de los muertos
7.3 El tinku como principio de interaccién
7.4  Apus o dioses de los cerros
7.5 Los mallki o la representacion de linajes
7.6 El zorro entre los mundos

Anexos
Epilogo
Identidades, ancestros y dioses: Inserto de una epistola a mis hermanos 333
Conclusion 335
Sugerencias 341
Bibliografia 343



SUMARIO

A partir de la mitologia sobre dioses montafia regionales, la presente tesis ofrece un
acercamiento a la cosmovision e ideas magico-religiosas que rigen la vida del hombre andino y
expresan su manera de comprender la naturaleza y el medio social en que se desenvuelve.

Se trata de un estudio contextualizado y comparativo de la tradicion oral sobre deidades tutelares,
considerando los cuatro suyos o areas tradicionalmente diferenciadas en el espacio andino. La
temética se ubica en el &rea de investigaciones antropolégicas sobre estructuras simbdlicas, con
aportes de la etnografia, etnologia, etnohistoria, linguistica y folklore.

Los objetivos especificos que se propone son: 1) Recuperar y organizar un corpus de relatos
miticos de la tradicion oral sobre los apus Awsangate de Quispicanchis-Cuzco (Qollasuyo),
Sawasiray-Pitusiray de Calca-Cuzco (Antisuyo), Mallmanya de Grau y Antabamba en Apurimac
(Kuntisuyo), y Yanawanga de Cajamarca (Chinchaysuyo), mediante trabajo documental y de
campo. 2) Conocer y caracterizar las manifestaciones del pensamiento mitico en la tradicién oral
andina, a partir del analisis formal y contextualizado de sus elementos y estructuras. 3) Analizar
creencias, rituales y simbolos vinculados a las actividades econdmicas y el desempefio social de
pueblos vinculados a las deidades tutelares seleccionadas; y 4) Confrontar criticamente los
discursos miticos con la etnografia y las referencias etnohistéricas disponibles.

La investigacion realizada muestra que los mitos actuales sobre dioses montafia siguen expre-
sando pautas ordenadoras de la vida cotidiana y de la dinamica propia de los espacios natural y
social en los Andes. El vocablo Apu se usa para designar a los espiritus que habitan en los ce-
rros, en el entorno de las comunidades andinas actuales, en particular de los Andes del Sur. Es-
tos apus formaban parte de un sistema religioso que concebia el espacio como un campo sagra-
do limitado por wakas-hitos. En el pantedn quechua actual, los Apus (sefiores) junto con la Pa-
chamama (Madre Tierra) son intermediarios andinos que han sobrevivido a la evangelizacion cris-
tiana. El origen de estas deidades suele formar parte de grandes ciclos cosmogoénicos, que expli-
can el sentido del mundo y la existencia humana, asi como el orden general de las sociedades
andinas.

Se sabe que los indigenas poseian cantares especiales en los que cada ayllu o panakanarraba
los sucesos de su pasado en eventos ceremoniales, alabando los hechos atribuidos a sus
antepasados deificados. Dado que este fondo de la memoria colectiva no quedd debidamente
documentada en los afios posteriores a la conquista espafiola, una fuente importante de nuestro
conocimiento sobre el pensamiento andino se ha visto afectada; por ello se ha considerado
indispensable, hasta donde ello es posible, reconstituir la tradicion oral sobre estas deidades
tutelares. Al hacerlo, se ha comprobado que los diversos ciclos miticos revelan una verdadera
teoria de la sociedad.

En el punto de partida, el estado del arte sobre la significacion de los dioses montafia en la cos-
movision andina evidencia importantes avances logrados desde los afios 60 a esta parte. Sobre
esta base tedrico metodolédgica se ha emprendido el cotejo de nueva informacién con los atributos
ya reconocidos a las divinidades tutelares conocidas como apus, achachilas, wamanis o jirkas.
La propuesta revisa trabajos etnograficos y de antropologia simbdlica de actualidad, tanto los
realizados en el Peru cuanto los que se han dado a conocer en otros paises andinos como Boli-
via, Chile y Ecuador. De este modo, se logra desarrollar una visiéon abarcativa, que ayuda a
compensar la experiencia antropolégica tradicional sobre comunidades, en cuanto a su preferente
acercamiento hacia universos reducidos. APUS DE LOS CUATRO SUYOS explicita que los mitos
sobre un apu necesariamente hacen un llamamiento a otras deidades tutelares con las cuales
guarda relaciones de mutua explicacion en el sistema.

ApuUs DE LOS CUATRO Suyos. Construccion del mundo en los
ciclos mitolégicos de las deidades montafia / Rodolfo
Sanchez Garrafa, Universidad Nacional Mayor de San Marcos
4 — Lima: uNmsMm, 2005.
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Introduccion

“Apus de los Cuatro Suyos. Construccion del mundo en los ciclos mitolégicos
de las deidades montafia” es un estudio contextualizado y comparativo de la
tradicion oral en torno a los Apus Awsangate, Sawasiray Pitusiray, Mallmanya y
Yanawanga, ubicados en areas diferenciadas del espacio andino: Quispicanchis-
Cuzco (Qollasuyo), Calca-Cuzco (Antisuyo), Antabamba y Grau-Apurimac
(Kuntisuyo), y San Miguel-Cajamarca (Chinchaysuyo), respectivamente.

La tematica se ubica en el area de investigaciones antropoldgicas sobre
estructuras simbolicas, que recoge contribuciones basicas de la etnografia,
etnologia, etnohistoria, linglistica y folklore.

A partir de la consolidacion de un corpus mitico sobre apus regionales
representativos, se procura explicar aspectos contextualizados de la cosmovision
e ideas magico-religiosas que rigen la vida del hombre andino y expresan su
manera de comprender la naturaleza y el medio social en que se desenvuelven.
Més alla de este resultado, las representaciones emergentes en el discurso
mitico recuperado ponen en evidencia estructuras simbdlicas correspondientes al
sistema prehispanico de wakas, que pueden servir para explicar expresiones de
la religiosidad actual del hombre andino.

En la sociedad andina, la nocion de sacralidad envolvia al mundo. Lo sagrado se
expresaba con la voz waka que tiene varios significados concurrentes. Segun fray
Domingo de Santo Tomas, en el quechua tenemos: “guaca-templo de ydolos”;
Gonzalez Holguin consigna: “huacca-ydolos, figurillas de hombres y animales que
trayan consigo”; “huacca muchhana-lugar de idolos, adoratorio”. En aymara,
Bertonio anota: “huaka-idolo en forma de hombre, carnero, etc. y los cerros que
adoraban en su gentilidad” (Rostworowski 1988). En idioma mochica o yunga, la
voz machaec significaba idolo, imagen, santuario u objeto sagrado (Shumacher
1991: 41).

En el pantedn quechua actual hay intermediarios andinos que han sobrevivido a la
evangelizacion cristiana, estos son los Apus (sefiores) y la Pachamama (Madre
Tierra). Apus es el vocablo que se usa para designar a los espiritus que habitan
en los cerros, en el entorno de las comunidades. El origen de estas deidades
suele formar parte de grandes ciclos cosmogoénicos, que explican el sentido del
mundo y la existencia humana, asi como el orden general de las sociedades
andinas.

Sabemos positivamente que las wakas-apus formaban parte de un sistema
religioso que concebia el espacio como un campo sagrado limitado por wakas-
hitos (Bauer 2000). Se conoce, con cierta prolijidad el espacio sagrado del
Cuzco, y a partir de él puede afirmarse que los santuarios prehispanicos estaban
distribuidos fisicamente a partir de un centro, ubicandose en lineas rituales o
seqes que irradiaban de él.

Antes de los Inkas, con su centro en el Qorikancha del Cuzco, la funcion



centralizadora la desempefiaron probablemente distintas ciudades y/o wakas
dominantes, como Chavin de Huantar, Pachakamaq, Tiawanako. De otro lado,
de manera andloga al modelo del hierotopo cuzquefio, existieron otros espacios
sagrados como Chincha, Pachakamag, Chan Chan, Tumibamba, Vilcashuaman,
entre muchos otros, de los cuales no tenemos suficiente conocimiento (Cobo
1956: Libro XlII, Cap. XII). Ademas, a la llegada de los espafioles, ya se iniciaba
la formacién de un macrohierotopo a nivel de todo el Tawantinsuyo “siguiendo
probablemente la logica espacial del hierotopo local cuzquefio; primero por
extrapolacion de algunos seqes fundamentales de cada uno de los cuatro suyos o
quizas por la generacion de nuevos seqes; Y segundo, incorporando al sistema,
como satélites suyos, a los campos sacros provinciales” (Aguirre 1995b: 65).

La Relacion de las guacas del Cuzco, elaborada por Bernabé Cobo, es un
registro matriz para entender la nocién de sacralidad en la religion de los
habitantes del Tawantinsuyo. Lastimosamente, el deseo de evitar prolijidad que
pudiera conducir al cansancio llevo a que este notable cronista obviara el registro
de los ciclos miticos, que explicaban la significacion de cada una de las wakas.
Como el mismo Cobo lo afirma, todas las wakas inventariadas por él tenian su
“historia y su fabula”, lo que explicita la existencia inmemorial de una importante
tradicion oral en torno a las distintas deidades del mundo andino.

Dice Maria Rostworowski de los pueblos prehispanicos del Pera: “existe
consenso entre los cronistas cuando sefialan que los indigenas poseian cantares
especiales en los que cada ayllu o panaca narraba los sucesos de su pasado
durante ciertas ceremonias y ante el soberano, los del bando de arriba primero y
luego los de abajo, y estaban a cargo de personas especialmente escogidas
para alabar las hazafias y proezas de sus antepasados; se retenia asi una
memoria colectiva” (Rostworowski 1988).

Un apreciable segmento de la narracion oral se remonta a discursos miticos
tradicionales, de ahi la persistencia de ciertos temas en la oralidad narrativa
peruana. El relato oral, sustancialmente anénimo y colectivo, sincretiza aportes
culturales diversos que coexisten en el tiempo y el espacio, con la natural
preeminencia de sus rasgos culturales mayoritarios; de ahi que ciertos relatos
orales se repitan de pueblo en pueblo con variantes que expresan el pathos y el
ethos de cada cultura particular. La rigueza del relato oral se extiende, entonces,
en el ambito de elementos comunes a diversas culturas y, al mismo tiempo, en el
registro fidedigno de la singularidad de cada pueblo; por lo mismo, los esfuerzos
de andlisis de la mitologia andina requieren de un marco histérico referencial,
para situar sus resultados en el contexto inmediato y mediato del encuentro entre
las vertientes occidental y prehispanica.

Pese a las deficiencias de los registros tempranos sobre los ciclos miticos
relativos a las wakas del antiguo Peru, quedan versiones sueltas de la tradicion
oral prehispanica que se anotaron como curiosidad. Por otro lado, los pueblos
andinos actuales conservan una tradicion popular importante y, en muchos casos
se halla vigente el culto a las antiguas deidades tutelares. El ciclo de
celebraciones anuales representa en el mundo andino una continuidad desde las
épocas precolombinas. Los mitos actuales siguen expresando pautas



ordenadoras de la vida cotidiana y la dinamica propia de los espacios natural y
social. Tal memoria apela a un fondo comun de proposiciones que permite
reconstruir el pasado y dar coherencia al presente. La tradicion oral es el espacio
donde mejor se ha podido reproducir la cosmovisién andina.

El presente estudio es consecuente con una linea de interés que seguimos desde
hace bastante tiempo. En uno de nuestros primeros trabajos sobre la materia,
procurabamos ofrecer una respuesta a la cuestion de ¢Qué es el mito?; en ese
empefio, hicimos un sefialamiento sobre los puntos de vista funcionalista y
estructuralista de la antropologia contemporanea, destacando las limitaciones
funcionalistas que atribuyen al mito un contenido histdrico explicativo (Sanchez
1983).

Sobre la base de materiales que recogimos en 1989, llegamos a elaborar un
informe bajo el titulo de Tradicién oral y desarrollo de actitudes favorables a la
paz (1996: 63-119; 1997: 225-266), dando cuenta sobre mitos acopiados en el
Valle Sagrado de los Inkas (Cuzco) cuya tematica y contenido ayudan a entender
las estructuras simbolicas que manejan los pueblos quechuas de la region y los
procesos del pensamiento popular en contextos de manifiesta interculturalidad.
La intencion fue poner de relieve el valor de la tradicion oral como recurso
educativo, en la perspectiva del desarrollo moral del nifio y el fortalecimiento de
su propia identidad.

En 1999 publicamos Wakas y apus de Pamparaqgay. Estructuras simbodlicas en
la tradicién oral de Grau-Apurimac, una version revisada de la tesis que sustenta-
ramos en 1997 para el Magister en Antropologia en la Pontificia Universidad Ca-
tolica del Pert. En dicho trabajo presentamos un cuerpo organizado de relatos
de la tradicion oral de San Antonio de Pamparagay Y, a través de ellos, explora-
mos el substrato del pensamiento andino prehispanico respecto al ordenamiento
original del espacio y al calendario ceremonial actual. Se encontro que las estruc-
turas simbdlicas de los quechuas de hoy en el sur andino, corresponden a un pa-
trén catélico dominante pero con un claro y vigente sustrato prehispanico. La tesis
estuvo centrada en la comprension de la racionalidad que ponen de manifiesto
los mitos y desemboca en una reflexiéon de conjunto sobre las reestructuraciones
permanentes que experimentan las estructuras miticas; desde este plano pudi-
mos abordar aspectos vitales que, ante nuevas circunstancias, encara el hombre
de hoy: las ideas sobre la vida y la muerte, la I6gica del ciclo vital y la reproduc-
cion, los valores de vida comunitaria, el trabajo y el destino social como expresion
de las fuerzas de continuidad y cambio presentes en las representaciones colec-
tivas.

El estudio sobre el que damos cuenta en esta oportunidad prosigue la linea de los
antecedentes sefialados, con dos importantes ingredientes: la explicacion de las
estructuras y contenidos miticos en el marco de un modelo comprehensivo sobre
la cosmovision andina, y, el esfuerzo comparativo y de generalizacion que nos
compromete. Nos sentimos en deuda principalmente con los trabajos de R. Tom
Zuidema y Alejandro Ortiz. De una u otra manera nuestro enfoque se inspira en
ellos. Sin embargo, en aspectos sustantivos que repercuten en el modo de anali-
sis, nos sentimos ahora mas cerca de Hocquenghem (1987), Ziolkowski (1996),



W. Sullivan (1996), y Golte (1996).

A. M. Hocquenghem ha llegado a formular un modelo explicativo que articula las
fuentes iconogréaficas moche con informacion sobre mitos y rituales en el mundo
andino, estableciendo que el culto a los antepasados dominaba las relaciones de
produccion en amplios espacios de los Andes. Los mitos fundaban un orden, los
ritos lo perpetuaban y el calendario ceremonial, asi como las imagenes que lo
representaban fungian como instrumentos de poder proveniente de los antepasa-
dos miticos y de las fuerzas que animaban el mundo. La coherencia de este mo-
delo es una invitacion a proseguir la tarea de reconstruccion de los sistemas de
clasificacion del mundo andino.

De Ziolkowski recogemos su punto de vista respecto a la existencia de “reglas
basicas” en el discurso politico religioso inka, relacionado con el funcionamiento
de algunos conceptos, aparentemente de alcance pan-andino. Entre los plantea-
mientos de Sullivan, consideramos inquietante su hipétesis sobre la existencia de
un lenguaje técnico inherente a la mitologia andina, una especie de “soffware”
capaz de poner en interaccion el pasado y el presente.

En cuanto a los aportes de Golte destaca, sin duda, su trabajo sobre Iconos y
narraciones, por la imaginacion y rigor con que ha logrado abrir una puerta de
ingreso a la reconstruccion de discursos que permitan la mejor comprension de
los universos prehispanicos. Pensamos que el sentido de los ciclos miticos pue-
de ser esclarecido en muchos de sus aspectos acudiendo a la construccién o uso
de modelos sociopoliticos, que puedan hacer asequible el ordenamiento al que
se corresponden los relatos hilados sobre el origen, vida y acciones de los perso-
najes miticos transformados en deidades tutelares de los pueblos andinos.

En nuestra experiencia de campo, son muchas las personas que han compartido
con nosotros no solo su hospitalidad sino su sabiduria. Deseamos mencionar
especialmente a Juan Cancio Garrafa Elguera de Paragay-Grau; Julia Castafieda
Salas de Ullputu-Grau; Cris6stomo y Jesus Qhana de Amaru-P’isaq; Sixto Flores,
Melchor Yupanqui y Santos Cruz de Lawramarka-Quispicanchis; Mario Guzman
Vargas de Agcha-Calca; Gregorio Kiwinto, Leoncio Cruz, Carmelén Zamata y
Héctor Lopez de Totora Oropesa; Vicente Malca, Flavio Romero, Toya Becerra 'y
José Mercedes Hernandez de Llapa-Cajamarca.

Es también momento propicio para expresar agradecimiento a un conjunto de
personas que han contribuido en distintos tiempos a encaminar nuestro desarrollo
personal y nuestras posibilidades profesionales. A los maestros Moisés Tello
Palomino, Oscar Nufiez del Prado, Daniel E. Castillo M., Carlos Ferdinand
Cuadros, Arturo Moscoso Serrano y Andrés Alencastre Gutiérrez por las luces
gue encendieron en nuestro camino del estudio. A José Carlos Fajardo Torres
por su ejercicio permanente de una limpia y desinteresada valoracién humana. A
Luis Negron Alonso, D. Percy Ortega Chacon, Jaime Bonett Yépez, Juan Tuero
Villa, Abel Adrian Ambia y Miguel Yépez Sanchez por su solidaridad y
perseverante amistad. A Jurgen Golte por la generosidad y sapiencia con que ha
sabido orientar este trabajo y prodigar su sentido critico, dejando lugar a la
afirmacibn de nuestras intuiciones y convicciones propias. Finalmente,



excusandonos por no hacer una larga lista, a todas las personas que han
compartido con nosotros su tiempo y sus experiencias en el ya largo trajinar de
nuestra vida profesional.

El presente estudio debe mucho a las contribuciones de los participantes en el
Taller de Antropologia que conduce Jirgen Golte en el Doctorado en Ciencias
Sociales ofrecido por la UNMSM.
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l. PLANTEAMIENTO Y DISENO METODOLOGICO

11 Aproximacién al estado del arte en la materia

Quien guiera que desee ingresar en el estudio de la religion andina prehispanica
ha de echar de menos un buen estado del arte sobre esta tematica. Estudiosos
de la materia ya han advertido lo dificil que es formular un balance general de las
investigaciones contemporaneas sobre religion, mito y ritualidad en el Pera
antiguo. No obstante, dos trabajos estan seguramente entre los documentos mas
apropiados para una adecuada introduccion en este terreno, nos referimos a: Las
religiones nativas del Peru: Recuento y evaluacion de su estudio (1979) escrita
por Luis Millones, y al mas reciente Transformaciones religiosas en los Andes
peruanos. Ciclos miticos y rituales (1997) que debemos a Olinda Celestino.

Luis Millones es un antropdlogo e historiador que lleva muchos afios estudiando
temas vinculados a religién andina, es uno de los primeros investigadores que se
intereso por hacer un recuento sistematico de lo escrito en torno a esta tematica.
Millones analiz6 los estudios mas importantes sobre religion andina producidos
entre 1900 y 1977; sin embargo, como €l mismo lo reconoce, su intencién no fue
tratar sobre la configuracion de corrientes técnicas (entiéndase también
perspectivas tedricas), Sino que procurd presentar autores y obras, dando forma
a un derrotero cronoldgico sobre los estudios de la religion andina prehispanica.
De sus observaciones se desprende la siguiente caracterizacion:

- Se habia generado una masa de informacion significativa aunque dispar,
cuyos adelantos quedaban a la zaga de los conocimientos logrados sobre la
estructura social o econdmica en tiempos prehispanicos.

- Hasta el surgimiento del indigenismo habian predominado los presupuestos
tradicionales del catolicismo en el acercamiento a lo andino.

- Con la institucionalizacién de la especialidad de ciencias sociales en el Peru,
el trabajo cientifico experimenté un remozamiento a partir de la segunda mitad
de los afios 50. Destacaba el esfuerzo por repensar temas centrales de la
cultura andina, la ejecucién de trabajos de campo y la difusion de nuevas
ideas sobre historia de la religién que influian en la produccion cientifica.

- El estudio de la respuesta indigena a la evangelizacion permitié esclarecer el
fendmeno de resistencia de las religiones autéctonas, mediante el manejo de
recursos etnolégicos y linguisticos en el analisis documental.

- La corriente estructuralista habia tenido significativo eco en las
investigaciones sobre religion andina, aunque el estructuralismo de Lévi-
Strauss no mostraba en Pera el notable desarrollo alcanzado en Argentina y
Brasil.

- Destacaba el aporte de la recopilacion folklérica, que permitia una mejor
sustentacion etnogréfica.

12



- A fines de la década del 60, la discusion sobre ideologia y religion habia
ocupado un lugar relevante en la agenda académica. En los afios siguientes
un conjunto de eventos nacionales e internacionales confirmaba el creciente
interés por el examen de la temética, con lecturas criticas y revaluaciones de
las crénicas, previendose una mas continua aplicacion de analisis
estructuralistas.

En cuanto a las principales apreciaciones evaluativas de O. Celestino cabe
puntualizar:

- Una gran parte de los trabajos carece de originalidad y se limita a repetir
apreciaciones formuladas en el siglo XIX y principios del XX, que a su vez
suelen aceptar sin mayor critica las conclusiones y generalidades de los
autores del siglo XVIy XVII.

- No se ha procesado globalmente los aportes etnohistoricos generados en las
tres Ultimas décadas y tampoco se ha profundizado en el empleo de
esquemas metodoldgicos renovados o en la aplicacion de modelos que den
lugar a nuevas hipétesis de trabajo.

- No obstante, se han producido avances significativos en la investigacion con-
temporanea y los estudios sobre la religién en los Andes contienen un amplio
panorama teméatico que es necesario conocer e incorporar en el manejo coti-
diano.

- En los dltimos veinte afios, editoriales hispanoamericanas han puesto al al-
cance de los estudiosos diversas crénicas y otros documentos de los siglos
XVI'y XVII que estaban agotados o que eran de dificil acceso. En las nuevas
ediciones se puede encontrar cuidadosos comentarios y esmeradas introduc-
ciones crl’lticas gue se constituyen en verdaderos derroteros para el publico in-
teresado.

- Los centros de formacion universitaria y diversas organizaciones no guberna-
mentales han contribuido fuertemente al desarrollo de la investigacion en cien-
cias sociales. En el Peru destacan principalmente la Universidad Nacional
Mayor de San Marcos, la Pontificia Universidad Catdélica de Lima, el Instituto

1 0. Celestino destaca, en particular, la publicacién de las obras de Cristébal de Molina (el Cuz-
quefio), Francisco de Avila, Hernandez Principe (dado a conocer por Duviols en 1986), Cristébal
de Albornoz (cuya Instruccidon para descubrir todas las Huacas, sus campos y haciendas [1582]
fue editada por Pierre Duviols en 1967 y luego en Historia 16, en 1988), Guaman Poma (Caracas
1980 y México 1980), Polo de Ondegardo (1988), Garcilaso de la Vega (Lima 1985, México 1995),
Cieza de Leodn (1984). Considera también de especial importancia dos hallazgos relativamente
recientes sobre historia indigena prehispénica: el de la segunda y tercera partes de La Croénica
del Peru de Pedro Cieza de Ledn (1985, 1987) en la Biblioteca Apostolica Vaticana, y el de La
suma y narracion de los Incas de Juan de Betanzos (1987) encontrado en la Fundacion March de
Palma de Mallorca.
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de Estudios Peruanos, el Centro Bartolomé de Las Casas, la Pastoral Andina,
el Instituto Francés de Estudios Andinos.

Pese al acierto de estas observaciones, O. Celestino incurre en error al asumir
afirmaciones sobre hechos que aun estan en discusién por autores contempora-
neos. Otras veces, se contradice en sus apreciaciones, como ocurre en el asunto
del “dios creador andino” pues, por un lado manifiesta: “La existencia de un «dios
creador» esta muy bien documentada gracias a los diferentes cronistas del siglo
XVI'y XVII, quienes creian y compartian las concepciones catolicas y espafiolas
de la nocion cristiana de «crear» producto de una vision del mundo monoteista,
en donde el dios supremo y sempiterno es la causa y origen de todo lo visible y lo
invisible”, pero, por otro, se ve en la necesidad de reconocer que “... aunque la
mayoria de los investigadores escribe sobre un dios o varios dioses, tampoco
encontramos trabajos claros sobre los dioses creadores, sobre los héroes orga-
nizadores y sobre las acciones precisas de las figuras fundadoras y transforma-
doras”.

Hay, ademas, otros defectos en el trabajo de O. Celestino. Ella empieza por las
edades miticas del Padre, Hijo y Espiritu Santo que estan condicionadas por el
pensamiento cristiano europeo, lo cual es una concesion etnocéntrica. Lo que
correspondia era empezar por los ciclos propiamente andinos y esforzarse por
mostrar la cosmovision prehispanica. Una entrada apropiada habria sido el exa-
men de los trabajos serios sobre la mitologia de Huarochiri, mandada compilar
por Avila en el siglo XVII, podia haberse apelado también a estudios sobre cos-
mologia y cosmovision adelantados por A. M. Hocquenghem, J. Golte, entre otros.
No hay en la evaluacion de O. Celestino un intento de comprension diacronicay
sincronica, tampoco se incorpora el analisis de circuitos econémicos o de inter-
cambio en los Andes y su relacion con los lugares de peregrinaje y culto. Algunos
temas como el del pishtaco visiblemente son extrafios a los ciclos referentes a
deidades andinas.

Lo que aqui interesa advertir es que en los balances de investigaciones sobre
religion andina no se ha procesado con suficiente detenimiento lo hasta aqui es-
tudiado con respecto a las deidades tutelares hoy conocidas como apus, acha-
chilas, wamanis 0 jirkas en diversas regiones del ambito andino. Y en esto con-
cordamos en parte con O. Celestino (1997), para quien: “Existen otros ciclos miti-
cos olvidados en los estudios recientes, en que los héroes son los cerros, las
montafas, conocidos como espacios de Apus y Wamanis. Las montafas consti-
tuian jalones o hitos en el paisaje y demarcaban en muchos casos el espacio
simbodlico trazado por el sistema radial de ceques. En los relatos, estos espacios
vivos de los Andes en algunos casos son mas importantes para lo que llamamos
ciclos miticos que los héroes o personajes descritos como personas. Estos es-
pacios andinos estan presentes en la cotidianidad de las sociedades andinas y
se presentan por ejemplo bajo la apariencia de cerros que caminan, que vigilan,
gue hablan, que comen, que beben, que castigan, que protegen, que mantienen
relaciones de parentesco y de alianza entre ellos, que tienen mujer e hijos, etc.
Cada comunidad esta bajo la proteccion de la elevacibn mas cercana y actual-
mente es a traveés de los yachaq o curanderos, pongos 0 servidores como estas
montafias estan en relacion con los indigenas”. Puede decirse que la funcién pro-
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tectora asignada a las deidades montafia es un elemento visible de la relacion
establecida entre apus e identidad comunitaria (Millones 2005: 14; 1998: 10).

Consiguientemente, la tarea asumida tiene el propésito de concretar una mejor
aproximacion al estudio de los dioses montafia, que en estos tiempos tienen adn
una significacion preponderante en la vida de los pueblos andinos. En este que-
hacer se considera indispensable hacer un adecuado aprovechamiento de los
adelantos tedricos y empiricos en la materia, no por opcién ni por respeto a crite-
rios de autoridad sino por criterios de consistencia respecto a un modelo sobre la
vision del mundo en que se inscribe el culto a los dioses montafa. Esta idea re-
clama un repaso de las principales contribuciones que han nutrido inicialmente
nuestra perspectiva de trabajo.

A principios de los 60, R. T. Zuidema di0 a conocer su estudio sobre el sistema
de los ceques con el que sentd bases para una lectura critica de las fuentes
etnohistéricas y una vision de los esquemas l6gicos en el antiguo Perd. Zuidema
sugiridé que la totalidad de la historia inca, desde sus lejanos inicios hasta el
tiempo de la conquista espafola, constituye un pasado hasta cierto punto
mitolégico, lo que le llevd a proponer una delimitacion de territorios entre el mito y
la historia (Zuidema 1977). Desde un punto de vista estructuralista sefiald asi un
derrotero productivo para el acercamiento a las estructuras légicas del
pensamiento andino. Lo que antes se habia tomado s6lo como un conjunto de
representaciones metaféricas, venia a expresar un discurso que aprehende y
ordena la realidad de acuerdo a categorias simbdlicas. A partir de este trabajo
pionero, las tres Ultimas décadas permitieron apreciar importantes avances en
los estudios sobre tradicion oral andina, tanto desde el punto de vista tedrico
cuanto de los esfuerzos de recopilacion.

La difusién de los trabajos de Lévi-Strauss que inciden en temas de mitologia, y
las contribuciones de Mircea Eliade, contribuyeron a sentar una base teorico-
metodoldgica consistente para la interpretacion de los testimonios orales andinos
(Ossio 1977). Alejandro Ortiz y Enrique Ballén aportaron significativamente en la
introduccion del andlisis estructuralista a los estudios sobre mitologia en el Perd,
el primero en el campo de la antropologia y el segundo en el de la ethosemidtica.

Con su libro De Adaneva a Incarri (1973), Alejandro Ortiz Rescaniere inicio en
nuestro medio el analisis estructural de la mitologia andina, que luego continud
con Huarochiri 400 afios después (1980) y La pareja y el mito (1993). Su trabajo
confirma la continuidad estructural de los mitos de origen recogidos por los
cronistas del Siglo XVII con respecto a relatos y ritos contemporaneos que se
documentan en Vicos, Huancayo, Lucanas, Puquio, Cuzco y Puno. Sus
publicaciones recientes estudian ideales y concepciones del hombre andino
mediante el cotejo entre diferentes esferas de la cultura.

Dumézil propuso un modelo de andlisis, que en afios recientes recogié H. Urbano
aplicandolo en la lectura de ciclos miticos andinos prehispanicos. Urbano tomo el
modelo dumeziliano como una hipoétesis de trabajo, planteandose la posibilidad
de un analisis trifuncional de los ciclos miticos en el @mbito andino; reconociendo
sin embargo que “...los problemas tedricos nunca merecieron una gran atencion
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por parte de Dumézil” e indicando que algunos de sus postulados metodolégicos
se hallan en la introduccion al Tratado de historia de las religiones de Mircea
Eliade (Urbano 1981, 1982). El propio Lévi-Strauss habia sefialado afios atras
gue los trabajos de Dumézil y los de M. H. Grégroire, aunque no pertenecen
propiamente a la etnologia, prueban que el método histérico no es incompatible
con una actitud estructural (Lévi-Strauss 1969).

A partir de los afios cincuenta, creci6 el interés de investigadores nacionales y
extranjeros por el estudio de los mitos andinos modernos, tal el caso del mito de
Inkari que por sus implicancias incitd la discusion antropologica (T. Kato 1985).
Entre otros, los trabajos de Morote, Gow, Valderrama y Escalante, Urbano,
documentaron ciclos miticos de interés para el conocimiento del pensamiento
andino. El devenir historico, los apus 0 wamanis y otras divinidades de origen
andino y cristiano, los ciclos de la tierra, la dialéctica entre los mundos amazonico
y andino, fueron definiendo nuevas tematicas de estudio.

Entre otras vertientes de interés en el estudio de los mitos cabe referir a Pierre
Duviols, cuyas investigaciones iniciales abrieron un campo de preocupacion por
la historia literaria. Los trabajos mas recientes de Duviols van por el camino del
analisis etnohistérico de cronicas y otros textos de la tradicion oral andina
(Duviols e Itier 1993). Por su parte, Manuel M. Marzal ha tratado tangencialmente
algunos materiales miticos en sus reflexiones sobre religion quechua surandina
peruana. Como un ensayo de aplicacion de la teoria marxista para el analisis
ideolégico de los relatos miticos, sin desechar el funcionalismo y el
estructuralismo, podemos considerar el libro Desde el rincon de los muertos
(1985) de Juan Ansion (Valderrama y Escalante 1995). Millones (2004, 1999,
1998) estudia manifestaciones culturales y testimonios que ilustran la manera en
gue elementos de la tradicion europea han sido incorporados, desde una
cosmovision netamente andina, en las representaciones populares
contemporaneas. En estos y otros trabajos, como los de Valleé (1982) y Kato
(1985) se aprecia una tendencia al ensayo de interpretaciones mas abiertas de
material mitico diverso, discutiendo el alcance de los marcos teoricos.

El asunto de la historicidad y los mitos andinos

Es un lugar comun que al enfrentar el estudio de la religion en el mundo andino
prehispanico se tenga que lamentar la falta de fuentes escritas originales. Atri-
buimos a tal desventaja una enorme dificultad para acceder a la manera en que
los andinos resolvieron su preocupacion por establecer y mantener vinculadas las
vivencias humanas con una cierta naturaleza exterior, considerada sobrenatural o
divina.

En contraste, se destaca que el mundo andino pone de manifiesto una continui-
dad apreciable a lo largo de 15 6 20 mil afios de desarrollo cultural hasta nuestros
dias. El hecho mismo de poder tratar con culturas vivas configura una situacion
propicia para construir desde el presente rutas de posible acceso a la compren-
sion de las concepciones, percepciones y representaciones del mundo en las
sociedades andinas, con el concurso de la historia, la etnologia, la linguistica y la
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arqueologia.

Aln asi, la critica ha puesto reparos a la alegada continuidad cultural sefialando
gue a partir del siglo XVI América del Sur experimentd una severa ruptura que
alejé a las sociedades andinas de su pasado. Con la escritura traida de Europa
se establecié una nueva forma de relacion social con la tradicién, pero no soélo
eso, los encargados de trasvasar la tradicion a una cronica escrita reelaboraron
la informacién recogida, consciente o inconscientemente, en funcién de nuevos
parametros.

Desde luego no es posible negar que apenas se produjo la irrupcion de los espa-
Aoles al Tawantinsuyo, la sociedad hispanoperuana en formacion absorbié paula-
tinamente a numerosos indigenas, pero es claro que este proceso fue lento y par-
cial. Fueron precisos unos veinte afios de esfuerzo, para que algunos indigenas
lograran desarrollar cierta flexibilidad o iniciativa dentro del mundo hispanico que
les permitiera insertarse al menos como auxiliares de bajo nivel (Lockhart 1982:
280). En los siguientes siglos, los indigenas han sido miembros relativamente
marginales del mundo hispanico colonial y continuaron siéndolo respecto al mun-
do criollo-mestizo occidental hasta el ultimo tercio del siglo XX (Delgado 1971
40-61). En este sentido, el paso parcial de la palabra andina a una tradicion escri-
ta, la fijacion de la memoria prehispanica por la palabra castellana o por las len-
guas indigenas al servicio de la cultura Occidental dificiimente habrian cambiado
en forma radical el universo simbdlico andino. En muchos aspectos y apelando a
su propia légica, la cultura andina ha reinterpretado con éxito elementos adquiri-
dos en intercambio, la mayor parte de las veces forzoso.

Es cierto que los estudiosos contemporaneos estan obligados a ser cada vez
MAs cautos y a procurar un manejo critico de las cronicas y otras fuentes de in-
formacion escrita disponibles del siglo XVI en adelante; no obstante, habria que
ser claros en sefialar que tales escritos, que nunca han llegado a ser venerados
por los andinos como expresion fisica de su tradicion, pueden distorsionar la per-
cepcidén del investigador pero esta distorsién siempre sera ajena al hombre de
los Andes. Ocurre que la tradicion oral, accesible hoy mismo a la etnografia y el
folklore, ha seguido su propio trayecto, entre los avatares propios de los desigua-
les contextos de interculturalidad que se fueron generando del siglo XVI a esta
parte. Es un hecho que los pueblos andinos actuales poseen su propia idiosin-
crasia cultural y religiosa en cuya base yace una cosmovision, una manera
particular de entender y explicar el mundo, que al parecer ha sido capaz de
procesar e incorporar elementos culturales diversos sin perder su coherencia
fundamental.

La tradicion transmitida oralmente o a través de otros lenguajes, es una herencia
gue contiene necesariamente los esquemas basicos de ordenamiento y com-
prension del mundo elaborados por los andinos y es, por tanto, una expresion lo-
gica de estructuras profundas subyacentes. La religiosidad andina actual, incluso
en casos de acentuada transculturacion, no muestra que tales esquemas hayan
sido sustituidos por el racionalismo occidental; la sociedad y las cosas siguen
siendo pensadas echando mano a fuerzas y entidades externas, deidades y
héroes cuyas acciones primordiales persisten en la memoria colectiva. Puede
decirse también que el pensamiento cientifico moderno, instaurado desde el
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XVIII, no ha cambiado radicalmente las formas andinas de pensar el mundo y las
cosas, lo que no invalida la adquisicion de nuevas experiencias en el curso de los
mas de cuatro siglos y medio posteriores a la irrupcion europea en el Tawantinsu-

yo.

Antes que la ciencia y la razén hayan podido generar una revolucion total en el
conjunto de la sociedad nacional, ésta ha empezado a experimentar, por el con-
trario, una revitalizacion de las manifestaciones de religiosidad popular y un acre-
centamiento de consumidores religiosos, ante el impacto de la creciente entropia,
caos economico y tecnoldgico, y desintegracion psiquica que parece caracterizar
a la vida occidental (Berman 1990: 15).

La interpretacion de la tradiciéon

Es ya antiguo el debate suscitado entre las formas de interpretacion historica y
mitolégica de la tradicién, podria haber llegado el momento de explorar las
posibilidades de inteligencia entre ambas.? Con referencia a nuestro pasado
prehispanico, quienes han asumido de algin modo un enfoque historico
positivista reconocen a la tradicion oral el valor de fuente de informacion y
conocimiento, que si bien presenta distorsiones o estan veladas por el tiempo, al
ser puesta en relacion con investigaciones arqueologicas o a la luz de una amplia
base de datos puede servir para la reconstruccion de hechos historicos.

Del otro lado, tenemos a los desarrollos desde la interpretacion puramente
mitoldégica de la tradicion. En este enfoque las fuentes orales y las crénicas que
las registran son leidas como textos miticos y no histéricos: su proposito es
descifrar el significado simbdlico de los eventos, personajes Yy lugares
mencionados en ellas, es decir, buscar la clave para entender el lenguaje
simbdlico del mito. Esta forma de lectura no se interesa por la conformidad de los
relatos con los acontecimientos puntuales a los cuales se refieren, sino por las
concepciones que las sociedades desarrollan sobre el universo que las rodea.

Vistas asi las cosas, historia y mito resultan contrapuestas, cuando no
excluyentes. Un relato mitico no podria ser historico y viceversa. En general, la
constante adaptacién del mito a los cambios que ocurren en la realidad social es
todavia el principal argumento para explicar que la tradicion oral tiene una escasa
capacidad de preservar la memoria del pasado, pero esta visidon que peca de
simplista no considera que las sociedades disponen de recursos y técnicas de
transmision suficientes como para asegurar una transmision funcional de
generacion en generacion y pueden conservar textos o mejor contenidos y
significaciones a lo largo de siglos. Segun Vansina (1968: 18) algunos
historiadores modernos creen en la posibilidad de conceder un valor a las

% En el libro Ciencias de la Religion en el Peru de Dorothea Ortmann (2002) se puede apreciar el
itinerario de las ideas y de los enfoques tedricos de distintas escuelas en el estudio de la religién
andina y popular para el caso peruano. Este trabajo nos releva de sefialar nombres, avances y
propuestas en el campo de las preocupaciones histéricas y etnohistéricas sobre la religion en los
Andes, aln cuando no estamos de acuerdo con su escepticismo respecto a las posibilidades de
la etnohistoria.
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tradiciones orales, pero no han hecho ningun esfuerzo para estimar mas
racionalmente el caracter propio de estas fuentes.

Es cierto que la tradicién no puede ser abordada como un modo homogéneo y
univoco de saber y que sus expresiones miticas tampoco pueden ser erigidas en
expresion de una logica rigurosa e indefectible (Urbano 1997: XIV); no obstante,
cabria tratar de entender mejor el discurso mitico, en la medida en que su conser-
vacion supone marcos sociales que definen su papel y su funcionamiento en el
seno de las sociedades.

Por otro lado, los modos légicos a que apela la construccion de las
cosmovisiones en el mundo andino-amazadnico y con ellas la formulacién de los
mitos podrian ser mucho mas persistentes de lo hasta ahora imaginado. Es
posible que los esquemas basicos de construccion del mundo tengan una
profundidad y amplitud historica muy grandes en América y particularmente en los
Andes (Golte 2004: 170) y que sigan atendiendo, al menos en parte, los
requerimientos cognitivos y constructivos de las sociedades, principalmente alli
donde subsista la racionalidad de la organizacion andina. Al parecer, los limites
de la memoria no estan determinados inexorablemente por la capacidad
tecnoldgica, cualquiera que esta sea, sino que responden a requerimientos
esenciales de ordenar la realidad social. La profundidad de la memoria histérica
era, y es, definida por los portadores de la tradicion en funcidn de sus
necesidades. Mas alla de los limites de duracién de la memoria social corta, por
ejemplo la de los linajes, las sociedades requieren disponer de explicaciones
mas generales sobre la realidad que les rodea y este saber corresponderia a una
memoria de larga duracion menos susceptible a los abruptos cambios
coyunturales y a los que se producen en situaciones de sostenida
interculturalidad.

Desde esta perspectiva, es dable esperar que se vaya produciendo una entrada
interdisciplinaria imaginativa que superando la contraposicion entre historia y mito
ayude a entender mejor el sentido que las gentes le han dado al universo y al
acontecer social en su propio marco cultural. Si aceptamos este reto, podremos
visualizar para el futuro una suerte de entendimiento transhistorico y transcultural
de la ubicacion/ posicionamiento del hombre frente a la naturaleza y a la
sociedad.

12 Planteamiento del problema

En la actualidad, ha crecido de manera significativa la masa informativa sobre
mitos andinos, se ha iniciado el abordaje de grandes ciclos miticos y cada vez
son mas prometedores los esfuerzos de aproximacion comparativa. El estado de
maduracion alcanzada en el analisis del discurso mitico andino se manifiesta en
una teoria parcialmente sistematizada.

A partir de la produccién cientifica contemporanea sobre el area andina, es

posible hacer precisiones sobre el estado de la cuestion en cuanto al significado
de las divinidades tutelares conocidas con la denominacion de apus, achachilas,
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wamanis 0 jirkas. Entre las tareas indispensables para establecer los progresos
puntuales, cabe sefialar, inicialmente:

- El cotejo de informacién con planteamientos y aproximaciones que podemos
considerar pioneras respecto al entendimiento de las divinidades tutelares
como duefios de riguezas, posedores de yacimientos de metales preciosos
(Casaverde 1970), capaces de controlar el rayo, el granizo, la helada, y de
fecundar la tierra (B.J. Isbell 1978), favorecedores de la multiplicacién del
ganado (Fuenzalida 1965; Favre 1967), ligados a los ancestros y a los lugares
de origen (Zuidema 1977, 1989), entre otros atributos;

- La revision de trabajos etnograficos y de antropologia simbélica de actuali-
dad, a partir de casos puntuales estudiados en Bolivia (Atsvaldsson 2000;
Martinez 1996; Bastien 1978), Chile (Grebe 1994; Castro, Varela et al 1994)
y Peru (Golte 1996; Gose 1994; Hocquenghem 1987);

- El progresivo desarrollo de una vision abarcativa, congruente con la vsion
holistica del hombre andino, que ayude a compensar la experiencia antropo-
I6gica tradicional sobre comunidades, en la medida en que ésta condicionaba
un acercamiento hacia universos reducidos (Bauer y Stanish 2003; Itier 1997;
Grebe 1996,1994). Los mitos sobre un apu necesariamente hacen un llama-
miento a otras deidades tutelares con las cuales guarda relaciones de mutua
explicacion en el sistema.

Con respecto a los antecedentes anotados, la particularidad de la tesis que desa-
rrollamos estriba en los siguientes aspectos:

a) Se trata de efectuar un analisis de los mitos que apunte a los significados an-
tes que a las estructuras, al sentido de los contenidos antes que a sus formas,
admitiendo que las estructuras son, al fin y al cabo, “gélidas formas carentes
de significado, huérfanas de sentido” (Aguirre 1995a: 324).

b) Se asume la necesidad de una aplicacién no ortodoxa del analisis estructural.
Al ir mas alla del estudio formal de los mitos dentro de una gama de variantes,
se busca evitar las ataduras de la estructura (Kato 1985).

c) La contextualizacion etnohistérica se constituye en recurso metodoldgico fun-
damental, pues aunque el mito no es la realidad es un discurso sobre la reali-
dad, lo cual hace necesario apelar a referentes empiricos para explicar el sig-
nificado de los simbolos.

d) Se recurre al analisis comparado de la mitologia en torno a un conjunto de
deidades tutelares, que corresponden a areas geopoliticas diferenciadas, pa-
ra establecer apreciaciones no solamente desde el punto de vista diacrénico
como continuidad histérica del sistema de wakas, sino también sincronica-
mente sobre los simbolismos religiosos en el mundo andino actual.

Finalmente, cabe recoger una vez mas lo anotado por Marie-France Souffez
(1984) en torno a las diversas aproximaciones que sugiere el caracter
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multidimensional de las cuestiones mitoldgicas: a) por medio del Iéxico, ya que
las lenguas andinas ofrecen una via posible de acceso al universo de
representaciones simbolicas en particular del hombre y la cultura andina; b) por
medio de los hechos culturales, sea a un nivel de representacion simbdlica, sea
en un plan de realidad, lo que empata con una recuperacion de variantes locales
Utiles para una mejor comprension de nuestra pluriculturalidad; y, ¢) mediante una
aproximacién historica y comparativa, que permita evidenciar los valores que
permanecen y los que han cambiado.

1.3 La propuesta metodoldgica: Caracteristicas del acercamiento y
andlisis

Conviene hacer una exposicion inicial sobre nuestra interrogante principal, los
conocimientos necesarios para analizarla, y los pasos de investigacion con los
cuales se recab0 los datos y procesé la informacién que sirvié para absolver las
incognitas. Un buen entendimiento de la metodologia utilizada es fundamental
para apreciar los adelantos que estimamos haber realizado.

Interrogante principal

En el punto de partida nos preguntamos: ¢ Cuales son las caracteristicas de los
ciclos miticos en torno a los apus, y cuales los atributos de estas deidades
tutelares del mundo andino?. De aqui se desprende una segunda cuestion en
perspectiva holistica: ¢ Qué podemos inferir del discurso mitico, con relacion a la
posicion de los dioses montafia en los esquemas basicos de representacion del
mundo?.

Una de las vias de acceso al entendimiento de las estructuras simbolicas
caracteristicas de la cultura andina es, sin duda, el estudio del discurso mitico.
Con esta premisa, y a partir de la tradicion oral sobre deidades tutelares
representativas del mundo andino, decidimos abordar la identificacion de
representaciones béasicas que sirvieron a los andinos para medir el tiempo,
organizar el espacio, conceptualizar la relacion del hombre con el cosmos, con la
naturaleza y con sus congéneres, en suma, para construir una vision
comprehensiva del mundo.

En el estado actual de nuestros conocimientos sobre el antiguo Perd, podemos
afirmar que no existio la idea abstracta de Dios, ni una palabra que lo expresara.
Existian si muchos dioses con nombre propio e incluso una jerarquia entre ellos.
Habiéndose discutido bastante y cuestionado la existencia de un dios
supuestamente creador, ese caracter atribuido a Wiragocha habria resultado por
aplicacion arbitraria de la imagen del Dios cristiano (Silverblatt 1982; Duviols
1993: 30). Lo que se encuentra por doquier en la tradicién andina es la referencia
al poder animador de las divinidades, el kamay: fuente de vitalidad que sostenia
al hombre, los animales y las cosas para que pudiesen realizarse (Taylor 1987:
24).

Deidades como Tunupa, Wiragocha, Pachakamag, la propia Tierra (Mamapacha)
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estan insufladas de esta ideologia, que se explica con la voz quechua kamagen
(fuerza animadora). Fray Domingo de Santo Tomas en su Lexicon, interpreta
camaquen como <anima por la cual vivimos> o alma, pero esta es una alteracion
de su original sentido indigena. En la visiébn andina, los hombres, los antepasados
y aun las cosas poseian su kamagen o fuente de vitalidad.

Queda por dilucidar mediante el estudio de materiales miticos conservados por la
tradicion oral popular la vision andina sobre este kamagen de los apus y la
correlacion entre esta concepcién y otras representaciones cosmogonicas, que le
han permitido al hombre establecer relaciones con el mundo sobrenatural, a la vez
gue “domesticar” la naturaleza y ordenar su vida social.

El analisis de los diferentes ciclos miticos, puede ayudar a apreciar como se or-
ganiza la realidad desde el lado mitolégico, como piensa la gente su espacio y su
historia, cdmo es que define mandos y jerarquias sociales, y, en ultima instancia,
cdmo es que reproduce su concepcion del mundo.

Cuestiones tan diversas como la posibilidad de dialogo con los espiritus de las
montafas, la produccion y distribucion de bienes, la relacion con los espacios
desconocidos, el paso del mundo de los vivos al mundo de los muertos, se apo-
yan en herramientas que provee el discurso mitico y que son indispensables para
disponer de parametros con los cuales moverse en una situacion dada. Cierta-
mente no existe un discurso Unico, y por ello frente a discursos contrapuestos la
coherencia no es tanto de discurso sino de vida. Es plausible que en cada cir-
cunstancia, la gente determine a qué discurso echar mano y coOmo manejar so-
cialmente las categorias simbdlicas preexistentes.

Objetivos

El objetivo general es realizar un andlisis contextualizado de ciclos miticos sobre
apus de regiones diferenciadas, que se corresponden con los cuatro suyos del
mundo andino prehispanico; y, a partir del examen comparado, establecer
inferencias sobre las implicancias de los dioses montafia en los esquemas
basicos empleados para representar el universo.

De este enunciado desprendemos los siguientes objetivos especificos: 1)
Recuperar y organizar un corpus de relatos miticos de la tradicion oral sobre los
apus Awsangate de Quispicanchis-Cuzco (Qollasuyo), Sawasiray-Pitusiray de
Calca-Cuzco (Antisuyo), Mallmanya de Grau y Antabamba en Apurimac
(Kuntisuyo), y Yanawanga de Cajamarca (Chinchaysuyo), mediante trabajo
documental y de campo. 2) Conocer y caracterizar las manifestaciones del
pensamiento mitico en la tradicion oral andina, a partir del analisis formal y
contextualizado de sus elementos y estructuras. 3) Analizar creencias, rituales y
simbolos vinculados a las actividades econdmicas y el desempefio social de los
respectivos pueblos, en el entorno de las deidades tutelares seleccionadas; y 4)
Confrontar criticamente los discursos miticos con la etnografia y las referencias
etnohistoricas disponibles sobre los pueblos implicados, a la luz de un modelo
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comprehensivo sobre la vision del mundo en los Andes.
Conocimientos necesarios para analizar la cuestion principal

Se ha reconocido que la matriz andina, junto a la amazonica, son dos ejes
estructurantes de nuestra cultura, sobre los que es posible acercarse a las formas
y contenidos de las ricas tadiciones orales de los pueblos andino-costefios,
andino serranos y amazonicos (Ortiz 1987). En principio, para esta aproximacion
es necesario estar premunidos de un adecuado conocimiento en el dominio de la
ideologia andina en general, y dentro de ella de la religion en particular. Como el
objeto de estudio, en este caso, no es la realidad en si sino su representacion en
determinado contexto historico cultural, enfrentamos considerables dificultades
para aproximarnos al conocimiento del patrimonio ideoldgico de una sociedad
agrafa como la andina, dado que:

- El aislamiento milenario del mundo andino, que sélo alcanzd encuentros y
contactos esporadicos con otras regiones, contribuy6 a configurar desarrollos
sumamente originales de las culturas indigenas y sus manifestaciones
anteriores a la conquista espafiola (Tamayo 1970), por lo que no cabe la
simple extrapolacion de modelos tedricos para entender sus sistemas
culturales;

- El transcurso del tiempo produce una pérdida progresiva de las ideas por una
especie de entropia que puede llevarlas a la extincion sin que queden
evidencias o testimonios de sus manifestaciones. No disponemos de
registros inequivocos sobre la cosmovision andina prehispanica (Aguirre
1995a);

- Latradicién oral, mecanismo al que se sujeta la reproduccién ideolégica, sufre
interferencias cuando la propia cultura es vulnerada en su curso. La ideologia
de una cultura sometida a dominacion por otra afronta riesgos que afectan su
continuidad y supervivencia. Modificadas las condiciones de la practica social,
por efectos de la conquista, la cultura andina debié apelar a sus recursos
homeostaticos a fin de preservarse, evitar la desintegracion progresiva o el
sino de sucumbir en dltima instancia (Santisteban Ochoa 1946); y

- La imposicion de una lengua distinta por la cultura dominante, afecta la
cadena de la comunicacion colectiva y corrompe el vehiculo linglistico nativo.
La interferencia linglistica del castellano sobre las lenguas vernaculas
(quechua y aymara, entre otras) y, sobre todo, el “ruido” cultural producido en
el desigual encuentro, a partir del siglo XVI, tuvo que deformar la semantica de
los mensajes en el mundo andino, principalmente de los discursos filoséficos
(Escobar et al 1975; Sepulveda 1996).

Al presente ha crecido el interés cientifico y ha mejorado el afinamiento teorico,
metodologico e instrumental de los estudios sobre pensamiento andino, lo cual
anticipa cada vez mejores posibilidades de éxito para afrontar los obstaculos
enunciados. Desde fines de la década del 60 se ha generalizado la discusion
sobre ideologia y religiéon en el mundo andino (Millones 1979), de modo tal que
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los materiales de referencia ahora disponibles ofrecen nuevos referentes para
reconstruir el patrimonio ideolégico andino prehispanico y entender las
manifestaciones actuales de religiosidad.

Para el analisis de los materiales miticos es necesario construir una metodologia
apropiada. Al respecto, ya se ha llamado la atencion sobre la bondad de un enfo-
gue interdisciplinario (Chavarria 1999: 22; en Godenzzi 1999). También se ha
puesto en tela de juicio la supuesta incompatibilidad entre el estructuralismo de
Lévi-Strauss y otras metodologias de abordaje (Mannheim 1999: 52; en Godenzzi
1999). El analisis antropoldgico contextualizado va en esta linea y, en lo posible,
debe beneficiarse con el auxilio del examen semantico (Taylor 1987; Itier 1993).
Adelantando en un camino de solucién metodoldgica, se ha considerado impor-
tante desarrollar un modelo de contrastacion que haga comparables los casos
seleccionados para el estudio. La idea es que en un modelo de esta naturaleza
se pueda dar cuenta de la historicidad, apelando a una abreviaciéon de la forma
en que se entienden los individuos, y la forma en que estructuran sus relaciones
con la naturaleza y con la sociedad en funcion de una divinidad o conjunto de divi-
nidades.

No es desdeiable tener conocimiento y/o familiaridad con las lenguas andinas, el
qguechua y el aymara, para recorrer la tradicién oral del Peru que se halla prefiada
por la logica de estas antiguas lenguas del Peru, pero que también conserva
vestigios de lenguas desaparecidas. Aunque nuestro abordaje difiere del andlisis
linguistico, ciertamente tuvimos que afirmar nuestra necesaria competencia para
identificar y deslindar campos semanticos. Por lo demas, una parte maciza de la
narracion oral en el Peru, se dio y se da en quechua. Hay que reconocer que el
guechua fusiona el espiritu del hombre andino y subyace en el conjunto de sus
expresiones culturales.

Finalmente, el empefio por conocer en profundidad los elementos fundamentales
del mundo maégico-religioso del hombre andino demandd la ejecucion de un
registro significativo del corpus mitico en ambitos regionales y locales.

Metodologia

El marco de referencia historico y social se sustenta en observaciones etnografi-
cas, lectura critica de informacion bibliografica pertinente, asi como en la bus-
gueda y analisis de documentacion historica en repositorios nacionales y regiona-
les. Para la recuperacion de mitos, se utilizé principalmente los métodos de ob-
servacion participante, entrevistas focalizadas y revision documental sobre tradi-
cion oral en las areas seleccionadas. Aunque la informacion fue recogida en di-
versos estratos de la poblacion se tuvo que efectuar afinamientos con la contribu-
cion de informantes calificados y especialistas tradicionales.

La estrategia del trabajo ha considerado una secuencia de tareas indispensa-
bles: 1) Ampliar y sistematizar las recopilaciones de textos miticos existentes so-
bre los apus a estudiar; 2) efectuar el analisis formal y de contenido de los textos
y establecer comparaciones a diverso nivel; 3) relacionar los resultados del anali-
sis sobre el discurso mitico con otros textos de la cultura: practicas religiosas,
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ritos, organizacion social, econémica y politica, y los discursos sobre la vida coti-
diana. En otros términos, en el trabajo se recoge y describe las formas de los mi-
tos y luego se compara la légica que sugieren estas formas con otras manifesta-
ciones culturales, como una estrategia para alcanzar una vision global y
contextualizada de estas manifestaciones del pensamiento andino. Nuestro
dominio del quechua y familiaridad con el aymara han ayudado a reforzar la fac-
tibilidad del proyecto. Hemos realizado trabajo de campo por distintos lapsos en
las zonas de estudio: 1973 y 1982 en Lawramarka-Quispicanchis (Cuzco); 1974
en Anta y Calca (Cuzco); 1998 en Llapa-San Miguel (Cajamarca); y el 2000 en
Totora Oropesa (Apurimac), lo cual nos proporcion6 un marco inicial de
referencia para el planteamiento del estudio.

Materiales para el estudio fueron recolectados sistematicamente durante seis
afos, incluyendo los dos afos de estudios en el Doctorado en Ciencias Sociales
gue conllevaron verificaciones sobre el terreno. La tesis empez6 a ser desarrolla-
da en abril del 2001y su elaboracién ha llevado mas de tres afios de trabajo.

La recuperacion de mitos y otros relatos de la tradicion oral en areas diferencia-
das y representativas, su analisis focalizado en primera instancia, y luego el exa-
men comparativo de los mismos, han permitido un acercamiento tanto a particula-
ridades como a un substrato ideolégico comun coherente con el caracter histori-
camente pluricultural y multilingle de nuestros pueblos.

Etapas del trabajo
El proceso de investigacion fue desarrollado en tres etapas basicas:

a) Estudio tedrico y revision bibliografica que se orientd a la formulacion del
marco conceptual de la Investigacion y el estado del arte en la materia pro-
puesta.

b) Trabajo de campo, mediante observacion participante en comunidades de las
areas microrregionales seleccionadas y un reconocimiento extensivo en su
respectivo entorno regional. El trabajo demando el levantamiento de registros
con las toponimias principales del universo mitico estudiado.

c) Procesamiento y andlisis de la informacién, que implicé tanto la sistematiza-
cion del material acopiado y de las observaciones de campo, cuanto el anali-
sis especifico de la tradicidon oral conforme a los alcances del Plan elaborado
a este efecto. El tratamiento de los datos ha tenido un caracter fundamental-
mente cualitativo.

25



26



Il. UN MODELO EXPLICATIVO SOBRE LA COSMOVISION ANDINA

Para nosotros un modelo es una herramienta explicativa que expone los
supuestos, conceptos y proposiciones basicas empleados en el analisis de una
realidad dada, mostrando de manera abreviada las relaciones que supone un
fendmeno observado en ella. Esta claro que disponer de un modelo de partida
permite reducir los riesgos de elucubracion improductiva que siempre amenazan
al investigador social.

Entender la forma en que el hombre andino prehispanico ha conceptualizado su
relacion con el cosmos, con la naturaleza y con los demas hombres, implica en
parte identificar las representaciones basicas que sirvieron para medir el tiempo
y organizar el espacio y, en parte también, reconstruir el sistema de clasificacion
desarrollado. Para facilitar tal tarea hemos considerado util apelar al desarrollo
de un modelo de contrastacion que haga comparables los casos seleccionados a
efecto de estudiar la posicion de los dioses montafia andinos en los esquemas
basicos de representacion del mundo. Como estrategia metodolégica, un modelo
asi pensado puede dar cuenta de la historicidad, mediante una abreviacion de la
forma en que se entienden los individuos, y la forma en que éstos estructuran sus
relaciones con la naturaleza y con la sociedad en funcién de una divinidad o con-
junto de divinidades.

A este propoésito, tomamos como base las formulaciones elaboradas por A. M.
Hocquenghem (1987) y J. Golte (2003; 2004), por considerarlas consistentes y
pertinentes a la materia que se aborda en este estudio. Como podré apreciarse,
hemos procurado enriquecer la descripcion del modelo de contrastacion basico
con observaciones diversas que nos acercan a la cosmovision andina y, por
tanto, al marco global en el que se inscribe la concepcion de los andinos acerca
de las divinidades tutelares llamadas apus.

En realidad el planteamiento de Hocquenghem esta presentado de manera bas-
tante simple, a partir de principios de cuatriparticion y triparticion que constituyen
la base de un sistema de clasificacion del tiempo, del espacio y de la sociedad
resumido en un calendario ceremonial. Sostiene Hocquenghem que el calendario
esta fundado sobre el establecimiento de relaciones de homologia entre las épo-
cas del afo, las regiones del espacio y los grupos de parentesco que se definen
por su ancestro comun. Observa, en este sentido, que las ceremonias son cele-
bradas cada afio en el mismo tiempo, en el mismo lugar, con los mismos hom-
bres y mujeres y estan relacionadas con una tarea del calendario agricola.

La contribucién de Golte recae en el analisis mas fino de la homologacién que
tiene lugar entre los términos con que los andinos construyen el universo y aque-
llos que aplican a la vida social. Su desarrollo se basa en tres fuentes, el analisis
de la iconografia precolombina andina, el discurso sobre el origen de la naturale-
za y de la sociedad en fuentes quechuas y aymaras del siglo XVIy XVII, y los rela-
tos quechuas y aymaras que se ha recogido entre fines del siglo XX y la actuali-
dad sobre estos mismos topicos. Basicamente desarrolla un modelo, con el cual
es posible explicar una serie de manifestaciones culturales, imagenes, discursos
y actitudes a lo largo de los ultimos milenios y apreciar posteriormente como se
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han producido los cambios en las concreciones historicas del modelo abstracto.

Aunque ninguna de estas dos propuestas tiene la intencion de ingresar al debate
sobre las formas lineales y circulares de entender el tiempo, de hecho difieren en
sus alcances, por lo que -a nuestro juicio- se necesitan una a la otra. No cabe
duda que hay una logica sélida en la percepcion circular del tiempo en el mundo
andino, determinada por la recurrencia de los movimientos astrales, la eterna
sucesion de la vida y la muerte, la reiteracion de la naturaleza en el curso del afio,
la alternancia del dia y la noche, por ejemplo. Sin embargo, no parece que el
pensamiento andino se haya limitado a la representacion ciclica para aprender
las dimensiones de la realidad. Como bien lo hace notar Golte, el discurso de los
pueblos andinos sobre la manera en que se origina el presente es histérico
secuencial, las divinidades césmicas y los seres del inframundo, con capacidad
de “animar” lo inerte, pueden permanecer atemporalmente petrificados en la
superficie para actuar nuevamente en un presente gracias a su poder.

La doble homologacion, de la naturaleza sobre lo social y de lo social sobre la
naturaleza, motiva este marco explicativo que destaca la complementacion articu-
lada entre los desarrollos de Hocquenghem y Golte. Asi como se hace evidente
gue el discurso elaborado por los andinos homologa expresiones del ritmo cés-
mico con la vida social, en una especie de regularidad universal; asi también es
cierto que el cosmos es percibido como analogo al universo social, es decir po-
blado por seres activos, con identidad de género y jerarquizados, los cuales estan
vinculados por relaciones parentales e interactian a la manera humana. El Sol o
Inti s masculino, su pareja femenina es la Luna o Killa, ambos se ayuntaban en
los eclipses; la constelacion de Onqoy (Las Pleyades) fue considerada como
madre de todas las estrellas. Las estrellas formaban también parejas matrimonia-
les. Estos seres astrales y divinos son considerados sociales, tienen deseos, por
ejemplo Venus aparece unas veces al anochecer y otras al amanecer porque el
Sol, como sefior de todas las estrellas, deseaba que la mas hermosa de ellas
estuviese siempre cerca de él, unas veces delante y otras atras; entran en conflic-
to, como cuando la Luna enfrenta a una de las estrellas llamadas Pata que era un
malhechor, y envia a dos estrellas para que lo lleven asido y lo entreguen a la vo-
racidad de los buitres; estos seres, en fin, establecen alianzas con los humanos,
otorgan dones, castigan, violan, combaten y experimentan necesidades diversas.
Algo similar y alin mas pronunciado ocurre con los seres de poder que habitan el
inframundo que es parte de la naturaleza.

2.1 El ritmo césmico o los ritmos de la naturaleza

Hay un ciclo anual que siendo totalmente social, esta sujeto a los ritmos del uni-
verso (Le Gof 1991: 184). El ritmo del afio es sensible al ciclo de las estaciones,
de la vegetacién y de los aspectos climaticos. Las marcas del afio son las gran-
des fiestas (Ibid: 193), que articulan el tiempo de la naturaleza y el del trabajo, el
tiempo de dios y el de los hombres.

El pensamiento andino se insinta geocéntrico, el Sol es el que viaja por el firma-
mento: Anda/ purin, se mueve/ kuyurin, se asienta en determinados lugares/ ti-
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yan, descansa/ saman o duerme/ pufiun. El observador astronomico tiene que
saber donde anda el sol, necesita ubicar su trayecto para ordenar el ciclo de los
acontecimientos sociales, por eso idea un inti watana, una estaca o eje de refe-
rencia en funcién del cual pueda medir o calcular sus movimientos.

Los incas observaban el camino

5%:?‘“ anual del Sol en los horizontes este
Chiraw sukanka “i- y oeste y festejaban los solsticios y

los equinoccios (Garcilaso [1609]
1967, T.l.. 188-191). Los andinos
prehispanicos notaban, entonces,
que durante una parte del afo, del
equinoccio de marzo al de setiem-
bre, el sol se encontraba en la parte
norte de su recorrido, y que durante
la otra parte del afio, del equinoccio
de setiembre al de marzo, el sol se
encontraba en la parte sur de su

Chirimita

Chirawmita Ongoymita

ES EM

Chirawpatamita Pogoymita

Omachucha

Wafiachucha

Ruphaymita recorrido.
20 Pocoy sukenka El pasaje del Sol en el momento de
- s . . e
) ;':lg- los equinoccios (cuando los dias
N duran igual que las noches) deter-

miné una primera division del afio
en dos partes: el tiempo frio (cuando
las noches son mas largas) al que
en quechua denominaron chirimita Yy el tiempo caluroso (cuando los dias son mas
largos) que fue conocido como ruphaymita. Ademas, los observadores andinos
constataron que el desplazamiento del Sol de norte a sur, entre el solsticio de ju-
nio y el de diciembre, se asociaba con una época seca a la que llamaron
ch’akipacha; mientras que el movimiento del Sol de sur a norte, entre el solsticio
de diciembre y el de junio, se relacionaba con una época humeda o mik’ipacha.

Fig. 1: Los grandes momentos del ciclo anual

Era bien conocida entonces la alternancia de dos temporadas basicas, la calida y
la fria, cada una de las cuales sufria a su vez una division en dos partes, una
himeda y otra seca, dando lugar a una cuatriparticién del afio que se reflejaba
directamente en el sistema calendarico.

El ciclo anual tenia dos grandes momentos: el solsticio de verano y el solsticio de
invierno cuyos marcadores eran pogoy sukanka Yy chiraw sukanka
respectivamente, monumentos pétreos o pilares que sefialaban la puesta del sol,
indicando en un caso el inicio del periodo de lluvias regulares o pogoy mita Y, en
otro, el periodo de descanso de la tierra o chirawmita. Del solsticio de junio al
equinoccio de setiembre se consideraba chirawmita, esto es la estacion fria y
seca; del equinoccio de setiembre al solsticio de diciembre seguia chirawpata
mita 0 wanachucha que corresponde a la estacion calida y seca; del solsticio de
diciembre al equinoccio de marzo se identificaba pogoymita u omachucha, esto
es la estacion célida humeda; finalmente, del equinocccio de marzo al solsticio de
junio sobrevenia ongoymita la estacion fria y hiumeda (Gonzalez Holguin [1608]
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1989: 113, 291, 558; Bertonio [1612], 1984: 147, 375; Avendafio [1617] 1904:
381; AMLQ, 1995: 65, 404).

Aunque el empleo de sukankas Yy otros marcadores artificiales era fundamental
para determinar los momentos criticos de cambio en el alendario productivo
agricola y pastoril, no lo era menos la observacion de las pléyades, un llamativo
grupo de estrellas que hasta hoy se conoce como Qolga u Ongoy. De hecho, la
culminacion de las pléyades estuvo asociada con la espera de las primeras llu-
vias, su desapariciébn acompafaba la intensificacion de las lluvias, y su reapari-
cion en plena cosecha y almacenamiento de los productos propiciaba la formula-
cién de augurios sobre el siguiente afio agricola.?

2.2 La configuracion del cosmos 7

Las dimensiones espaciales a que apelaba

la gente en los Andes al observar el mundo
configuraban planos superpuestos, hacia
arriba y hacia abajo, asi como ubicaciones
sobre la superficie en todas las direcciones. 0.
El curso diurno del Sol dominaba el mundo Kuntisuyo Qollasuyo
de arriba 0 hanag pacha, y su curso nocturno v I
no visible se entendia como la incursion solar Urin

en el mundo de abajo o ukhu pacha. Por otro
lado, la division del afio en dos partes, mar-
cada por la linea que une los equinoccios, 2%
separa las mitades que corresponden al nor- g ol

te y sur del territorio. La del norte es clasifica- Fig. 2: La cuatriparticién en la organizacion
da como hanan Yy la del sur como urin. Una espacial del mundo andino.

categoria espacial fundamental esta relacio-

nada con la posicion del Sol en su curso diurno, que empieza en el oriente o anti,
vinculado con la vida o kawsay, y acaba en el poniente o kunti, vinculado por su
parte con la muerte o wariuy.

I
Chinchaysuyo

Antisuyo

"\h.-':‘::ﬁ:‘-u‘
B

El mundo de la superficie o de la sociedad viva

A. M. Hocquenghem destaca que el espacio fisico en los Andes, siguiendo la 16-
gica del ritmo cosmico, se divide en dos partes opuestas pero complementarias.
A la derecha del Sol (en su diario recorrido de este a oeste) esta lo masculino

° Entre los estudiosos prosigue la discusion sobre el carécter solar o lunar del calendario inca,
tema que puede ser revisado acudiendo a Bauer y Dearborn (1998). Cobo refiere la existencia de
14 pilares o sucanca en los cerros que rodeaban el Cuzco; Polo de Ondegardo (1916: 16) destaca
la importancia de poqoy sukanka y chiraw sukanka, que siguiendo las observaciones de Bauer
pueden corresponder a Chinchincalla que habria sefialado el solsticio de diciembre, y Quiancalla
gue habria permitido observar la puesta del sol en el solsticio de junio. Si los sukankas servian
para controlar la puesta del Sol en distintas fechas y desde distintos puntos de observacion,
cabe la posibilidad de que la salida del Sol haya sido observada usando otros marcadores tales
como los illari a que hace mencion el cronista Montesinos.
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orgo 0 ghari Yy a la izquierda lo femenino china o warmi. Cada una de estas par-
tes esta a su vez dividida en mitades igualmente opuestas y complementarias.

Por otro lado, la cuatriparticiébn temporal que da lugar a las estaciones se corres-
ponde con una cuatriparticion espacial que da lugar a las regiones o provincias:
El Antisuyo, al noreste, esta asociado a los tres meses frios y humedos del equi-
noccio de marzo al solsticio de junio; el Chinchaysuyo, al noroeste, esta asociado
a los tres meses frios y secos del solsticio de junio al equinoccio de setiembre; el
Kuntisuyo al suroeste, esta asociado con los tres meses calurosos y secos, del
equinoccio de setiembre al solsticio de diciembre; el Qollasuyo, sureste, esta
asociado a los tres meses calurosos y humedos, del solsticio de diciembre al
equinoccio de marzo. El Chinchaysuyo domina en relaciéon con su mitad Antisuyo,
en tanto que el Qollasuyo domina en relacion con su mitad el Kuntisuyo.

El sol gobierna y domina el es-
pacio de arriba o hanaq pacha,
! la luna gobierna y domina el es-
Pana pacio de adentro o ukhu pacha.
Correlativamente, los espacios
Yaya Wayna ~3?f; 3 considerados masculinos se
g organizan jerarquicamente, el
del hombre maduro (yaya) tiene
Sipas Mama preeminencia sobre el del hom-
bre joven (wayna) cuya ubicacion
Lloge es mas cercana al punto de apa-
ricion del sol; los espacios con-
~ _ siderados femeninos  estan
(e igualmente jerarquizados, el de
- la mujer madura (mama) tiene
Fig. 3: Distribucion sociomorfa y jerarquizada del espacio preeminenda sobre el de la mu-
jer joven (sipas) en tanto ésta se
considera mas cercana al punto de aparicion de la luna, cuyo movimiento de oes-
te a este es opuesto al que hace el sol. Las mujeres se orientan segun la luna que
nace cada mes al oeste y desaparece al este, la menstruacion es denominada
killa puri o ciclo de la luna. Otra expresion del principio de jerarquizacion conside-
raba a los mayores como el brazo derecho y a los menores como el brazo iz-
quierdo, siendo la derecha preeminente sobre la izquierda.

-2
Qhai {

Las dimensiones temporales, espaciales y sociales percibidas estan constituidas
por oposiciones binarias que se articulan segun el modelo de la generacion
humana. Hay, por lo tanto, una dimension masculina y una dimension femenina, a
las que se agrega un plano de encuentro (Taylor 1987; Hocquenghem 1987) o
“interfase” a decir de Golte. Esto quiere decir que entre las dos dimensiones hay
un espacio liminal interactivo, un “tinku”, que genera el futuro, de la misma manera
en que la pareja humana engendra a sus hijos (Golte 1996).

La universalizacion de este principio de pares en “simetria de espejo” (Platt,

1980: 139-182) permite una homologacién de las dimensiones temporales, es-
paciales y sociales en el modelo. La superficie terrestre o kay pacha y cada lugar
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en €l, es un plano de encuentro: verticalmente entre el mundo de arriba y el mundo
de adentro; y, horizontalmente entre los horizontes del oriente y del poniente.

La inclusion de las interfases (plano, linea o punto de encuentro) motivo clasifica-
ciones triadicas, en las que se considera precisamente un sector o0 segmento in-
termedio denominado chawpi.

Hanag pacha

l. Il.
pafa llog'e

" Chinchaysuyo |  Antisuyo

O. Kay pacha = Kay pacha E.
Kuntisuyo Qollasuyo
llog'e pafa
V. M.
Ukhu pacha

Fig. 4: Diagrama sobre la homologacion socio-
morfa del tiempo y el espacio

El supramundo o mundo sideral

Hanaq pacha es lo que esta arriba. Corresponden al mundo de arriba los seres
celestes: Sol, Luna y estrellas (que incluyen planetas conocidos como Mercurio,
Venus y Japiter), los cuales tienen la categoria de dioses que gobiernan el orden
cosmico.

Se consideraba que este espacio tenia preeminencia en el conjunto del cosmos.
Era una especie de modelo rector que influia en el mundo de la superficie o Kay
pacha. Los andinos atribuian a diversas estrellas diversos oficios: agricultores,
pastores, cazadores, tejedores, etc.. El Sol era la mas venerada de las wakas en
el Tawantinsuyo, junto con la luna tenian importantes papeles relacionados con el
género. El Inka se asociaba con el Sol y la Qoya, su hermana y esposa, con la
Luna. Los distintos pueblos eran obligados por los inkas a reconocer la superiori-
dad del Sol y la Luna, asi como la de sus descendientes terrenos en el Cuzco, los
Inkas (Bauer y Stanish 2003: 21). El Sol estaba asociado con el oro y la Luna con
la plata.

Hanaq pacha es el lugar de ubicacion privilegiada para algunos de los seres aso-
ciados con un mundo fundador y original que se vincula con el presente y que
tiene caracteristicas atemporales. Por un lado esta el cielo diurno, asociado con
lo masculino, las alturas, la atmosfera y la época de sequia; y, por el otro, el cielo
nocturno, que esta en general mas asociado con lo femenino, lo subterraneo, con
el mar y la época de lluvias. (Hocquenghem 1987).
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Golte (2004) advierte que esta ubicacion privilegiada de seres fundadores en los
ambitos nocturno y diurno del cielo parecen estar mas asociados con el pensa-
miento religioso extendido en todos los Andes centrales en la época tiawanaken-
se - que habria propiciado una generalizacién de las ideas béasicas del modelo-y
quiza también con la utilizacion de una lingua franca que pudo ayudar a difundir
una nomenclatura convencional entre pueblos diversos y de lenguas distintas.

FOLO 5UR

- Yutu (La Perdiz) fi. Hampat'u (El Sapo)

1
2. Atog ((El Zorro) 7. Machagway (La Culebra)
i 3. Llama
"
% 4 Vuts MAYU (EL Rio)
L 5 ViALACTEA

. Chakana {Cruz del Sur)

Fig. 5: Representacion del cielo nocturno y las formaciones estelares

Segun las tradiciones andinas, los cuerpos celestes subieron al cielo desde las
islas de Titikaka (la del Sol) y Coati (la de la Luna), que fueron consideradas co-
mo puntos de origen del universo (Bauer y Stanish 2003: 15). Las gentes solian
pedir ayuda al Sol, Luna y estrellas, con lloros, ayunos y ofrendas, cuando el afio
se presentaba estéril por falta de lluvia o por llover demasiado, o por hielo o gra-
nizo.

A los antiguos observadores les llamo la atencion que la disposicion del cosmos
astral no se mantiene estatica.” Pronto percibieron que los astros se mueveny
gue ese movimiento es recurrente en lapsos de corta y larga duracién. El conoci-
miento mas o menos preciso del movimiento astral permitié una sincronizacion de
actividades humanas con el ciclo aparente en los mundos celeste y terrestre (Ur-
ton 1983: 209). Los inkas adelantaron de manera visible en el logro de dicho
equilibrio, lo cual queda de manifiesto en la sélida base agraria de su desarrollo.

Los astrbnomos eran capaces de determinar los momentos correctos para la ce-
lebracion de los rituales. Una compleja y desarrollada astronomia andina incluia la
observacion de multiples estrellas, constelaciones y diversos fendmenos celestes
(Bauer y Deaborn 1998). En el conocimiento del espacio estelar, es importante la
atencion que los andinos prestaron a la Via Lactea, el “Rio” sideral o Mayu. En

* El sistema de identificacion estelar andino es designado como astronomia posicional por Grego-
rio Loza-Balza (1995). Este autor determina en cuarenta las constelaciones que los aymaras
identifican al presente, y registra la correspondiente onomastica e imaginario al que se corres-
ponden.
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efecto, esta nebulosa fue concebida como un verdadero rio de estrellas que fluia
por el obscuro firmamento nocturno, tan real que algunos animales estelares miti-
cos como la Yacana (Llama) acudian a abrevar en sus aguas. Aqui vemos la apli-
cacion de una analogia con el rio terrestre. En el curso superior de este rio celes-
te los andinos identificaron la convergencia de afluentes y en el curso inferior ad-
virtieron formaciones divergentes en cuencas artificiales que se entendian como
canales de riego capaces de fluir en sentido contrario. El rio estelar Mayu funcio-
naba como un plano inclinado que cortaba el cielo en dos hemisferios aproxima-
damente iguales. La estrella Alfa Crucis se ubicaba en el centro de un gran siste-
ma de irrigacion del firmamento, y en la tierra la concrecion de este modelo fue en
un tiempo el Templo del Qorikancha que estaba a la mitad de un sistema de irri-
gacion del valle del Cuzco.

El trazo de la Via Lactea permitio dividir el cielo en unidades reconocibles (Urton,
1983: 210) y ubicar puntos de referencia respecto a los horizontes cardinales, el
cenit y el nadir. Ademas se identific6 constelaciones de dos tipos: brillantes
(estrella a estrella) como Chakana, Qolga, y otras; y, negras (espacios de
nubarrones de polvo interestelar) como Llama, Yutu y Machaqway, entre otras.

En cuanto a las orientaciones en el tiempo, los andinos observaron que el Sol sa-
le dos veces al afio por el curso central de la Via Lactea, en diciembre y junio. En
los solsticios el Sol estaba virtualmente en el rio sideral o Mayu; por lo tanto, po-
dia entenderse que el Sol se asentaba en estas fechas en el centro del sistema
de irrigacion de hanaq pacha, y que en la tierra visitaba su templo principal. Ex-
tendiendo la homologacion rio terrestre=rio sideral, podemos buenamente sugerir
que los sistemas de barbecho sectorial en los pueblos andinos o laymis se
homologan con espacios siderales (raymis) a los que rotativamente visitaban el
Sol y otros acompanantes.

Las fechas de salida y ocaso heliacas de la estrella Alfa Crucis se acercan a los
limites de la estacion agricola andina que corre de setiembre hasta abril. Llama
esta encima de la tierra en el periodo de sequia, pero se traslada debajo de la
tierra en la estacion de lluvias. Esto indicaria que la constelacion de La Llama se
ubicaba unas veces en el espacio sideral dominado por el Sol y otras en el cielo
de ukhu pacha dominado por la Luna.

Estudios arqueoldgicos sefialan, por ejemplo, que la orientacion establecida en
algunas edificaciones existentes en Chanchan coinciden con la direccion de la
puesta de las estrellas Pléyades (Urton y Aveni 1983), y que otros templos se en-
cuentran relacionados con el Cinturén de Oridn, el Pez Austral, la Cola de Escor-
pio y la Cruz del Sur. Se concluye de estas observaciones que el sistema de or-
ganizacion espacial Chimu coincide con el proceso de transformacion de la or-
ganizacion temporal y la jerarquizacion estelar que existe en el frmamento (Masa-
to Sakai 1998: 33, 125).

El mundo de aqui y el de arriba estan comunicados entre si a través de mediado-
res, que son los representantes de la divinidad en la tierra. Se trata de los gober-
nantes divinizados como pudieron ser los sefiores moche, el Gran Chimu, los In-
kas. El Inka, por ejemplo, era un personaje divino de linaje astral y en el Tawantin-
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suyo tardio era practicamente el Unico mediador entre los pueblos de los Andes y
las fuerzas cosmoldgicas del cielo.

La conexion mitica entre los distintos espacios cosmicos era representada me-
diante la figura de dos grandes sierpes: una llamada Yakumama y otra bicéfala
conocida como Sachamama. Ambas son subterraneas, pero mientras una sale a
la superficie y se transforma en un poderoso rio, la otra se yergue verticalmente y
con una de sus cabezas llega al mundo de arriba donde se alimenta de seres vo-
ladores, aves e insectos y con la cabeza de abajo consume a los animales que
moran la superficie. Sachamama (madre de la foresta salvaje), que asemeja un
arbol afloso se convierte en el Arco Iris o k’'uychi.

El inframundo o mundo de los muertos

El inframundo es una parte del cosmos habitada en particular por los muertos y es
representada de manera bastante semejante al mundo de los vivos. El sistema de
clasificacion descrito hasta aqui rige también el mundo de los muertos. En el
inframundo se distingue un espacio seco/subterraneo y otro humedo/subacuatico.
Los muertos ocupan el espacio subterraneo y controlan también las corrientes de
agua que circulan al interior de la tierra. Por su parte, el espacio subacuatico esta
habitado por peces y una multiplicidad de animales monstruosos.

El inframundo es activo. De aqui sale la vida en sus diversas manifestaciones
(hombres, animales, especies vegetales, etc). Son comunes las representaciones
fitomorfizadas de los muertos, especialmente su homologacion con semillas que
han de generar plantas. En ukhu pacha las sombras o espiritus siguen en sentido
contrario el camino que hicieron en vida: Nacen viejos, viven al revés, se hacen
jovenes al paso del tiempo vy, al llegar al limite de su “enjuvenecimiento”, vuelven a
nacer en el mundo de los vivos.

Fig. 7: La sociedad de los muertos. Dib. G.
Kutscher 1983, proporcionado por J. Golte.

Fig. 6: Los espacios suterraneo y subacuatico del inframundo.
La sociedad de los muertos esta constituida por dos segmentos jerarquizados:
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los ancestros-dominantes y los muertos comunes-subordinados, quienes habitan
en pueblos donde se trabaja campos de cultivo y se cria ganado tal como se hace
en la superficie. La tradicion oral andina denomina Upamarka 0 Upaymarka a la
comunidad que conforman los muertos fmachus, machulas o fiawpakuna) en
ukhu pacha. Los ancestros actuan como fundadores y sostenedores del presente
0 kunan pacha. En los Andes, el pasado imaginado o fiawpa pacha “no solo es
fundacional para las divisiones sociales y el ritual que dan forma al presente, sino
gue también se asume que todo el presente, en tanto y en cuanto presente
humano, asi como también en tanto y en cuanto presente de toda la naturaleza, de
todo el paisaje humano, es expresion de este pasado” (Golte 2003). En el mundo
andino prehispanico, el paso de los antepasados por la superficie otorgaba
sentido al paisaje y facilitaba su comprension y apoderamiento. Cerros,
manantiales, abras, cuevas, etc., se constituian en marcadores espaciales alli
donde el pasado se hacia presente por la accion permanente de los ancestros.

Los ancestros, héroes fundadores y epénimos, habian sido capaces de transitar
victoriosamente por el inframundo y de renacer jovenes y resplandecientes,
después de vencer a monstruos subacuaticos, y superar muchos peligros para
salir finalmente por unas escaleras, que en la mitologia moche construian las
arafias. En esta logica el Sol, duefio de los mundos, era el gran nadador que en
Su curso nocturno no visible se zambullia en el mar y nadaba por debajo de la
tierra para salir al dia siguiente por el oriente de la superficie. Las élites
teocraticas se pretendian descendientes de tales antepasados miticos triunfantes
y, a través de una relacion de parentesco, se reclamaban participantes de las
fuerzas que animaban el mundo. También los antepasados inmediatos se
ajustaban a esta légica, cambiaban su posicidén en el espacio y por tanto podian
variar los hechos que se les atribuia, pero continuaban participando en el
desenvolvimiento de la sociedad viva, dentro de una estructura de obligaciones
reciprocas. El culto a los ancestros permitia organizar las representaciones de las
relaciones entre la naturaleza y la sociedad, a la vez que las relaciones de poder y
las relaciones de produccion. En este sentido, los antepasados miticos eran
garantes de un orden indispensable para asegurar la reproduccion de la
sociedad viva.

De los inkas, al menos, sabemos que proyectaron la organizacion social
jerarquizada de kay pacha hacia el pasado, circunscribiéndola a un periodo
significativo de cinco generaciones (Zuidema 1989: 201). En términos de
parentesco se establecia una relacion lineal/ bilineal con el pasado. El
antepasado mitico o0 ancestro era continuado por hijos principales engendrados
en mujeres originarias del mismo dominio politico o linajes de igual rango, e hijos
secundarios habidos en mujeres foraneas o de un linaje inferior.

Puede decirse entonces que en el pensamiento andino las dimensiones
césmicas, cuya dinamica es naturalmente ciclica, interactian entre si de modo
lineal, esto es en términos sociomorfos. El transito de seres primordiales ya sea
desde el supramundo o desde el inframundo hacia la zona de encuentro o tinku
(kay pacha) se produce de manera eventual y voluntarista. Esta es la
caracteristica de la relacion lineal (propiamente lineal descendente, como en el
dibujo cosmoldgico de Santa Cruz Pachacuti) que establecian los hombres con
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las divinidades astrales y con los ancestros deificados (propiamente lineal
ascendente, como en las representaciones de los linajes mediante el mallki
segun el mismo Santa Cruz Pachacuti).

O

&&V“

/ \ Manco Qhapagq
Sol A O Luna Ayar Kachi
| | Ayar Uchu
Venus “abuelo” A O Venus “abuele
| Ayar Awga A\ /

Camaq Pacha A O Mama Qocha Apu Tampu A_ O<Ch amama achi
N0

| | A|—O AN
Hombre A O Mujer Sutic toco Maras toco

Fig.8: Parentesco lineal descendente (Tomado de Fig. 9: Parentesco lineal ascendente (Basado en Zuidema,
Zuidema, 1989) 1989).

Wiragocha

Segun Hocquenghem (1987: 30), “la representacion del orden andino ha sido
construida en base a una metéfora, la antropomorfizacion del Sol y de la Luna,
luego de una metonimia, la presentacion de estas entidades bajo la forma de an-
cestros. La relacion metaférica, luego metonimica, permite, con la ayuda de dos
proyecciones sucesivas imponer el orden social como un orden natural, es decir
como el unico posible e independiente de la voluntad humana, y luego imponer el
ciclo de la reproduccion natural como el modelo de la reproduccion social”. En
otras palabras, podria decirse que una explicacion sociomorfa del cosmos legiti-
maba el poder ejercido por gobernantes a los que se consideraba emparentados
con divinidades celestes y héroes triunfantes en el inframundo.

2.3 El dominio del espacio

En el dominio del espacio la estructuracion basica elaborada por los andinos es
dual y se expresa a través de una oposicion entre sus mitades constitutivas. To-
das las oposiciones duales de la ecologia remiten a la oposicion masculino/ fe-
menino que caracteriza al universo social. Hay hechos que tienen relacion con la
manera en que los andinos conceptlan esta estructura del espacio.

El Sol sale exactamente por el este y se oculta también exactamente por el oeste
so6lo en dos momentos especificos del afio: el dia del equinoccio de setiembre y
el dia del equinoccio de marzo. En el hemisferio sur, el equinoccio de setiembre
marca el inicio formal de la primavera, y el de marzo la llegada del otofio. Durante
los equinoccios el circulo que divide el dia y la noche pasa por ambos polos y
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sigue exactamente un meridiano terrestre, por lo que todas las personas que
viven en puntos con la misma longitud al norte o al sur, ven la salida (o la puesta)
del Sol al mismo tiempo. En los equinoccios el Sol pasa por el cenit, renace
exactamente en el este Kawsay) y muere en el oeste (Wafiuy), permitiendo
identificar los puntos cardinales. Este desplazamiento solar de este a oeste traza
una divisoria norte-sur y fue utilizado como referente en el disefio de calles de
ciudades y en la orientacién de templos y altares. Ademas, ciertos espacios eran
simbolicamente asignados al dia/ Sol y otros a la noche/ Luna, emulando la
arquitectura del cosmos, como ocurrié con las islas del Sol y de la Luna en el
Lago Titicaca, o con los recintos del Sol y de la Luna en el propio Qorikancha.

Por otro lado, el Sol alcanza su maxima declinacién sur respecto al ecuador el dia
del solsticio de diciembre, que es el mas largo del afio en el hemisferio sur. En
contraste, el Sol alcanza su maxima declinacion al norte del ecuador en el dia del
solsticio de junio. Los solsticios visiblemente dividen el tiempo, separando las
estaciones secas de las humedas. Es plausible que la division espacial de la
Ciudad del Cuzco en dos mitades: Hanan al norte y Urin al sur, a su vez divididas
cada una en dos sectores, haya obedecido a la intencion de hacer que cada uno
de los sectores guardara correspondencia con las estaciones del afio.

El Templo principal del Sol o Qorikancha estaba comprendido en la mitad urin de
la ciudad del Cuzco. En hanan se hallaba el Templo no menos importante de Kis-
warkancha dedicado a Wiraqucha (Zuidema 1995: 377). Habia también dos “pla-
zas del Sol” en Cuzco: una en Hanan Cuzco (Hanan Awtgaypata) y otra en Urin
Cuzco (Urin Awtgaypata). La primera estaba junto al templo de Wiragocha, y la
segunda estaba cerca al Qorikancha pero fuera de la seccidon ceremonial y en la
confluencia de dos rios (Zuidema 1980: 284). En cierta parte de su curso el rio
Watanay separaba las mitades hanan y urin de la Ciudad del Cuzco.

Ademas de observar esta division dual basica, los Incas subdividieron ambas
mitades de la urbe en otras dos partes, un cuadrante hanan Yy otro urin, generan-
do asi la cuatriparticién basica del Tawantinsuyu. Razones de orden cosmolégico
determinaban en todos estos espacios la orientacion de los templos, palacios,
edificaciones publicas, etc., permitiendo, entre otras cosas, representar papeles y
asignar significaciones congruentes con la posicion del Sol, la Luna y las estre-
llas, siguiendo lineas de vision hacia los cielos, pero también observando los
efectos de la luz y de las sombras dentro de los recintos ocupados en cada cir-
cunstancia.

Queda claro que los Inkas planeaban una ciudad tomando como base un calenda-
rio de forma circular, comparable a un Zodiaco. La division fundamental de la ciu-
dad correspondia a la distincién entre un periodo del afio regido por el “Sol Jo-
ven” o Wayna Inti con los dias mas cortos (del equinoccio de marzo al de setiem-
bre), y otro regido por el “Sol Viejo” o Machu Inti con los dias mas largos (del
equinoccio de setiembre al de marzo). Guaman Poma da testimonio de esta con-
sideracion y anota: “Y para no errar la hora y dia se ponian a mirar en una que-
brada y miraban el salir y apuntar del rayo del sol de la mafiana como viene por su
ruedo, volteando como reloj entienden de ello; y no le engafa un punto el reloj de
ellos, que seis meses voltea a lo derecho y otros seis a lo izquierdo vuelve”
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(Guamén Poma 1993:192-3).

Como ya se dijo, el norte significaba el solsticio de invierno y el sur el solsticio de
verano; de esta manera, los cuadrantes de la ciudad se situaban en angulo en
relacién a los puntos cardinales: Chinchaysuyo, entre el norte y el oeste; Kuntisu-
yo, entre el oeste y el sur; Qollasuyo, entre el sur y el este; finalmente, Antisuyo,
entre el este y el norte. Los puntos cardinales correspondian entonces a los solsti-
cios y equinoccios. Es facil advertir que el Antisuyo guardaba relaciéon con el oto-
fio u ongoymita, el Chinchaysuyo con el invierno o chirawmita, el Kuntisuyo con la
primavera o chirawpatamita, y el Qollasuyo con el verano o pogoymita. A la mitad
hanan le correspondia en este modelo el otofio y el invierno, esto es un lapso de
sol ascendente y otro de sol descendente; correlativamente, la primavera y el ve-
rano son asignados a la mitad urin, comprendiendo también un lapso de sol des-
cendente y otro ascendente.

Al parecer, en un sentido cosmoldgico, el cuadrante de salida del Sol en cualquie-
ra de las mitades era considerado jerarquicamente superior y dominante, esto es
Chinchaysuyo en la mitad masculina hanan y Qollasuyo en la mitad ffmenina o
urin. Inversamente, los cuadrantes de entrada del Sol en cualquiera de las mita-
des eran considerados subordinados, esto es Antisuyo en la mitad masculina
hanan y Kuntisuyo en la mitad femenina o urin; en este sentido, cabe considerar
la hipotesis de que el equinoccio de primavera haya sido visto como puerta de
entrada al inframundo, y que el equinoccio de otofio haya sido tomado como
puerta de salida del Sol hacia el empireo o mundo celeste.

La division de los grupos étnicos en dos parcialidades o mitades endogamicas
hanansaya y urinsaya tenia al parecer una connotacion basicamente jerarquica,
antes que geografica. Las mitades locales se reconocian vinculadas por relacio-
nes de origen comun. Sin embargo, las mitades en grandes espacios territoriales
podian reclamarse como procedentes de ancestros diversos; por ejemplo, en la
region de Caylloma (antigua provincia de Collaguas) la poblacién estaba formada
por dos grupos étnicos: los collagua salidos del nevado Collaguata, y los cavana
originarios del nevado Hualca Hualca. (Benavides 1993: 133; Valderrama y Esca-
lante 1988).

El modelo local de riego en los pueblos andinos comprende también un tipo de
l6gica ritual que tiene que ver con la division hanansaya/ urinsaya de los campos
y se representa por la alternancia de los yaku alcaldes (Gelles 2002: 112). Mu-
chos pueblos andinos estaban constituidos por dos comunidades separadas por
una linea divisoria: la calle principal, llamada también chawpi calle. Esta logica
ritual se encuentra, por ejemplo, en la ejecucién de faenas, en los espacios que
eran asignados a los muertos al momento de enterrarse, y en las luchas rituales
llamadas tinku.
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En el proceso de creacion
social del espacio, el modelo
constituido por el Cuzco fue
reproducido en diferentes
escalas para ejercer un
dominio eficiente sobre las
tierras que se extendian hacia
los cuatro extremos del mundo.
Hacia el exterior de las
ciudades o centros sagrados
se proyectaban caminos y
otras lineas reales 0
imaginarias que unian los hitos
de la geografia y permitian una
apropiacion  exhaustiva del
espacio. La muestra mas
colosal de estos alineamientos
de vyacimientos a larga
Fig. 10: El sistema de ceques del Cuzco, segin Zuidema (1995: d.IStanCIa es sin duda . el
69) y Bauer (2000: 50). sistema de ceques, bien
documentado en el espacio
cuzquefio. Un conjunto de wakas 0 lugares sagrados se ubicaba en lineas que
irradiaban del Cuzco hacia los distintos cuadrantes del espacio terrestre. En el
Cuzco, centro del gran espacio denominado Tawantinsuyu (las cuatro partes),
convergian o desde él irradiaban series de “lugares de poder” o wakas
ordenadas linealmente (Bauer 1996: 42).

Teniendo a la vista el sistema de ceques, |0 que podemos anadir a lo dicho por
Golte (2003) es que en este modelo Kay Pacha debe entenderse como una inter-
fase que actua en red, tanto horizontal como verticalmente. Las wakas, l0s seres
poderosos e inmortales y los ancestros, actuaban socialmente, poblaban un cos-
mos animado, sensible y activo en todos sus extremos, ligandose a cuerpos tan-
gibles de la naturaleza, como montafias, rios, lagos, manantes, rocas, grietas,
abras, que representaban a sus espiritus o bien eran sus moradas. En aquellos
lugares donde las deidades quedaban petrificadas, los accidentes geograficos
y/o sus modificadores culturales, experimentaban una metamorfosis semiética
gue los cargaba de significado extrinseco. Las montafias se constituian de este
modo en hitos que demarcaban el espacio simbdlico trazado por el sistema ra-
dial de ceques. Tales lugares de poder identificaban espacios liminales o de
transito hacia los mundos de arriba y abajo, propicios entonces para la presenta-
cién de ofrendas y ejecucion de sacrificios.

2.4 El ciclo productivo y el calendario festivo en los Andes
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Sabemos que los mitos y ritos andinos fik
establecen paralelos entre el ciclo de los Ay
astros, de las estaciones, del crecimiento S

de las plantas cultivadas y el de la vida de
los hombres. Las gruesas medidas resul-
tantes no son, sin embargo, suficientes,
cuando se trata de llevar una cuenta mas
fina del tiempo para responder a las ne-
cesidades economicas de los pueblos.
Cuanto mas complejas se hacen las so-
ciedades, requieren de una mayor y mas
eficiente regulacion de las tareas produc-
tivas. Es asi como se llega a la determi-
nacion del mes ritual que conjuga las D

Chirimita

Samay

Descanso

Tagey
Cosecha

ES

Cultivo
Pogochiy
Ruphaymita

Siembra

Tarpuy

practicas ceremoniales con los eventos ﬁ"?‘!“-
criticos del trabajo agricola y pastoril (Le A

Goff 1991: 210).

Fig. 11: Homologacion ecoldgico-productiva en el
Al ciclo anual, con el que se construye la ~ calendario anual
temporalidad del universo, se suman otros
ritmos como el dia y el mes. El dia es la unidad minima del calendario y se co-
rresponde con la sucesién evidente del tiempo diurno en que impera el sol y del
tiempo nocturno ligado a la luna, pero la determinacion del mes conlleva muchos
mas problemas. Aunque el mes natural deriva de la lunacién, ha habido diferen-
cias en la manera de delimitarlo en el mundo andino; cronistas como Garcilaso y
Polo de Ondegardo afirman que los inkas manejaron un calendario solar fijo
(Bauer y Dearborn 1988: 85; Garcilaso 1959 T. I.: 188; Polo de Ondegardo 1916:
16).

No cabe aqui entrar a analizar otras tesis al respecto, como la de Zuidema sobre
el calendario lunar sideral; baste resefiar que los inkas contaron con un calendario
que transformé el afio en un ciclo festivo religioso y social, permitiendo una distri-
bucion racional de las fuerzas productivas en atencion a sus necesidades y a las
caracteristicas ecoldgicas del territorio que ocuparon.

El calendario anual de los andinos prehispanicos se organizaba en torno al ciclo
agricola y pastoril (Millones y Millones 2003: 11), para entenderlo es bueno tener
presente la division del afio en dos partes: el tiempo frio o chirimita y el tiempo
caluroso o ruphaymita. El inicio del afio agricola propiamente dicho coincidia
aproximadamente con el equinoccio de setiembre, las épocas de siembra y culti-
vo correspondian a ruphaymita, en tanto que la cosecha, descanso y preparativos
para el nuevo periodo agricola correspondian a chirimita; en cuanto a la crianza
de camélidos, el periodo de empadre y el de nacimiento de llamas y alpacas se
producia, y sigue ocurriendo asi, entre el solsticio de verano y el equinoccio de
otofio. Como ya se dijo, el traslado del Sol y su corte astral por el espacio sideral,
visitando diversos sectores marcados en relacion a la Via Lactea, grafica la idea
de los laymi o tierras de barbecho rotatorio. De manera analoga, el recorrido so-
lar por el circulo del tiempo anual ayuda a identificar lapsos especificos en que
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han de tener lugar los raymi o sucesivas festividades colectivas.

Un mes antes del equinoccio de
setiembre la tierra se “abre”, se

W
N

E%‘:%' muestra dispuesta para el en-
Inti Raymi cuentro con su pareja fecundante

y dar paso asi a la procreacion
de la vida. La apertura de la tierra
es propicia para llevar adelante
los preparativos del nuevo ciclo
agricola. En esta época, los
campesinos andinos ejecutan
diversos actos rituales para pro-
piciar la accion de los apus 0
montafas tutelares y de la Pa-
chamama o madre tierra, luego
llegan las primeras lluvias de pri-
Qhapaq Inti Raymi mavera que ablandan el suelo y
G facilitan su roturacion.

Pacha poqoy

QoyaRaymi
Inka Raymi

j\

AL

;q

Este modelo explicativo sobre la
Fig. 12: Los grandes acontecimientos festivos. cosmovision andina se Comp|6ta
entonces con una puntualizacion
de la manera en que se designaban los meses y de la caracterizacion ecoldgico
productiva que esa nomenclatura implicaba. A este efecto, presentamos un
cuadro que conjuga de manera critica las versiones proporcionadas por
diferentes cronistas. La confusion entre los periodos estacionales del hemisferio
norte y los del sur (llamar verano al invierno y viceversa), la variabilidad del
calendario agricola en un territorio de multiples pisos ecolégicos, y el cambio del
calendario juliano al gregoriano®, incidieron sin duda en las diferencias e
incongruencias que se advierte al contrastar informaciones. Gonzalez Holguin y
Cristébal de Molina difieren en un mes con la mayor parte de las otras versiones,
ambos llaman, por ejemplo, Capac raymi (Qhapaq Raymi) al mes de noviembre
habiendo casi unanimidad en llamar asi a diciembre.

LOS MESES DEL ANO ANDINO

® Sera muy Util tener en cuenta que “Durante la mayor parte del siglo XVI, los espafioles siguieron el
calendario juliano, establecido por Julio César en 46 a.C. y refinado en su forma final en 8 d.C., con
Augusto. Este calendario insertaba un dia mas cada cuatro afios, lo cual daba como resultado un des-
plazamiento de tres dias (con respecto al afio solar) cada cuatrocientos afos. Para la época del Papa
Gregorio XIII (1502 d.C.-1585 d.C.), este desplazamiento llegaba a diez dias y fue considerado lo sufi-
cientemente serio como para que tuviese que corregirsele. En 1582, los diez dias fueron simplemente
omitidos del afio del calendario, haciendo que el 15 de octubre siguiese inmediatamente después del
4 del mismo mes, introduciéndose un sistema de cémputo revisado para estabilizar el tiempo calenda-
rico” (Bauer y Deaborn, 1998: 40). Los autores citados recomiendan incrementar en diez dias las fe-
chas dadas en crénicas escritas antes de 1584.
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Mes Nombre tradicional Celebracion ritual Fuente

Setiembre Sitwa Killa Qoya Raymi Polo, Cobo, Cabello de Valvoa,
Guaman Poma, Murda
Octubre Yarqha haspiy killa Oma Raymi Polo, Betanzos, Cobo, Guaman
Poma
Noviembre Ayamarca Killa Kanta Raymi, Itu Polo, Betanzos, Guaman Poma
Raymi
Diciembre Parqoy killa/ Pocoy Ki- Qhapaq Inti Raymi Betanzos, Guaman Poma
lla
Enero Kamay Killa Polo, Cobo, Guaméan Poma
Febrero Qholla Poqoy Killa Betanzos
Marzo Pacha Pogoy Killa Polo, Cobo, Betanzos, Guaman
(Hatun Pogoy) Poma
Abril Ayriway Killa Inka Raymi Betanzos, Cobo, Molina, Gua-
méan Poma
Mayo Aymoray Killa Polo, Betanzos, Guaman Poma
Junio Awtqay K'uski Killa Inti Raymi Polo, Cobo, Guaméan Poma,
Garcilaso de la Vega, Murtda
Julio Ch’awarway Killa (Cha- Polo, Cobo, Guaman Poma
krarikuy, Chakragona-
kuy)
Agosto Yapuy Killa Polo, Cobo, Guamén Poma
Yapukuy Killa

Situwa killa (setiembre)

En este mes solian registrarse las primeras lluvias de la primavera,
considerandose un tiempo malsano porque proliferaban muchas enfermedades.
El peligro era contrarrestado mediante la convocatoria a todas las wakas del
Tawantinsuyo, las cuales se congregaban en la ciudad del Cuzco.

Se celebraba el Qoya Raymi o gran fiesta de la Luna (Guaman Poma, 1993: 186),
y se practicaban los rituales de la Situwa para expulsar de los dominios del Inka a
las enfermedades como el taki onqoy, sara onqoy, pukyuonqoy Y ayapacha on-
goykuna.

Buscando la etimologia de Situwa Killa, encontramos en Bertonio (1984: 321):

Situsutha: Ir derecho a algun cabo sin torcer.
Situsutha; Acertar a sacar entre muchas cosas una sefalada entre ellas.

Los rituales de la Situwa implicaban exactamente las acciones de extirpar y
expulsar. De hecho las enfermedades debian ser despachadas con el auxilio de
las wakas mas poderosas y sus sacerdotes mediante rituales precisos de
captura y cuidadosa conduccion hasta puntos establecidos donde eran
virtualmente arrojadas a las aguas de los grandes rios (Quiquijana, Apurimac,
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Pisac y Cusibamba) que debian llevarlas a los confines de la tierra. Al llegar a
Acoyapongo, las gentes del grupo que se dirigia hacia el Collasuyo gritaban:
“Vaya el mal fuera” (Molina 1989: 74).

Las actividades de siembra o tarpuy se prolongaban de setiembre a diciembre,
pero en muchas zonas el maiz se siembra preferentemente entre setiembre y oc-
tubre. En particular es la época de sembrar papas y ollucos en los terrenos de
altura o puna, lo que se conoce con el nombre de wafia tarpuy (siembra en tierras
de secano, tierras sin riego).

Yargha haspiy killa (octubre)

En este mes la gente se ocupaba en la limpieza de las acequias (yargha haspiy
en quechua y larcachatha en aymara). Se hacia ofrendas a las wakas, pidiendo
gue sean generosas Yy envien las esperadas lluvias, ahora se recurre
especialmente a las montafias con este propdsito. En la region del Cuzco
destacan aun los rituales y ofrendas a Sawasiray y Pitusiray, dos montafias que
flanquean el Valle del Vilcanota.

En octubre los indios de Omo hacian la fiesta del warachikuy. Segin Betanzos
(1999: 71) en este mes no se realizaba fiesta alguna en la ciudad del Cuzco, sino
gue era la gente del pueblo de Oma, que es legua y media de la ciudad, la que
celebraba los rituales del Omaraymi, que como su nombre lo indica tenian
relacién con la obtencién y distribucion de las aguas de regadio. También se
preparaba la chicha que seria consumida en los meses de diciembre y enero.

En aymara se registra:
Vma: agua (Bertonio 374)
Uma: agua (Deza, 1989: 183).
Uma irpa: acequia, canal de riego (Ibid.)
Uma irpafia: llevar agua por una acequia (Ibid.)

En Jacaru tenemos:
Uma: agua, liquido (Belleza, 1995: 182)

A medida en que las tierras han sido barbechadas se procede a su abonamiento,
tarea que puede prolongarse ocasionalmente hasta diciembre. Esta parte del afio
corresponde a la siembra que se hace en las partes intermedias y bajios,
prioritariamente para el cultivo de maiz, actividad que se conoce con el nombre
de hatun tarpuy 0 ghepa tarpuy, la gran siembra o siembra posterior.

Ayamarka killa (noviembre)

En este mes culminan las Pléyades, referente importante para las tareas de
siembra. Este mes esta dedicado a la siembra de la papa. El tiempo calido seco
o wafiachucha es acentuado y aun no llueve en forma regular. Actualmente, los
pastores de Puno llaman a este periodo como uywa lapaka debido a que los ca-
mélidos sufren por falta de pastos. En el Tawantinsuyo se observaba con prefe-
rencia el culto a la waka Wanakawri (espiritu al que se invocaba ante amenazas
de sequia y en situaciones de guerra). Los Ayarmaka hacian warachikuy en Wa-
nak’awri.



Se celebraban los rituales del Cantaraymi o Ituraymi, cuya etimologia tiene rela-
cion con los siguientes vocablos que registra Bertonio (1984: 28, 36, 45, 46, 183,
217):

Canta: El laso.

Cantatha: Poner laso a los pajaros o vicuias.

Kanthatha: Torcer lo hilado.

Kanttha: El huso con que tuercen.

Itutha: aryuitha: Ir muchos juntos, personas o animales.
Itutha: Llevar una piedra grande.

Aya: Un uso de hilo, lo que cominmente hilan de una vez.
Ayachatha: Hilar un huso.

Marca: Mas de la medida o de lo que es menester.

Hacian el chaco para la captura de vicuiias. Como dicen los relatos de Huarochiri:
“Todos los afos, en el mes de noviembre, todos los varones [de la comunidad] de
los checa salian de sus paises para realizar un chaco” (Taylor 1987: 209). Para
cazar vicufias ponian trampas, rodeaban con gente un amplio espacio formando
un cerco humano que iban cerrando poco a poco hasta capturar en el centro a los
animales. Al parecer este mes se relacionaba también con intensas labores de
hilado de lana de camélidos.

En este mes sacaban de sus bdvedas a las momias o mallkis de los ancestros,
para ofrecerles atencién, se les daba de comer y beber, se les vestia con rica
indumentaria y se los paseaba por calles y plazas.

Pargoy killa (diciembre)

Era el mes de hacer el garpakuy o riego de las chacras de maiz principalmente,
para evitar que se sequen las plantaciones. Otras referencias indican que este
mes era conocido como awqayk’uski killa y en el se hacia una fiesta muy solemne
al Sol con grandes sacrificios, en agradecimiento por las tierras y por el maiz.

Los rituales se denominaban Qhapagq Inti Raymi e involucraban los sacrificios de
la Capacocha (Qhapag khucha). Los hanangosqo y urinqosqo hacian el warachi-
ku. La representacion de Wayna P’unchaw (El Joven Sol) era llevada al templo de
Pukinkancha hacia el dia 23 del mes de Qhapaqgraymi (Molina, 1d.: 110).

La denominacion del mes se explica en los siguientes vocablos:
Parqoy: regar irrigar (Soto, 1976: :84).
Parcconi, carpani: Regar (Gonzéalez Holguin, 1989: 279)
Kapac: El rey (Id., 134)
Kapac ayllu: De la casa o familia real, o noble (Ibid).

A partir de diciembre se intensifican las actividades de cuidado del ganado que
se cria en la puna.

Kamay killa (enero)

Se considera como el mes de la animacion de la tierra y de las especies. Empie-
zan las lluvias. En las tierras que disponen de agua, se prosigue con el riego de
acuerdo a las necesidades. Ofrecen al sol viejo. Asignan obligacion para el traba-
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jo. Hacen ayunos. Mochan a los cerros.

Segun Gonzélez Holguin (1989: 46) tenemos:
Camay o suyuy: La tarea en el trabajo.
Camanacuni: Repartir entre si las tareas u obras
Camay chayaquey: La parte que me cabe.
Camay: Mi obligacion.

Bertonio ((1984: 34, 35) registra por su parte:
Camaraatha: Aparejar todo lo que es menester.
Camajatha: Sefialar los oficios y ocupaciones

De enero a marzo se procede al deshierbe en los campos de cultivo, tarea que se
acentua en los bajios mas que en la puna. A fines de enero puede estar empe-
zando el escarbe de las papas maway 0 cultivos primerizos

Qhollapogoy killa (febrero)

El mes se caracteriza por las abundantes lluvias. La gente siente fuertemente el
agotamiento de las provisiones de alimentos, situacién que los aymaras
denominan jaqge lapaka (sequia para el hombre); sin embargo, se afirma la
esperanza por la inminente maduracion de los frutos. Es la época del pukllay o
«juego de enemigos» en la que se desarrollan batallas rituales que enfrentan a las
mitades de los ayllus, y que ahora coinciden con las fiestas de Carnaval. En esta
época, los muertos suelen hacerse presentes con sus comparsas festivas en
lugares solitarios. Después de las batallas las wakas y las momias de los
ancestros eran conducidas a una plaza donde se les ofrecia comida y bebida.
Los rituales asociados a la fertilidad culminaban con un banquete y el desarrollo
de la actividad agricola.

Registros de Gonzalez Holguin (1989: 141, 292) refieren:
Kollaruru: Fruta mal madura. Llullurac: Fruta en leche.
Ppocochini: Hacer madurar algo
Qholla: Tierno, fresco, inmaduro, verde.

En el quechua actual (Cusihuaman 1976: 104) tenemos:
Pogo: Maduro.
Pogoy: Epoca de lluvias. Madurar, fermentar.

Es importante precisar que en esta epoca se realiza el chagmay o barbecho de
las tierras de cultivo rotativo y sin agua de riego (barbecho sectorial). Como se
trata de tierras que se hallan en descanso, se aprovecha que éstas son humede-
cidas por las fuertes lluvias de la temporada. Prosigue el escarbe de las papas
maway.

En areas pastoriles como la region aymara de Puno, los campesinos disponen en
este mes el traslado del ganado a campos de pastoreo que se ubican en los pi-
sos mas altos donde el pasto empieza a abundar por las lluvias. Los pastores
proceden a ocuparse del apareamiento de los camélidos, especialmente de las
alpacas y esto coincide con las actuales fiestas de carnaval. El periodo de gesta-
cion de las llamas es 10 meses y medio (Flannery et al 1989: 99). La gestacion
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de las alpacas dura en promedio mas de once meses, las variedades huacayay
suri completan un afio de gestacion (San Martin 1960). Consiguientemente, los
nacimientos de llamas y alpacas suelen producirse entre enero y marzo.

Pachapogqoy killa (marzo)

Disminuye la intensidad de las lluvias y al mismo tiempo la maduracion de los fru-
tos se generaliza. Se ofrecia la fiesta del Inka Raymi, a la que asistian invitados
los grandes sefiores y principales. Se sacrificaba alpacas negras a las wakas y
apus, se hacia ayunos y se suspendia la musica.

Pacha: Tiempo, suelo, lugar (A. Ricardo 1951: 66)

Poconi: Madurar lo sembrado, o engordar (Id.71).

Pachan: Tantos justos, nimero cabal sin faltar ni uno (Gonzalez Holguin 1989:
269).

Pogoy, como ya se dijo es tiempo de lluvias y maduracion de los frutos. En Pa-
chapoqoy se considera que la tierra se siente henchida de agua y que ello incide
en la maduracién de los productos. Comienza el aprovechamiento de los produc-
tos tiernos, especialmente la papa y el maiz, con lo cual cesaba el hambre en to-
do el Tawantinsuyo.

Ayriway killa (abril)

En este mes, designado también como Ayriwaki killa, desaparecen las pléyades,
agrupacion de estrellas que los andinos conocen como Qolga u Ongoy. Comienza
la cosecha de choclos verdes. La cosecha supone tareas como el corte del maiz,
su transporte en atados, la separacion de las mazorcas y el deshoje. Después
vienen la seleccion, secado al sol y el almacenamiento en las trojes. Se cosecha
también la papa de la siembra grande.

En la cosecha el maiz se guardan las llamadas ayriwas 0 maices que
presentaban doble marlo y que se consideraban como gemelos o pitu sara. La
cosecha era celebrada con las danzas del ayriwa y el aylli aylli (Sanchez 1999:
181).

Al respecto, Gonzéalez Holguin (1989: 41, 181) anota:
Ayrihua: Mes de abril.
Ayrihua sara: Dos granos de mayz nazidos juntos o de una cafia dos choclos
blanco y negro.
Huaqui o huaquilla: Dos juntos o yanantillan dos juntamente, o yscay yscaylla o
yzcaynillan.

Bertonio ( 1984: 127-8), consigna:
Hayri: Tiempo de conjuncion cuando no parece la luna.
Hayrifia: Podadera (instrumento que se utiliza en el calcheo del maiz).
Hayripacsi: Idem.

La época de cosecha intensifica la demanda laboral. Se reinicia la actividad so-
cial en las comunidades, después de que la temporada de cuidado del ganado
los tuvo ocupados. Se cumplian significativos rituales familiares que involucraban
a la parentela extensa. Era una época preferente para el reparto de mujeres y el
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matrimonio. Ejecutaban el anyanakuy y khuyanakuy; consistente en visitarse y
hacer recomendaciones sobre el buen vivir a las nuevas familias. Segun Guaman
Poma, practicaban también el k’irawpi churkuy (ceremonia de colocacién de los
nifos en una cuna de madera) el mismo que Molina (1989: 119) designa como el
ayusqay (quiza ayllusgay), un ritual de presentacion de los nifios ante el ayllu.

Aymoray killa (mayo)

Reaparecen las pléyades. Observando este conjunto de estrellas, los andinos
hacen predicciones sobre el afio agricola, si las estrellas se ven grandes y
brillantes sera un afio fértil con buenas cosechas (Avila), si aparecen pequefias
esto indica sufrimiento y escasez especialmente de maiz. Segun Cobo Qolqga,
Ongoy o Chuchukuq, era considerada madre de todas las estrellas (Bauer 1988:
136). Urton sugiere que Onqoy tal vez signifique estar en cinta (Bauer, ibid: 152).
La presencia de las pléyades daba lugar a que la estacion se llamase Ongoymita
(Avendafio [1617], 1904: 381; Bauer 1988: 155).



Dice Gonzalez Holguin (1989: 40):
Aymoray: Entrojar la mies / kallchay.
Aymorani: Entroxar , o recoger la mies.
Aymoraimitta o pacha: Tiempo de coger mies.

En Bertonio (1984: 29) se halla:
Aymura: Un costal lleno.

Entrojan la mies, tendales. Guardan provisiones. Hay abundancia de alimentos,
los productos cosechados llenan los depdsitos o almacenes, se visita los secade-
ros de algas y verduras. En mayo y junio se escarban las papas cultivadas en la
puna.

Awtgay K'uski killa (junio):

Debido a que los dias son mas cortos, este mes es de acentuado frio no exento
de heladas sobre todo en las zonas altas; por ello se aprovecha para la elabora-
cién del chufio y el ch’arki. Culmina el periodo de lluvias y con el advenimiento del
periodo seco viene una etapa de construccion de viviendas y reparacion de an-
denes y otras obras de infraestructura.

El sentido ritual del mes se explica con los siguientes vocablos:
Awtjayasifia: Ay. No comer, ayunar (Buttner 1984: 21; Deza 1989 :39)
Aucachik: Q. Confesores (Arriaga 1999: 42; Morales 1947).

Ccuzquik confesachik: Q. Confesor (Gonzalez Holguin 1989: 72).

Este mes se celebra la importante celebracion del Inti Raymi o Fiesta del Sol Jo-
ven. Guaman Poma dice que este fiesta era moderada en comparacion al Qha-
paq Raymi de diciembre. Por lo visto los ceremoniales comprendian ayunos, abs-
tinencia sexual y una especie de confesion. En Junio los sacrificios o Capaco-
chas expresaban agradecimiento por las cosechas obtenidas, y el mes era opor-
tunidad para comprobar los abastecimientos en los distintos ayllus a fin de asegu-
rar la provision de comida durante el afio. Una visita similar era efectuada en di-
ciembre.

Ch’awarway killa (julio)
En este mes se procedia al reparto de las tierras de cultivo para el siguiente afio
agricola. Era la época para la extraccion de fibra de cabuya y fabricacion de so-
gas con este material. En el altiplano punefio, reemplazan actualmente el esparto
con cerda de equinos.

La denominacién del mes tiene que ver con los siguientes vocablos del quechuay
el aymara:

Ch’awar: Cabuya, esparto

Ch’awara: soga de cola de caballo o burro.

Guaman Poma llama a este mes chakra rikuy o lo que es lo mismo el mes de
mirar por las chacras, de interesarse por los campos que correspondera trabajar.
Por otro nombre se le dice chakragonakuy o mes del reparto de chacras. Hecha
la distribucion, correspondia habilitar los terrenos, abonarlos y amojonar sus linde-
ros. Este es un tiempo en que acecha el peligro de enfermedades para los hom-
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bres y para los animales. Abunda la carne, hay poca fruta y faltan las verduras.

Los pastores prodigan atencion a sus animales, se procede a curar las enferme-
dades a la piel que afectan a los camélidos. Sobreviene un periodo festivo articu-
lado con el recuento y marcacion del ganado. Debi6é ser una época en que los
pastores Yaros rendian culto a la divinidad del Rayo al cual pedian para que favo-
reciera la multiplicacion del ganado. Los mitos indican que la noche del ultimo dia
de julio llueven estrellas o, lo que es lo mismo, caen illas que seran progenitoras
del ganado.

Yapuy killa (agosto):

A este mes le llamaban Qispikilla (Molina 1989: 72) porque completaba el ciclo
anual. De hecho gespiy puede traducirse como salvar un obstaculo. En algunos
lugares como San Antonio (Grau-Apurimac) subsiste el ritual del killachaski (re-
cibimiento de la luna o recibimiento del mes), lo que coincide con el inminente
ingreso del afio a su mitad lunar (Sanchez 1999: 166).

Se hace ofrendas o “pagos” a la Tierra y termina por completo la atmostera festi-
va que acompafa a las actividades de julio. Es una etapa preparatoria para la
readaptacion de las gentes al ritmo de la vida agricola.

Gonzalez Holguin (1989: 91, 365) consigna:
Chagmaypacha: Barbecho.
Yapuni: Arar la tierra.

En Bertonio (1984: 392) aparece:
Yapu Ccolli: Ayudar a arar.

Empieza en el mes de agosto el barbecho para cultivos permanentes, labor que
se prolonga aproximadamente hasta el mes de octubre. También suele
efectuarse en este mes la llamada pequefia siembra del maiz o siembra
adelantada (maway tarpuy) en las tierras que tienen riego, lo que mas tarde dara
lugar a la cosecha temprana.

Las grandes celebraciones se concentran principalmente en las épocas de siem-
bra y cosecha, en el primer caso tienen un caracter eminentemente propiciatorio
y, en el segundo, de agradecimiento. El principio de pares opuestos y comple-
mentarios se manifiesta de una manera evidente en el calendario ceremonial, no
solo en relacion a los solsticios y equinoccios que en si mismos conllevan oposi-
ciones diversas; sino, ademas, en la jerarquizacion de los meses, como es el ca-
so de Hatun Poqoy y Qolla Pogoy, al que habria que afiadir Uywa Lapaka o pe-
riodo de la sequia de los animales (noviembre) y Jage Lapaka o periodo de la
sequia de los hombres (febrero) en los que hay que satisfacer ritualmente la sed
de los muertos.

25 Los dioses montafia: intermediarios andinos

A la vista del modelo formulado, los espiritus de los cerros, junto con la Madre
Tierra 0 Pachamama se evidencian como los intermediarios andinos mas
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importantes de origen ancestral respecto a las potencias de hanag pacha (el
mundo de arriba) y de ukhu pacha (el mundo de adentro o mundo de los
muertos). Estos dioses montafia formaron parte de un sistema de wakas, lugares
sagrados que se ubicaban en los seges y que perviven en la memoria colectiva.
Hanag Pacha y Ukhu Pacha (el mundo de arriba y el de adentro) se concebian
como realidades interactuantes, con las que los hombres de Kay Pacha (el
mundo de la superficie) podian comunicarse, sea a través de mediadores (las
deidades, sus diversas manifestaciones y los sacerdotes o especialistas) o de
espacios fisicos sagrados tales como: las pagarinas (lugares de origen) y las
wakas en general (templos y adoratorios).

Con relacion a la ciudad del Cuzco y sus alrededores los cronistas Cobo, Molinay
Polo reportaron 328 lugares sagrados o wakas que tenian una significacion parti-
cular en la historia de los Incas. Sin embargo, los seqges no eran los santuarios,
tampoco los hitos geogréaficos, como equivocadamente sefiala O. Celestino
(1998), sino el conjunto de espacios sagrados dispuestos en lineas imaginarias
que irradiaban desde el centro del Cuzco. Las wakas tenian una existencia mate-
rial y estaban relacionadas con elementos concretos de la raturaleza. Bauer
(2000) realiz6 un exhaustivo analisis de las 328 wakas mencionadas por Cobo,
obteniendo el siguiente detalle discriminado de las mismas: 96 (29 %) manantia-
les o fuentes de agua, 95 (29 %) rocas, 32 (10 %) cerros y pasos montafiosos.

Es plausible considerar al sistema de seqes como un mapa de sitios sagrados,
compuesto por lineas y puntos organizados en forma radial, donde se ubicaban
aguas y tierras de cada panaka y ayllu, quienes tenian la responsabilidad de los
ritos y ofrendas de las wakas ubicadas en el seqe respectivo. (Sherbondy 1986:
41). La inscripcién simbolica sobre el paisaje ha sido objeto de numerosos
estudios realizados por Bauer, Zuidema, Sherbondy, Rowe, Aveni, Dearborn,
Schreiber y Urton, entre otros, que han elaborado interpretaciones espaciales de
los seges, vinculados con la organizacion social de los Incas (Bauer 1992: 15).

Al parecer el sistema de wakas deriva de una concepcion panandina de espacios
sagrados habitados por entidades de poder que no fueron necesariamente
tipicas del pueblo inka, sino comunes a las antiguas religiones o asimiladas de
otros pueblos con los que convivieron. De hecho, en el Qorikancha hallaron
cabida los dioses locales de las naciones y tribus incorporadas al Imperio®.
Antes de la reforma Inka, los antiguos habitantes del Peru profesaban ya un
sistema de creencias por las que el hombre era participe tanto de la vida real
como del mundo sobrenatural o divino (Valcarcel 1959: 138). EI mundo

® Acosta hace una descripcién vivida de la magnificencia de este templo: "Otro templo y adoratorio
aun mas principal hubo en el Pira, que fue en la ciudad del Cuzco, adonde es agora el monasterio
de Santo Domingo, y en los sillares y piedras del edificio que hoy dia permanecen, se echa de ver
gue fuese cosa muy principal. Era este templo como el Pantedn de los Romanos, cuando a ser
casa y morada de todos los dioses. Porque en ella pusieron los reyes ingas, los dioses de todas
las provincias y gentes que conquistaron, estando cada idolo en su particular asiento y haciéndole
culto y veneracion los de su provincia con un gasto excesivo de cosas que se traian para su
ministerio, y con esto les parecia que tenian seguras las provincias ganadas, por tener como en
rehenes sus dioses". ACOSTA, José: Historia natural y moral de las Indias [1590]. VIERNA, Madrid
1987. pp.336-37.
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sobrenatural se consideraba gobernado por seres poderosos con los que el
hombre podian entrar en diadlogo y establecer relaciones de reciprocidad.

Las divinidades controlaban directamente la vida: interrelaciones personales,
actividades, etc., y los comportamientos indeseables originaban la accion
adversa de las fuerzas de la naturaleza, sobre el individuo y sobre las
colectividades. Conforme al pensamiento cosmogonico andino, cuando el
hombre incumplia sus obligaciones rituales con las divinidades y/o no llevaba una
vida de armonia familiar y comunal generaba wn desbalance en las relaciones
mundo humano-mundo sobrenatural, lo que obligaba a una composicion con las
divinidades para restablecer el orden perturbado.

La estructura religiosa basica de las sociedades andinas era el culto a los
antepasados, que servian de lazo entre la humanidad y los dioses. Junto a la
religion oficial inka, coexistian diversos cultos de las macroetnias y grupos mas
pequefos. La creencia en la continuidad de la existencia después de la muerte,
en "la otra vida", era también una idea fundamental de los pueblos prehispanicos.
Era creencia comun que los espiritus de las personas proseguian una existencia
semejante a la mundana después de la muerte; conviccidn que motivo practicas
de momificacion cuidadosa y de conservacion de los cadaveres. Los difuntos,
sobre todo los miembros de la nobleza (sinchis, kurakas y otros sefiores) eran
enterrados con una parte de sus vestidos, sus utensilios, y a veces con sus
tesoros.

Las momias de los antepasados se denominaban mallkis y se conservaban
segln su rango en las wakas (adoratorios) o en los mach’ayes (cuevas
funerarias). Los cuerpos de los soberanos o de los jefes recibian los honores de
la momificacion y en torno a ellos se enterraba también a cierto nUmero de
parientes y servidores, los que eran sacrificados ex profeso para que continuaran
atendiendo las necesidades de sus sefiores en el mas alla. Las momias o Mallki
fueron objeto de culto, atendidas por su ayllu o linaje como si se tratara de
personas vivientes; ademas, en algunas festividades importantes habia una
procesion de los Mallki. Producida la invasion espafiola del Tawantinsuyo, las
momias de los soberanos Inkas fueron halladas en perfecto estado de
conservacion.

Los pueblos andinos dominaron el espacio no s6lo en un sentido horizontal sino
también vertical, es decir, dirigieron su mirada y esfuerzos hacia las enormes
montafias de la cordillera andina. Las culturas americanas preincas veian a las
montafias como la residencia o materializacion de sus deidades, idea que llevo a
construir recintos destinados a las deidades tutelares en elevadas cimas.

En la tradicion andina se encuentra por doquier referencias al poder animador de
las divinidades, el kamay: fuente de vitalidad que sostenia al hombre, los
animales y las cosas para que pudiesen realizarse (Taylor 1987: 24). Deidades
como Tunupa, Pachakamaq, la propia Tierra (Mamapacha) estan insufladas de
esta ideologia, que se explica con la voz quechua kamagen (fuerza animadora).
Fray Domingo de Santo Tomas en su Lexicon, interpreta «camaquen» como
alma, pero esta es al parecer una alteracién de su original sentido indigena, que
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mas propiamente se asemeja a la idea de «sombra» que pervive en muchos
pueblos andinos. En la vision andina, los hombres, los antepasados y aun las
cosas poseian kamagen una energia transformadora capaz de generar vida y
propiciar la procreacion de todas las especies. La relacion hombre-naturaleza
supone en el pensamiento andino una consideracién animica de todo lo existente,
el reconocimiento de un espiritu o fuerza vital llamado kamagen o simplemente
kamay, que anima a todos los seres, animales, vegetales, humanos, y aun a
aquellos que el pensamiento occidental denomina inertes (Rostworowski 1988:
10).

En el mundo andino sobresalieron diversas deidades macroétnicas tales como
Pachakamaq, Tunupa, Guari, junto a otras de importancia regional. Guaman
Poma hace una enumeracion de los idolos y wakas mayores. Hacia el
Chinchaysuyo: Zupayko, Zuparawra, Quichikalla, Pariagaga, Qarwanchu, Uallullo,
Ayzavilka, Pachacamac, Ankolla, Ankasilla, Qarwarasu, Razuwillka. Hacia el
Antisuyo: Wanakawri, Sawasiray, Pitusiray, Achapalla, Qafaqway, Aputinya.
Hacia el Qollasuyo: Awsankata, Willkanuta, Ayawiri, Pumakanchi. Hacia el
Kuntisuyo: Qhoropuna, Putina (Guaman Poma 1993. T.I: 204).

Por otro lado, como ejemplo, de la numerosa galeria de dioses menores a lo
largo del antiguo Perd podemos sefialar a las wakas Tumayricapa Yy
Tumayhananpe, Raco y Yanacolca, Yanaraman y Libiac Cancharco, Copacabana
y Copacati, Guamansiai y Yanawanga, Yanaguanca y Xulcaguanca. Segun
Albornoz soélo las wakas ordinarias de los Chankas y Aymaraes sumaban unas
dos mil (Aguirre 1995: 68). Muchas de las wakas que identifica Cobo en el
entorno del Cuzco son otras tantas divinidades particulares, pero
lamentablemente, son escasas las referencias etnograficas sobre los cultos
locales a que dieron lugar estas deidades menores.

Concluimos este marco sefialando que la distribucién espacial de las wakas, in-
dependientemente de su tamafo, facilitaba la comunicacién entre los hombres 'y
con el mundo sobrenatural, organizaba el territorio y moldeaba la vida social y
religiosa de los pobladores. Los centros de culto a las wakas de mayor poder
ejercian un importante dominio y cumplian funciones complejas; su accion era
particularmente decisiva en varios aspectos: la delimitaciéon ritual del territorio
hegemonizado por el santuario, el reforzamiento de vinculos politicos y sociales
entre el centro ceremonial y los pueblos dentro de su &mbito de influencia, y los
flujos e intercambio de productos que permitian establecer fronteras y ambitos de
influencia econémica. Hoy sabemos que los santuarios andinos, los dioses mon-
tafia 0 apus y las peregrinaciones religiosas que hacia ellos tenian lugar, estaban
vinculados a la organizacion econdmica, bre todo al intercambio de bienes
mediante el trueque (Poole 1982: 80). El conjunto de wakas configuraba, ademas,
un sistema que aceptaba jerarquias religiosas en términos de parentesco mitico,
convalidando las relaciones politicas y econémicas que se establecian entre unos
y otros santuarios.

Con la conquista por los espafioles y la subsecuente evangelizacion cristiana en

los Andes, la religion oficial de los Inkas fue la méas afectada y sus expresiones de
culto fueron las primeras en desaparecer. Otro destino siguieron los cultos regio-
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nales y locales, de caracter mas popular, tan arraigados que tardaron nmucho
tiempo en ser extirpados y que hoy mismo participan de muchas formas en la de-
finicidbn del pensamiento y la cosmovision del hombre andino.



ll. LAS IDENTIDADES EN LOS MITOS DE APU AWSANGATE

Apu es un vocablo quechua que quiere decir «sefior» y se usa para designar a
los espiritus que habitan en los cerros, en el entorno de las comunidades. El
origen de estas deidades —como se ha dicho en capitulos precedentes— suele
formar parte de grandes ciclos cosmogonicos, que explican el sentido del mundo
y la existencia humana, asi como el orden general de las sociedades andinas.
Etnologicamente, el término apu en el mundo andino es reservado para referirse
a las divinidades tutelares de los cerros y las cumbres nevadas. Los apus de la
zona cuzquena se corresponden con los wamanis de la ayacuchana, y en los
pueblos aymaras toman el nombre de achachilas. Cada apu, wamani 0
achachila tiene su montafia sagrada en la que habita y donde la gente le hace
ofrendas y lleva a cabo practicas rituales.

Los apus son amos y sefiores en sus dominios, no solo de las cosas y animales,
sino también de los hombres. Se considera que llevan una vida semejante a la de
los hombres y que tienen la capacidad de presentarse cuando el especialista en
su culto los invoca. Por lo general, se les atribuye el sexo masculino y
excepcionalmente el femenino. “En la audiencia de Quito, en San Andrés de
Xunsci contaban los naturales que el Chimborazo era varon y el Tungurawa
hembra; ambos se comunicaban y visitaban mutuamente” (Rostworowski 1988:
65). Como divinidades, los apus son seres ambivalentes que pueden
comportarse en forma malévola o benigna, por eso los hombres se sirven de la
tinka y los “pagos” (ofrendas) para propiciar buenas relaciones con ellos. Los
pobladores los califican como uywagkuna (los que velan por los hombres) o runa
micheq (pastores de hombres). Algunos apus Son mas poderosos que otros y por
ello se les reconoce una mayor influencia a nivel regional, generalmente son los
gue moran en los picos mas elevados del altiplano y de otras regiones de los
Andes.

Desde varias décadas atras, aproximaciones que podemos considerar pioneras
han puntualizado los principales atributos de estas divinidades tutelares andinas,
en tanto seres considerados como duefios de riquezas, poseedores de yacimien-
tos de metales preciosos (Casaverde 1970), capaces de controlar el rayo, el gra-
nizo, la helada, y de fecundar la tierra (B.J. Isbell 1978), favorecedores de la multi-
plicacién del ganado (Fuenzalida 1965; Favre 1967), sedes de oraculos que po-
dian pronunciarse sobre lo pasado y lo venidero Zuidema 1989), ligados a los
ancestros y a los lugares de origen (Zuidema 1977, 1989). En el estudio de Aw-
sangate se ha repensado en lo posible estos referentes, cotejandolos con traba-
jos etnogréficos y de antropologia simbdlica de actualidad, a fin de alimentar una
vision abarcativa, que sea congruente con la vision holistica del hombre andino, y
gue ayude a compensar la experiencia antropoldgica tradicional preferentemente
circunscrita a universos reducidos.

Es conocido que el antiguo concepto andino de ayllu se fundaba de una parte en
una relacion jerarquica entre un grupo de personas y, de otra, en la tierra que este
grupo ocupaba y los derechos que le asistian sobre el agua necesaria para la
irrigacion. Cada ayllu tenia responsabilidad respecto al mantenimiento y el culto
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de determinadas wakas/apus y otros lugares sagrados, dispuestos sobre las li-
neas de los seges. En el pasado, las wakas/apus permitian dividir los sistemas
de irrigacion en secciones, determinadas por puntos criticos conectados con la
autoridad central a traves de los seges. Estas wakas/apus albergaban santuarios
regionales, y aun los mas pequefios demandaban el control de diversos recursos
animales, especialmente de gran numero de camélidos, y considerable asigna-
cion de tierras agricolas (Bauer, 2000: 27). Evidencias recogidas en cronicas
tempranas (Polo de Ondegardo [1571], Molina [1575], Cobo [1653]) dejan en cla-
ro que unos grupos de parentesco especificos tenian la responsabilidad de man-
tener las wakas de seges particulares. Aungue todo ello no ocurra necesariamen-
te en estos tiempos, existe una relaciébn mitica entre las montafias situadas en el
horizonte, como «lugares de nacimiento del agua» y los antepasados, responsa-
bles de haber instaurado la organizacion actual de la irrigacion y de la agricultura.
Ambos, montafias y antepasados, influyen en el curso del agua de regadio (Zui-
dema 1989: 466). Esta relacion mitica tiene el caracter de vinculo parental, que
es de donde deriva una de las fuentes fundamentales de identidad entre los gru-
pos que rinden culto a una misma waka.

Desde la antiguedad, los pobladores andinos se reconocen como descendientes
de los apus Yy vinculaban sus paqarinas (lugares miticos de origen) a estas dei-
dades. Asi por ejemplo: los ayarmaca consideraban al Apu Senga como su lugar
de origen, aunque geograficamente la montafia se eleva sobre el territorio del
Cuzco; los pueblos de Ocros veneraron a Tanta Qarwa como antepasado, como
diosa de la fertilidad agricola; Apu Wanakawri era adorado porque creian que un
hermano de Manko Qhapagq, el mitico primer inka, habia sido transformado en
piedra en su cumbre. Del mismo modo, el apu Awsangate es venerado actual-
mente como antepasado, abuelo o padre mitico por los pueblos de su entorno.
Hoy en dia, los aymaras del altiplano boliviano emplean indistintamente los voca-
blos achachila y achila para designar a los antepasados masculinos reales y a
los seres de poder superior que la gente denomina wak’a (Atsvaldsson 2000: 70),
aungue es de uso mas frecuente achachila para referirse a las divinidades y achi-
la para la gente real.

Estudios recientes sugieren que la solidaridad andina es una combinacion del
parentesco y los vinculos territoriales, tanto como el simbolismo. En este sentido,
el apu viene a constituir una metafora holistica y de unificacion de los grupos étni-
cos andinos, como lo diria un aymara: “La montafia es como nosotros y nosotros
somos como la montafia” (Bastién, 1978: xix).

3.1 Al pie del Awsangate

Durante el afio de 1971 efectuamos trabajo de campo sobre problemas agrarios
y organizacion campesina en el area de Lawramarka’, ubicada en las
inmediaciones del imponente nevado llamado Awsangate (Distrito de Ocongate,
Provincia de Quispicanchis, Departamento del Cuzco). Con posterioridad,
volvimos a Lawramarka en 1982 como investigador del INIDE, esta vez por un

" Como producto de aquella experiencia publicamos el estudio Cooperativa Agraria de Produc-
cién Lauramarca. CENCIRA, Lima 1972.
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tiempo breve. Nuestro interés por dilucidar aspectos del mundo mégico y
religioso del hombre en este espacio del sur andino, se remonta a la experiencia
consistente vivida en aquellos afios. Retomamos el examen de relatos
escuchados por entonces y de otros que conocimos mas tarde, sintiéndonos
ahora mejor premunidos para tal proposito.

Con el nombre de Lawramarka se conoce a un conjunto de comunidades
campesinas que formaron hasta hace pocos afios una importante Cooperativa de
Produccion Agraria. Lawramarka se sitia a una altitud aproximada de 3800 a
4700 metros sobre el nivel del mary se ubica a una distancia de 131.5 kilometros
del Cuzco.

Nuestras primeras notas concernientes al contexto mitico de este entorno llaman
la atencion sobre un espacio geografico dominado por tres referentes, cuyas
mismas denominaciones los emparentan de algin modo: De un lado, los apus
Awsangate y Kayangate, altisimos nevados ambos —relacionados con la region
alta—y, de otro, Ocongate un pueblo enclavado al fondo de la quebrada que forma
el rio Mapacho —cuya relacion con la region baja es evidente—.?

En el presente capitulo, pretendemos organizar algunas respuestas plausibles a
dos interrogantes centrales:

- ¢Qué significado entrafian las antedichas denominaciones y cuales son las
estructuras simbdlicas a que se corresponden a la luz de los materiales
miticos disponibles? y

- ¢Es posible establecer que la organizacion de este espacio exprese
complejas relaciones entre el mundo sobrenatural, la actividad del hombre y la
naturaleza?

Delimitacion del espacio mitico

Awsangate es un imponente pico nevado que puede divisarse hacia el sur desde
la ciudad del Cuzco. Desde esta ciudad se requieren aproximadamente siete
horas por carretera para llegar a sus inmediaciones, de donde aproximarse a sus
faldas lleva cosa de un dia 0 mas segun se haga la jornada a caballo o a pie y
segun la ruta que se siga. El nevado alcanza una altitud de 6,384 metros sobre el
nivel del mar y corresponde a la constelacion de montafias que conforman el
denominado Nudo de Vilcanota, macizo donde se unen las cordilleras Centraly
Occidental de los Andes del Sur. El Awsangate es una de las deidades mayores
del mundo religioso andino en el area regional de Cuzco, y probablemente de un
ambito mayor cuando no nacional.

® Enel presente capitulo rescatamos textos de nuestro articulo Espacio y estructuras religiosas
en los mitos de Awsangate publicado en Rev. Anthropolégica N° 13. PUCP, Lima 1995. Para
quienes requieran ubicarse en la geografia de este espacio regional, puede serles (til revisar El
santuario de Qoylluriti (Una peregrinacion andina) de J. Carlos Flores Lizama S.J., articulo
aparecido en Rev. Anthropolégica N° 5. PUCP, Lima 1987; este mismo autor ha publicado
posteriormente: El Taytacha Qoyllur Rit'i. IPA Lima, 1997.
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Ocongate, es la capital del distrito del mismo nombre, dista diez kilbmetros del
sector Tinki de Lawramarka y se halla a 3510 msnm. La cercania a la cordillera
de los Andes, en la que destacan las nieves perpetuas del Awsangate y el
Kayangate, ha hecho que Lawramarka cuente con fuentes de agua que se
aprovechan para el riego de los campos de pastoreo.

Una observacién general es suficiente para comprobar que Awsangate no es un
apu solitario y que, por el contrario, esta rodeado por una serie de otras
deidades, con las cuales integra una agrupacion de manifiesta relevancia en el
entorno de las comunidades de Lawramarka. Rodean a Awsangate, el apu
mayor, otras deidades importantes como son Kayangate, Awsangate-Qolgecruz y
Hawaygate.

Los apus regionales llamados Parqukalla, Parpakalli y Sawasiray son
considerados como hijos de la deidad dominante, el Awsangate. También se
advierte en el area la presencia de apus eminentemente locales, a los que se
rinde culto en cada una de las diversas comunidades del distrito de Ocongate y
en otros pueblos aledafios. Por lo que respecta a las comunidades de
Qhofiamuro y Pinchimuro se reporta la presencia de los apus Mallmay, Amayunga
y Durimoqo.

Sin embargo, la triada basica que define el espacio sagrado esta constituida por
Awsangate, Kayangate y Ocongate, como se ha sefialado al empezar este
capitulo. En esta &rea, el poblador andino se desplaza real y simbdlicamente en
un itinerario vertical que lleva de lo bajo a lo alto y viceversa. Los arariwa
(cuidantes de las chacras de barbecho sectorial), por ejemplo, antes de asumir su
cargo tienen que realizar visitas ceremoniales a Qoyllurit’i, Tayankani y Ocongate.

Una red arquetipica de parentesco

La significacion del nombre Ausangate, que preferimos escribir Awsangate, trae
dificultades de precisidén aun para los quechua y aymara hablantes actuales. De
hecho se han difundido versiones que no tienen fundamento filolégico alguno. Asi
se ha dicho que la voz Ausangate querria decir “el hacedor de nubes”, propuesta
francamente arbitraria y producto de la imaginacién o de la repeticion sin critica
elemental. Por su parte Espinoza Galarza sostiene que el vocablo deriva de
asuan que significa muy; y gatje o jatje que significa aspero, amargo, luego el
nombre diria “muy aspero” en el sentido de su imponencia o majestad; con este
razonamiento, sostiene que la denominacion correcta es Asungate y nho
Ausangate como aparece en algunos libros (Espinoza 1979). Este y otros
intentos de explicacion resultan apresurados como consecuencia de un examen
superficial, carente de documentacion y apoyo en fuentes etnohistéricas o
linguisticas.

Después de un detenido analisis, descartamos la posibilidad de que el vocablo

° Ausangate: El hacedor de nubes. Articulo que publica El Comercio de Lima, el 19-9-85.
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Awsangate provenga del quechua. De hecho, los intentos de relacionarlo con
voces tales como qati (seguir, arrear ganado, etc.) o ghata (ladera) conducen a
resultados que no se condicen con informacion etnografica al respecto y que
menos aun pueden responder a esfuerzos de correlacion con materiales miticos,
que si bien no son abundantes, son lo suficientemente explicitos como para
encaminar una adecuada investigacion.

Para acercarnos a su correcta significacién tenemos que partir del hecho de que
se trata de una divinidad propia del Qollasuyo, de manera que no tiene por qué
ser extrafio que su nombre tenga origen aymara. Con este razonamiento y
habiendo auscultado provechosamente sus raices aymaras, tenemos que Buttner
y Condori (1984) ofrecen las siguientes etimologias:

Jawsa: Llamado, invitado, reunir a la gente.
Jatha: Semilla, progenitores de la familia, antecesores.
Kata: Semilla que ha quedado casi intacta después de reproducir.

En fuentes mas antiguas (Bertonio: 1612) se corroboran los vocablos:

Hatha: Semilla de las plantas y los hombres, y todos los animales.
Hatha: Casta, familia, ayllo

De conformidad con las etimologias anotadas. Awsangate vendria a significar «El
gue convoca a los progenitores (padres) de la familia» o, dicho de otro modo,
familia reunida (ancestros convocados). En esta perspectiva, Awsangate puede
interpretarse como progenitor o «semilla» que reune. Los pobladores de
Lawramarca designan hoy mismo al gran Apu como el «Machu Awsangate», esto
es, el viejo Awsangate o el padre Awsangate. Esta semantica destaca caracteres
de poder y jerarquia. Awsangate es progenitor principal y por tanto posee
capacidad de convocatoria, en torno a él se rednen otros miembros de su linaje
en una suerte de consejo familiar.

Pero qué nos autoriza a relacionar Awsangati con kata y no con kati 0 gati, Como
pareciera reclamar la actual terminacion “gate” del vocablo. La crénica de
Guaméan Poma aporta informacion sobre Awsangate, indicando que Ausancata
era una de las principales wakas del Collasuyo, junto con Vilcanota, Ayawiri y
Pomacanchi. Por su parte, Juan Santa Cruz Pachacuti (1993: 212) alude a los
cerros de Aosancata y Quiyancata. Ha de saberse ademas que en tiempo de los
incas, segun los testimonios de diversas cronicas, entre ellas la de Cieza de
Ledn, Cuzco era el espacio sagrado de wakas principales, tales como
Ancocahua, Vilcanota y Awsankata (Awsankata y no Awsankati o Awsangati
como ha llegado el término a nosotros en este tiempo). Siendo asi nuestra
propuesta explicativa se halla respaldada en fuentes histéricas.

Dice Cieza de Leodn, refiriendose a los pueblos que se encontraban entre Cuzco y
Canchis "Tuvieron antiguamente un templo en gran variacion, a quien llamaban
Auzancata, cerca del cual dicen que sus pasados vieron un idolo o demonio con
la figura y traje que ellos traen, con el cual tenian su cuenta, haciéndole sacrificios
a su uso. Y cuentan estos indios que tuvieron en los tiempos pasados por cosa
cierta que las animas que salian de los cuerpos iban a un gran lago, donde su
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vana creencia les hacia entender haber sido su principio, y que de alli entraban en
los cuerpos de los que nacian. Después como los sefiorearon los incas, fueron
mas pulidos y de mas razén, y adoraron al sol, no olvidando el reverenciar a su
antiguo templo" (Cieza de Ledén 1550).

- Segun esta version, el lago a que se hace referencia era una suerte de
pagarina 0 fuente de origen, como lo fue Pagareqtampu para los
hermanos Ayar. Este lago corresponde seguramente a Siwinagocha o
quiz& a Singrenagocha que son las mayores lagunas en el entorno del
Awsangate.

- Cuando se anota que las animas procedentes del lago del Awsangate
entraban en los cuerpos, el relato se refiere ndudablemente al caracter
animador del waka Awsangate, que se conceptuaba entonces como runa
kamag, es decir, como dador de vida, insuflador de vida o animador.

- Elculto a Awsankata es de origen aparentemente preinca, pero subsistio y
por su importancia se mantuvo incolume hasta la conquista espafiola.

Es oportuno referir que al noreste del Lago Titicaca, en territorio boliviano, se alza
una montafa sagrada llamada Kaata, que las leyendas y rituales de los indigenas
Qollawayas simbolizan a la manera de un cuerpo humano®®. La apacheta es la
cabeza, la montafia misma representa la boca y el corazén, en tanto que los pies
estan en la zona conocida como Nifiokorin. Los pobladores de la zona designan
los diferentes lugares o partes de la montafia de acuerdo a su posicion dentro del
cuerpo humano.

A mayor abundamiento, existen muchos otros apus cuyo nombre concierne a
jatha o kata, asi tenemos Patacata o Patakata (cerro al que se rendia culto en
Omas, Yauyos-Lima), Catamarca (centro de peregrinacion en el norte de
Argentina).

Una lectura necesaria de los materiales miticos

Procedamos a revisar algunos materiales miticos disponibles, recopilados por
Bernabé Condori y Rosalind Gow (1982) ** en las comunidades de Pinchimuro y
Phagchanta. del distrito de Ocongate. El primero presenta al Apu Awsangate y
destaca las relaciones de reciprocidad que los pobladores campesinos
mantienen con esta deidad. El segundo concierne al rio y pone de manifiesto que
la distribucion del agua es uno de los principales atributos del imponente apu.

% La metafora de esta montafia es tratada ampliamente en el libro Mountain of the Condor escrito
por Joseph W. Bastien. Waveland Press, Inc. lllinois 1985.

" Una coleccién de relatos sobre el Awsangate aparece en el libro Kay Pacha de Bernabé
Condori y Rosalind Gow, publicado por el Centro de estudios Rurales Andinos “Bartolomé de las
Casas”, Cuzco 1982. Este volumen es una edicion bilinglie quechua-castellano. Por razones
comunicativas utilizamos las versiones castellanas.
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EL APU AWSANGATE <R1>

Ahora voy a contar el cuento del Apu Ausangate. Antes Ausangate era un
hombre en que uno se podia apoyar, un buen hombre. El hablaba con los
brujos. El mismo les avisaba qué cosas necesitaba y en qué forma le podian
ayudar. El Ausangate mismo les ensefiaba como ofrecer un despacho, con qué
tenian que llenar la copa: con vino o con trago. Antiguamente habian sabido
hablar. Los campesinos y los brujos hablaban con Ausangate como vecinos.
Después de conversar cumplian con lo que les habia ordenado.

Por medio de ellos conocieron al Ausangate y si era cierto 0 no que vivia. Asi
ellos creian en el Ausangate. Sabian mucho y hablaban bien. Todavia ellos no
desconfiaban sino que suplicaban con confianza como si el Ausangate fuera su
padre, y le suplicaban como a un hermano por el éxito de su trabajo o para el
bienestar de sus animales o para que se sane de la enfermedad. Por eso habia
siempre bastantes animales. Asimismo habia bastante producto de las
chacras. Por eso confiaban ellos. Todavia no estaban tristes. Cuando
sembraban la chacra le soplaban hojas selectas de coca. También le echaban
una copa de vino al Ausangate.

Por eso el Ausangate no les podia negar ni tampoco olvidar y cualquier cosa
gue le pedian él les daba no mas. En la misma forma ellos le suplicaban por el
bienestar de sus animales. Entonces el Ausangate no les podia olvidar.

Todos los campesinos iban a él cuando sembraban las chacras y cuando sus
cultivos empezaban a crecer. Llevaban todo lo que el Ausangate pedia. Alli
estaban con su buen despacho. Cuando llegaban con su despacho el
Ausangate lo recibia con gusto. Entregaban el despacho echando vino y trago.

Por eso no habia granizo ni helada para ellos. Estaban bien. Todavia no les
preocupaba que sus animales murieran, en confianza vivian.

Cuando no lo hacian asi, tampoco el Ausangate los ayudaba. No les daba
animales ni papas. Los animales se morian de por si. Después hasta sus
chacras eran azotadas por el granizo.

Si vivian con él, no pasaba nada en las chacras.

EL RIO <R2>

El rio se llama Elemento. Sale del lago Jamarcocha, del Ausangate y del
Kayangate. Ausangate y Kayangate estan obsequiando agua desde sus
domicilios. Ya después el agua se reparte por este lado y por el otro. Esa agua
se llama Elemento, lo aprendi del brujo.

Apu Awsangate es un ser vivo y en un tiempo primordial era un hombre. No podia
ser mas explicito el mito: Awsangate es un ancestro eponimo que aun vive entre
los suyos. La lectura de los dos mitos precedentes, confirma su condicion de
waka principal, deidad regional a la que se encomiendan principalmente las
actividades agricolas y ganaderas:
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- Distribuye agua desde sus vertientes. Como dice el R, Awsangate y
Kayangate «obsequian agua desde sus domicilios».

- Protege los sembrios del embate de los fenbmenos de la naturaleza, como
el granizo.

- Cuida por la integridad de los hatos de ganado y los preserva de toda
enfermedad.

Los relatos refieren que en el pasado la relacion de los hombres con el Apu
Awsangate fue de amplia comunicacion y entendimiento, €l era un «padre»
poderoso, protector y benevolente con aquellos que le servian. El distanciamiento
y la ruptura de los tiempos actuales son de tristeza y al mismo tiempo de
inseguridad para el hombre andino.

- Enel pasado R1, la gente podia acudir al Awsangate y encomendarse a él,
comunicandose a través de los sacerdotes (brujos, mesayoq).

- El Apu requeria de un «servicio» o atencion ritual y se complacia en hacer
conocer sus requerimientos.

Aunque la comunicacion entre los hombres y el Apu Awsangate ya no se de ahora
como antes, siempre es posible recurrir a un especialista que pueda convocarlo.
De un modo evidente, esto es una forma de supervivencia de la funcion oracular a
gue hicimos referencia en la parte preliminar de esta comunicacion. Para situar-
Nnos en un caso concreto, vamos a valernos de un relato interesante que registra
Casaverde (1970: 215-16). Una mujer de la comunidad de Kuyo Grande (P’isag-
Cuzco), contd que cierta vez habia consultado a un Alto Mesayoq. "El hizo los
preparativos sobre un costal de lana de llama, tendido en el suelo, puso al centro
una cruz de chonta (pona forrada con plata), su ghaqya mesa, vino y la disciplina.
A continuacion, llamo a los espiritus de las montafias con el humo del incienso,
recitando una oracion, solicitando a los asistentes permanecer con los 0jos ce-
rrados durante la sesion.

El primero en llegar, a través del techo, fue el Apu Ausangate, entr6 saludando:
"Allillanchu, ¢, como estas?". Luego empezo a atender las consultas del siguien-
te modo:

Awsangate: Iman ofrecen wawallay. ¢ Qué se te ofrece hijo mio?

Consultante: Sapa kutillan, imaymana kausayniy wasiymanta chinkan ¢ pillan
apanpas?. Continuamente se pierden las cosas de mi casa
¢quién los llevara?

Awsangate: Suwaga manan piensasqgaykichu, sapa p’unchay machaq masi-
llaykitagmi, kunan rikunki, jSegundo! phaway tierrata wagyamuy,
paymi willawasun sut'inta. El ladron no es el que imaginas, sino tu
compariero de copas, ahora veras: jSegundo! (a este llamado se
presenta un subalterno), corre llama a la tierra para que nos diga
la verdad.

Tierra: (Se hace presente, saliendo de una de las esquinas del piso de la



Awsangate:

Consultante:

habitacion y contesta con una voz femenina muy delgada): Ari
chay machaq masiykitag suwasunkiga. Yaw imanaqtinmi mana
flogata yuyamuwankichu, yargaymanta, ch’akiymanta kashaqtiy.
Si, el que se embriaga contigo es el que te roba. Oye y ¢ porqué
no te acuerdas de mi, que estoy sedienta y hambrienta?

(Con voz autoritaria, dirigiéndose a la mujer consultante) Ama
ghawamuwaychu, fawi vistaykitan aparuyman. No me mires por-
gue puedo quitarte la vista.

(Como ya le tocaba el turno a la mujer, volvio a dirigirse a ella pa-
ra preguntarle) Iman ofrecen, wawallay. ¢ qué se te ofrece, hija
mia?.

Imanaptinmi kay tukuy tiempofia ongollayani?. ¢ porqué estoy en-
fermiza desde hace mucho tiempo?

Awsangate: (Llama nuevamente a Segundo y le ordena) Tierrata waqyamuy

Tierra:

Awsangate:

Tierra:

Awsangate:

paymi yachan imanaqtinmi kay warmi ongon. Segundo, llama a
la Tierra, ella sabe por qué esta enferma esta mujer.

(Se levanta de una esquina del piso de la habitacion, produciendo
un ruido onomatopéyico: phutiq, y contesta) Waway fiogan sa-
rushayki, sabe Dios imaynacha fiogapas yargasga karani,
chaymi chaskiykurani. Hija, yo te tengo pisada, sabe Dios cuan
hambrienta estuve, por eso recibi la ofrenda de tu enemigo.

Kunanmi chay layga khiputa entregapunki kay ongogman,
¢maypin kashan?. Ahora le has de entregar el embrujo a la en-
ferma, ¢, dénde esta?

Wasiyki ghepa rumi sikipin kashan. Esta detras de tu casa bajo
una piedra.

Qanri aman terrata qongankichu. Por tu parte, no olvides nunca
las ofrendas a la Tierra.

De esta manera -refiere Casaverde-, se van deslindando los diversos casos
como en un tribunal. Después de atender al Ultimo consultante, conversan los
apus entre ellos, invitandose unos a otros el aroma del vino, para luego retirarse,
despidiéndose previamente: Allillanfia tiyashankichis. Vivan en armonia”.

Awsangate es, sin duda, una deidad macroétnica. El espacio social que controla
es amplio. Como tal, los mitos estructuran un discurso en términos de parentela
compleja. En torno a los miembros de la "khata modelo” (el linaje de Awsangate)
se organiza la parentela regional, conformada por los diferentes pueblos que
reconocen a Awsangate como su apu principal.

APU SAWASIRAY Y EL QOLLA MARIANO INKILLI <R3>
(Version de Ramos Condori, recogida por Valderrama y Escalante: 1979)
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Era pues que el gran Apu Awsangate, padre y sefior de este mundo, en sus
amorios con una mujer engendroé seis hijos varones y seis hijas mujeres.

Un dia cuando todos eran crecidos, les dijo:

-Ahora a este lado va a llegar un yerno golla. Me ha pedido la mano de vuestra
hermana Tomasa Sag’'apuma.

Sawasiray que era su hijo mayor, se puso preocupado diciendo:

- Ahora este yerno qolla se lo llevara todos los productos de cultivo y no nos
hara caso. -Y entonces dijo- Que el ganado no mas se lo lleve, pero no los
productos.

Entonces reuniendo a todos sus hermanos varones habian acordado de la
comida:

-No puede llevarse todo jcarajo! -dijeron- el ganado no mas, pero los productos
se guedan.

Pero en cambio, el yerno golla Mariano Inkilli, al casarse con la hija mayor, se lo
llevé el ganado para toda la vida, y un poco de semilla de maiz. Todo esto le
habia regalado su suegro el Machu Apu Awsangate en la gran pampa de Qolqga,
donde habian brindado chicha t'inkando al ganado. Y cuando el golla estaba
t'inkando muy contento la semilla de maiz, ya en La Raya vino un chiwaku que
de pronto habia pasado diciendo: jiu jiu, robando en su pico el espiritu de la
semilla de maiz y dice a su regreso lo dej6 caer, el grano de semilla, a este lado
de La Raya y ese grano de maiz, rodando, lleg6 hasta la walla.

Desde entonces el maiz sélo puede crecer desde La Raya para este lado y
nunca de La Raya para el gollao.

En cambio, por el ganado que llevé Mariano Inkilli hay bastante ganado en el
gollao y poco en este lado.

En eso cuando el chiwaku robo el espiritu del maiz, el yerno qolla que estaba
por llevarse todo: ganado y semilla, se quedé convertido en negro picacho, junto
al Surimana. Ese ahora esta parado con la vista abajo. A ese los arrieros qollas
le maldicen al pasar a su lado:

-Por culpa de este perro, carajo, nosotros venimos aqui abajo por viveres. Si
éste, carajo, hubiera logrado a su hija, los productos y el ganado habrian ido al
gollao.

Pero, si todo el ganado y los productos hubieran ido al gollao, entonces a nada
vendrian los qollas a este lado: asi pues, no nos hubieran hecho caso. Aunque
nos hemos quedado con poco ganado, ahora ellos estan obligados a venir aqui
por viveres.

Sin embargo, aunque los qollas llevan los productos comprados, los hijos
varones del Apu Awsangate, hacen que los costales de viveres mermen y los
gollas con todo cuidado, tienen que hacer llegar a su tierra poquitito no mas ya.



El mito es explicito en la presentacion del sistema de seis grupos masculinos y
seis grupos femeninos, representados por los hijos e hijas de Awsangate. Estos
hijos estarian ligados a un ndmero similar de distritos de irrigacion organizados
por rangos jerarquicos. Kayangate se ubica en posicion de servidor de su
hermano Awsangate, a €l se le van a atribuir funciones de sacerdote.

Awsangate prodiga dones entre las diferentes etnias que le dan culto; el mito
refiere como beneficié a su yerno golla con ganado y semillas de maiz y cémo
éste fue despojado por el chiwako que se comid el espiritu del maiz. En este
caso, el chiwako o tordo (uno de los hermanos de Sawasiray) representa a un
miembro distante, ligado por afinidad o alianza con el linaje de Awsangate. Al
chiwako se le conoce como «wanthi siki» (apestado, enfermo de bubas).

El mito expresa soluciones al conflicto de intereses en el sistema extendido de
parentesco. Los miembros del linaje actian para preservar sus privilegios,
afectados de algin modo con la incorporacion de afines en la red de parentesco.
De esto se desprende que el orden social de los hombres se aparea con la
construccion jerarquica de la "corte" del apu mayor. El orden no surge de la
cuspide sino que deriva de la "corte" o descendencia del Machu Awsangate.

EL QOLLA MARIANO INKILLI <R4>
(Version de Lazaro Kutiri, recogida por Valderrama y Escalante: lbid.).

Era el Machu Apu Awsangate padre de todos, con abundancia de productos,
abundancia de ganados y abundancia de dinero. Entonces su hija mayor
Tomasa Sag’'apuma habia tenido amores con el golla Mariano Inquilli. Ese es el
gue esta parado al lado del Surimana, encantado, mirando hacia abajo.

Los gollas cuando pasan a su lado por el Camino Real al gollao, afio tras afio,
de sed y de hambre le maldicen:

- Este mierda de perro no ha podido hacer pasar una mujer hacia arriba. Por su
culpa tenemos que padecer penas, viniendo por viveres hacia abajo.

Hasta ahora, en la Raya la chicha que prepar6 para la t'inka sigue fermentando
sobre el crater, mitad chicha amarilla y mitad frutillada. Esta chicha habia
preparado para pedir la mano de Tomasa Sag’'apuma.

También los viveres que llevaba, estan botados en la ladera del Ch'ilkamayo,
convertidos en piedras. En la pampa de Qolga en cambio, esta un gran cerco;
donde separaron el ganado y también las huellas de los surcos que habia arado
Mariano Inkilli para la t'inka del maiz. Hasta ahora esta.

Desde tiempos inmemoriales las deidades ttelares otorgan no sélo el agua
necesaria para el cultivo de la tierra, sino que también distribuyen las semillas y
los productos indispensables para la subsistencia, que los hombres llevaron para
distintos lugares. Segun el mito, los pueblos aymaras del Qollasuyo fueron
favorecidos en distinta medida con los productos agricolas y el ganado. Los mitos

67



R3 y R4 explican las diferencias ecoldgicas y productivas entre los pueblos de
ambos lados de La Raya (limite entre Cuzco y Puno, entre los Canchis y los
Qollas).

En el mito, la estructura de la 'khata modelo" resulta determinando diferentes
niveles de distribucion de bienes, que se corresponden con distintos tipos de
participacion en la produccion agricola y ganadera regional. El poder y la
asignacion de bienes en la época prehispénica constituia un universo social
jerarquizado (Golte 2001: 64), la I6gica de este hecho se hace evidente en los
mitos examinados.

LOS ANIMALES DEL AWSANGATE <R5>
(Condori y Gow: 1982)

La vicuha es la cria del Ausangate. Es el cargador del Ausangate. La vicuia
andaba por viveres; por maiz y por trigo andaba, por moraya andaba. Asi
andaba la vicufia del Ausangate, dicen. Ese animal es la cria del Ausangate.
Por eso sera que llevaba una campanilla con marca. También una cicatriz en la
espalda.

La vicufia, el condor y la vizcacha son los animales del Ausangate. La vizcacha
es la mula del Ausangate. La vizcacha servia para cargar la plata del Acanacu
al Ausangate.

El condor es la gallina del Ausangate.

Los tres animales -vizcacha, vicufia y condor, cargan la plata que quiere el
Ausangate.

El poder de Awsangate, conforme al R5, se manifiesta también en el dominio de
la naturaleza y de todo lo viviente. La vicufia, el céndor, y la vizcacha son sus
animales. El Awsangate lleva cuenta de su ganado y los sefiala con marcas que
lo identifican. Aun la naturaleza salvaje o indomita que se halla fuera del dominio
del hombre esta bajo el poder de las deidades, lo salvaje es doméstico en
términos del poder y la existencia divinas. Otros relatos refieren que el zorro es el
perro del Awsangate.
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Fig. 13: Los animales de la sallga o “crianza” del Apu Awsangate (Dibujo en
materiales del Proyecto PEEB-Puno).



Los animales sagrados son portadores de los bienes y riquezas del Apu, ademas
notifican de su presencia y de sus jornadas, pues el Apu también viaja y a
semejanza de los mortales debe proveerse de los productos apropiados para su
sustento.

APU MALMAY <Ré6>
(Condori y Gow: lbid.)

Voy a contar del Apu Malmay y de cémo habian sabido conocerlo. Los hombres
buenos de la Comunidad de Pinchimuro, los sefiores siempre han respetado al
Apu Malmay. Soplan vino y trago para el éxito de las chacras. También todos
los capataces ofrecen despacho para el bienestar de las chacras y para que
barbechen bien con sus arados. Lo sirven en la tarde de Comadres.

En ese tiempo los sabios altomisal? existian, pues. El sabio hacia llamar a
Malmay. Entonces también no mas hacia llamar al Ausangate. Este llegd
mientras el sabio esperaba en su mesa. Cuando le sirvié una botella de vino y
flores de clavel, entonces el Ausangate las tomé. El Ausangate era poderoso e
hizo hablar al Apu Malmay. EI mismo ordené e hizo declarar al Apu Malmay
como lo deberian servir. Por eso dicen que supieron como servir a Malmay.
Esto declaro:

- “Soy el Apu Malmay”

- “¢ Qué cosa quieres?” pregunto el Awsangate. "¢ En cuales cosas quieres que
te sirvan?"

- “Quiero que me ofrezcan despacho en la tarde de Comadres los capataces y
todos los que tienen cargo” le contesto.

Asi haciéndole caso ya, hasta ahora estdn cumpliendo ese servicio al Apu
Malmay. Pero no por su gusto no mas ofrecen este despacho, sino por orden
del Apu Ausangate.

El Apu Malmay siempre vive.

Apu Malmay es una deidad local; en aymara, su nombre significa ramal de un rio,
riachuelo o laguna. A propdésito de este Apu Malmay, el R6 patentiza el poder que

2 " ALTOMISAYOQ: Persona con poderes preternaturales que ha sobrevivido diversas pruebas de la

naturaleza, como ser indemne a las descargas eléctricas del rayo. Sobreaguar en los remolinos
de los rios u otros de similar caracter, que lo singularizan como el elegido de los dioses" Segun
Angel Avendafio: La Rebelién de los Mallkis, Edit. Antawara, Lima 1988.
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tiene el Awsangate para hacer hablar a otros wakas.

Los mitos de Huarochiri contienen una referencia de este tipo:

"Se dice que el huaca que Illamamos Llocllayhuancupa era hijo de
Pachacamac./Al aparecer este huaca, lo encontr6 una mujer llamada
Lantichumpi del ayllu Alaysatpa mientras trabajaba en su chacra./La primera
vez que lo desenterrd, se pregunto: "¢ Qué puede ser esto?" y lo arrojé al suelo
en el mismo lugar./Entonces, escarbando en otro sitio, encontr6 de nuevo el
mismo objeto que habia desenterrado antes./"Este sera quizas algun huaca"
dijo y decidié llevarlo para mostrarlo a sus padres y a los otros miembros de su
ayllu/Habia en esa épdca, en la comunidad de Llacsatambo, otro huaca
llamado Cataquillay que les habia sido regalado por inga./Este Cataquillay
poseia la facultad de hacer hablar, sin esfuerzo, a cualquier huaca que no
supiera hablar./Asi hizo hablar también al huaca llamado Llocllayhuancupa
preguntandole: ¢Quién eres? ¢Como te llamas? ¢A qué fin viniste?"/Entonces
el otro respondio :"Yo soy el hijo de Pachacamac, del que hace temblar la tierra
y mi nombre es Llocllayhuancupa. Mi padre me ha enviado para custodiar a
esta comunidad de los checa"./Entonces, la gente se regocijé mucho diciendo:
"iQue se encuentre bien en este pueblo mientras nos esté protegiendo!". En la
casa de la misma persona que lo habia encontrado existia una pequefia
cancha; todos los checa asi como los huanri y los chauti, todos, agrandaron
esta cancha y prepararon el sitio para que fuera digno de ser la casa y la
cancha de Llocllayhuancupa a quien veneraban mucho" (Taylor 1987: Cap.20,
2-11).

Awsangate manifiesta entonces, tal como Katakillay, el poder de hacer
hablar a los otros Apus.

La gente practica el culto a las deidades locales, no s6lo segun su propia
disposicion o voluntad, sino porque ello es un mandato del propio
Awsangate que dispone lo necesario. El R6 esta evidenciando también la
jerarquia de las divinidades.

Aunque las cronicas refieren la existencia de una waka 0 adoratorio dedicado a
Auzancata, no es insolito que el waka sea personificado en una montafia o
nevado. Otro de los relatos de Huarochiri del siglo XVII sefiala "Se dice que
cuando termind de luchar (Pariacaca) regres6 con los demas hermanos a este
cerro que llamamos de Pariacaca./ Alli hay un nevado llamado Huamayaco que
nadie puede escalar./ Sabemos que algunos hombres dicen que este cerro es
Pariacaca./ Después de la aparicion de los huiracochas, mirando ese nevado
desde el cerro Incacaya la gente decia: "Alli esta Pariacaca" (Taylor 1987: Cap.
17, 6-9).
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Es evidente que la misma transposicion devino en el caso del Awsankata,
cuyo templo original desaparecio6 con la llegada de los espafioles.

No conocemos actualmente la ubicacion original del templo de Auzancata,
pero todos dicen ahora cuando ven el nevado visible desde Cuzco “Ahi



estd Awsangate”.

Como ya tenemos sefialado, el Apu Awsangate personificado en un gran nevado,
se halla en el hinterland del area conocida comunmente como Lawramarka.
Sobre este topénimo habiamos supuesto originalmente que significaba "pueblo
ardiente” de raura=fuego, arder, pensando que tal vez aludiese a posibles
antecedentes volcanicos, pero no existiendo mayores evidencias sobre elloy a la
luz de mejor informacién linglistica, podemos ahora afadir referencias como la
de Bertonio sobre lawrawa 0 lauraua que traduce por "pluma del paxaro Caque,
dellas coloradas, dellas azules, y otras amarillas muy largas". Cieza anota
también aura como "demonios, en figura de unas aves hediondas", semejante a
los kawri. En la regiéon de Puquio, se registra el vocablo aurama para referirse a
una mazorca de maiz sagrado. Hay referencias muy interesantes en las cronicas
sobre este vocablo. Raura era una panaka de Hanan Cuzco, de la parte alta de
Cuzco, segun Polo de Ondegardo Raura era la panaca de Sinchi Roca. Polo
indica que no se hall6 la momia de Sinchi Roca s6lo su wawge (doble o hermano)
en forma de pescado, 0 sea que rawra era el wawqge. Bertonio registra el vocablo
Rawra akhuu con el significado de pescado de un geme. Rawramarka en
consecuencia vendria a significar pueblo o piedra de los rawra, pescado.
Lauricocha, por ejemplo significaria lago de los peces o lago de abundante
pesca. Lauray Lauri se traducen como "pescado”.

Lo interesante es que en nuestra exploracion de toponimias del entorno,
encontramos muchas referencias a la actividad pesquera lacustre, aspecto del
qgue no abundan noticias en otras fuentes. Asi tenemos junto al Awsangate la
laguna de Siwinacocha, que proviene de siwi red para pescar. Una de las hijas de
Awsangate en los mitos es Juana Sagapuma y saga en aymara es "red para
pescar".

MARIA WAMANTICLLA Y UN POBRE HOMBRE <R7>
(Condoriy Gow: Ibid.)

El Ausangate tenia una hija y dicen que habia un hombre pobre. Ese pobre
hombre andaba alli en la rinconada. Caminando, caminando se encontro con la
chica. Habia sido la hija del Ausangate, dicen. Su nombre era Maria
Wamanticlla. Con ella vivia el joven. Los dos vivian juntos.

Asi pues, Maria Wamanticlla quiso traerlo donde su padre el Ausangate. Su
hermano era Wayna Ausangate. Eran varios sus hermanos, los otros se
llamaban Parqokalla y Parpakalla. Alli ellos andaban y andaban y dijeron a ese
joven que se presentara a su papa. Pero ese joven no sabia como presentarse.
Entonces el joven se escondid en la casa del Ausangate. Su padre Ausangate y
su madre existian. Entonces su mama dijo:

- "¢ Qué cosa esta apestando? ¢ qué puede estar apestando?"
- "Anda vete" dijo la chica al joven. "Vas a esperar donde pasteamos, donde
estan nuestros animales, alli no mas vas a estar".

Asi mandoé al joven. EI Wayna Ausangate, su hermano, también se fue alli. El
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joven estaba arreando los animales.

- "Carajo ¢,a donde los estas llevando?" dijo el hermano.

- "Estoy comprometido con tu hermana” contesto el joven.

- "¢ Podrias acompafiarme?" le preguntd el hermano. "A ver, vamos" y lo llevo
donde su hermana.

- "¢ Conoces a este hombre?" dijo a su hermana.

- "Si lo conozco. Antes de ayer he hablado con este joven. Por eso lo he
mandado a pastar a los animales” dijo su hermana.

Eran tres hermanas: Maria Wamanticlla, Juana Sacapana y Tomasa Quinchu.

- "¢Podrias vivir con nosotros?" le pregunt6 Wayna Awsangate. "¢ Tienes
fuerza?"
- "Si tengo fuerza y estoy listo"

En la tarde juntaron los animales. Desde esa fecha andaba con ellos y con el
Apu Awsangate. Por la altura, en una nube que estaba levantandose, viajaba la
familia del Awsangate.

- "Yo voy a viajar en llama" dijo el joven.

Pero no era llama. Era una vicufa, la cria del Awsangate. Entonces arreando la
vicufia la cargd y se fue. No sé donde se cansO la vicuia. El joven,
degollandola, la vendi6 toda, con pescuezo y todo. Con eso se compré algunas
cosas. Asi llegé donde el Awsangate.

- "¢ Dbnde est4 esa vicufia?" le preguntd su mujer, Maria Wamantiklla.

- "Esa vicufia se canso. Entonces, degollandola, la he vendido"

- "¢ Donde esta el pescuezo?"

- Todo lo he vendido”

- "¢ Para qué la has vendido? Contigo no podemos estar bien". Entonces Maria
Wamantiklla llamoé a sus animales: "Dofa Pascuala, vamos" dijo asustando a
los animales con su manta.

De inmediato, carajo, los animales se tiraron a la laguna. Cuando se cayeron
los animales, ahi mismo corrieron. El joven, llevando una soga, los sobaba con
su honda. jNada! No se salvé ni uno solo. Corria a un lado y a otro. No
imaginaba que la mujer también iba a entrar a la laguna. Asi, cuando terminaron
de entrar todos los animales, la chica se tir6 a la laguna. Se metié adentro.

Entonces el joven llorando se fue. ¢Donde seria su pueblo, donde estaria su
casa? Asi sin nada habia llegado.

Esa laguna donde se cayeron se llama Mamawata. Est4 mas all4 de Parqokalla.
Sus animales se llamaban Pascuala. Maria Wamantiklla y sus hermanas vivian

al lado del Awsangate no mas. Alli estan las tres hasta ahora. Wayna
Awsangate también vive.

El R7 es explicito sobre la existencia de linajes vinculados miticamente a un
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progenitor que es el Awsangate, el padre. Los hijos son varios, varones y mujeres.
Entre los hijos varones se nombra a Wayna Awsangate (el joven Awsangate) y a
Sawasiray, también se menciona a Parqokalla y Parpakalla. Entre las hijas del
Awsangate tenemos a Maria Wamantiklla, Juana Sakapana, Tomasa Sagapuma,
Tomasa Quinchu, Maria Pantik’anti y Uray Muhuni (Valderrama Y Escalante 1979;
Flores Lizama 1997: 40; Flores Ochoa 1977: 229). Todas estas hijas son
mencionadas como pukaras.™

- Algunas significaciones relativas al linaje familiar son particularmente
sugerentes: Parqo = dorado, Parpa = tuétano, médula (aymara), K'alla =
(ave) lorito, Kalla = accion y efecto de llevar o traer cosas y objetos
pesados y largos. En el quechua de Ancash-Huaylas, se registra:
Parpaariy = aletear, Parquy = regar la chacra mediante acequias.

- Sobre los nombres de las hijas de Awsangate, recogemos en Gonzélez
Holguin: Quinchu = seno, Sacapana = la Unica, Huaman = halcén, Ticlla =
de dos colores, blanco de una haz y negro de otra como camiseta.

- De otro lado, hallamos en Bertonio las siguientes voces: K'inchu =
ponerse algo dentro de la faja, guardar algo, ponerse algo en la cintura,
Sakapa = cascabeles hechos de sarta de caracoles, Saccafia = Un
instrumento de red o de hicho para pescar, Sillui = gusano con que cogen
el pescado

Estas etimologias son coherentes con la condicién divina de los personajes, de
hecho lo dorado, aureo, tiene una asociacion solar y los vincula a los seres alados
de la familia de los «kunturi» o condores y los «wamani» o halcones. El aleteo lo
entendemos como actividad incesante o permanente y la asociacion a las
pequefias aves (loritos) tiene el doble propdsito de acentuar el rol de hijos o
personajes menores dotados de capacidad de comunicacion. Las divinidades
hablan, se comunican entre si y con los hombres. Son también dadores del agua y
favorecen las tareas de regadio de las tierras, tienen como emblema de poder
una vara o baston (kalla) a manera de caxo, tawna 0 yawri. Bien se ha dicho que
"Las divinidades preeminentes de cada tiempo son distintas de las del tiempo
anterior pero estan, respecto a éstas, en relacion de filiacion. Los pobladores de
los tiempos son (...) los gentiles, los hombres, unos pajaros o unos espiritus"
(Souffez, Marie-France 1987: 53)

Las divinidades femeninas participan igualmente de tales atributos: Maria
Huamanticlla es un halcén de dos colores, como lo son los algamari, este nombre
subraya el atuendo distintivo o tipico, las caracteristicas fisicas tras de las cuales
se manifiesta la deidad. Algamari o Huamanticlla quiere decir "disfraz de dos
colores, halcon de dos colores, blanco de una haz y negro de otra como
camiseta”. Los nombres de Tomasa Kinchu y Juana Sakapana también aluden a

° Parece no ser una simple coincidencia que el sufijo kate en lengua matziguenga, al igual que

el khata del aymara, tenga una implicacion directa con el sefialamiento de relaciones parentales.
Asi tenemos, por ejemplo, los vocablos pishaen’kate que concierne a los parientes masculinos
de la generacion de los abuelos, y pishaon’kate que se refiere a los parientes meninos de la
generacion de los abuelos (Baer 1994: 42-3).
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gestos peculiares, quiza vinculados a las artes mgicas o a rituales festivos,
recordemos por ejemplo que en la mitologia de Huarochiri, Lucia Chumpiticlla,
era una sacerdotiza. Finalmente, Maria Pantik'anti y Uray Muhuni aluden al
dominio de artes textiles (el hilado) y agricolas (la colocacion de semillas).

LAS PIEDRAS SAGRADAS DE LOS APUS <Rs>
(Condoriy Gow: Ibid.)

El Apu Ausangate, el Apu Cayangate y el Apu Qulgicruz, el Apu Hawaycate y
todos los Apus obsequian piedras sagradas a los que tienen suerte (estrella).
Obsequian los talismanes el primero de agosto. Teniendo animales debemos
respetar las piedras. Por eso nuestros animales estan sanos. Los animales de
los que tienen esas piedras no se enferman ni mueren. Los animales de los que
no tienen ese engaychu (amuleto) necesitan remedios, necesitan al veterinario
y se mueren o les pasa cualquier cosa. ¢Por qué? Si los animales son
entregados al Apu, en su poder estan.
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POR QUE EL AWSANGATE ESTA NEGANDO A LA GENTE <R9>
(Condori y Gow: Ibid.)

Ahora voy a contar del Ausangate y por qué actualmente dicen que no da
estrella a los altomisas. Antes el altomisa vivia con el Ausangate. Entonces el
Ausangate le ensefi6 todo al altomisa. Ahora los altomisas han desaparecido.
Ellos ganaron a Dios. Eran poderosos. Hasta los Apus eran poderosos. El
altomisa hablaba con los judios y hasta empezaron a comer a la gente. Por eso
Dios ya no los quiere a esos. Tenian el poder para hacer cualquier cosa.

También la gente de este tiempo esta bautizada, asiste a la misa y esta casada.
La gente de ahora come toda clase de comidas, come grasas, come ajo, con
sal come, arroz y fideos come, cebolla y orégano come. Y ademas toman
gasolina y kerosene. Por eso también el Ausangate no quiere dar estrella ni
para altomisa ni para pampamisa. Por eso el Ausangate se enojo y nego a
todos los hombres. No hay buenos productos en la chacra ni tampoco los
animales pueden multiplicarse bien. La enfermedad viene a los animales.

Junto al Awsangate se yerguen otros Apus o0 deidades mayores. estan el

Kayangate o Kallangati segun Miranda Berna

I, el Awsangate Qulgicruz (antes

Qolgipata o posiblemente Qolgipunku), el Wayna Awsangate y el Hawaykate. La
consonancia de los nombres recalca una afinidad entre los mismos, estos son
antecesores y miembros de una poderosa familia, las semillas, que concurren
bajo la convocatoria de la deidad dominante el Awsangate. Todas estas
deidades se consideran parte del mismo linaje, khata o ayllu.

Los mitos tienden a revelar que el Kayangate es un hermano o wawge, €l
par del Awsangate. EI| Wayna Awsangate es considerado como el joven
hijo o churi de Awsangate y en el caso del Hawaykate el nombre estaria
aludiendo a un nieto haway 0 willka, quiza el mayor de otra generacion.

El vocablo Kayangate tiene asociaciones precisas: Kaya = Mafiana, Kaylla
= cerca del lugar o par de otra cosa, Ccallaric machu = la cepa del linaje o
el viejo que empieza, Kalla = agujereado, desmoronado, que se rompe 0
quiebra. En aymara encontramos: Qalla = inicio, principio, Kalla = llevar
cosas pesadas. Simbolo de poder <el caxo o tawna> se asocia también
de manera evidente con Kayangate, el wawge del Awsangate.

Términos quechuas que ponen acento en la idea de acompafiamiento o
comparecencia desde un extremo, son registrados por Gonzéalez Holguin
(1989: 140):

Kaylla: Q. Estremidad orilla, o el ruedo del vestido.
Kaylla: Q. Es la orilla arrabal, o escalon de la chacra, o linde, o términos.
Kayllayquipi: Q. En tu presencia o par de ti.

¥ Julio Miranda Bernal: Los Andes no duermen, Talleres Gréficos J. Marin, Lima 1980.
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- En el caso de Hawaykate es evidente: Hawai = nieta o nieto. El Quechua
de Ancash nos auxilia con algunos significados: Hawa = raiz, Hawiy =
plantar una estaca o barreta. La descendencia estd ligada a actos
fundacionales como plantar una estaca, cuya version tipica es el mito de
los Ayar en el mundo andino.

Kayangate querria significar entonces semilla (progenitor) que esta al par del
Awsangate o el cabeza de linaje, tampoco podria considerarse fuera de lugar que
refiera la ocurrencia de desmoronamientos o aludes en esta montafia. Hawaykate
seria la semilla de los descendientes, semilla 0 cepa de los nietos. Una anotacion
de Villagémez es iluminadora respecto a las connotaciones de kayangate, dice
"qué dias beben, y qué bailes bailan y qué cantos cantan en las fiestas de sus
huacas, y donde se juntan a confesar estos dias con sus hechiceros, que suelen
tener lugares sefialados para este efecto que llaman Cayao". *® El mismo
Villagémez refiere: "Y no sélo reverencian a las huacas, pero aun los lugares,
donde dice que descanzaron o estuvieron las huacas, que llaman zamana, y a
otros lugares de donde ellos las invocan, que llaman cayan, también los
reverencian”. Kayangate vendria a ser lugar desde donde se invoca a la deidad,
al Apu o waka. Esta significacion es también coherente con las referencias que
consigna Anello Oliva hacia 1630 (1988: 167).

Conviene recordar también, ya que los textos miticos que examinamos lo
confirman, la denominada dualidad masculina (Rostworowsky: 1988). “En todos
estos personajes es sorprendente el hallazgo de un persistente dualismo
masculino”. En efecto, si Awsangate es Qollana-oro (hermano mayor), Cayangate
es precisamente Cayao-cobre (hermano menor), a los que se afadiria Ocongate
como Payan-plata (mujer noble). De hecho Ocongate es la parte profunda de
pacha, la tierra humeda que genera y produce, personaje femenino por
excelencia.

Estos Apus tienen las cosas y el destino de los seres vivientes «en su mano», en
su poder. Los Apus otorgan las “estrellas” del destino a los hombres; estas
“estrellas” que se manifiestan en forma de illas 0 engaychus indican prosperidad
y abundancia de bienes y de vida. El primero de agosto es una especie de
Warachiku, donde los que buscan y desean se hacen de una wara wara (estrella
en aymara) o qoyllur (estrella en quechua). En este sentido, la traduccion misma
de Qoyllurit'i (de g'oyllur/estrellay rit'i/nevada), antes que referirse a una estrella
de nieve parece aludir mas concretamente a una caida de estrellas, una especie
de nieve o nevada estelar.®

1 VILLAGOMEZ, Pedro de: Exortaciones e instrucciones acerca de las idolatrias de los indios. Cit.
por César Toro Montalvo en Mitos y leyendas del Perd, Tomo Il. AFA Editores. Lima 1991.

' Los astrénomos reportan un fenémeno que denominan “lluvia de meteoritos”. Ocurre tal cuando
la érbita de un cometa desintegrado interseca la de la tierra, dandole al observador la sensacion
de estar presenciando una caida de estrellas sobre la tierra. Este fendmeno se ajusta exactamen-
te a los términos del mito de Awsangate-Qoyllurit’i. En particular, se conoce el caso de la llama-
da “Lluvia de estrellas de las Perseidas”, que ocurre en agosto, y que esta relacionada con el
cometa de Tuttle. Otras “lluvias de meteoritos” son el enjambre de Eta Acuarido que ocurre a lo
largo de la orbita del Cometa Halley
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No seria descaminado plantearse una relacion entre la adquisicion u
otorgamiento de illas y los grandes ceremoniales del Warachikuy para varones y
el Kikuchikuy para mujeres'’. En aymara, el examen de estos dos vocablos invita
a discusion futura, a partir de algunos significados sorprendentes: warachekhu,
gue quiere decir «piedra labrada como estrella» y kikuchekhu que significa
«piedra bezoar labrada como illa o conopa»; warach’iku 0 «sefialar y marcar una
estrella», kikuch'’iku o «sefialar y marcar una illa o conopax.

- Los respaldos linguisticos son amplios, asi tenemos Wara wara = estrella,
Huarac = Lucero en Ancash (Al poner huaras, sacrifican al lucero a quien
en esta provincia llaman huarac -decia Villagémez). En diversas cronicas
se encuentra: llla = La piedra vezar grande o notable, como un huevo, o
mayor, que le traian consigo por abusion para ser ricos y venturosos, Kiku
= Piedra vezar. En aymara actual Chekhu = Labrar piedra, desvastarla.

- Avendaiio (1988) anota sobre el vocablo Antawara, l0 siguiente: "Aspecto
del cielo al amanecer, pletérico de nubes policromas. Sefial que anuncia
un suceso futuro. Principio de lo que se espera o desea.// Los altomisayoq
pueden ser de un antawara, dos antawaras, tres antawaras, segun su
grado de iniciacién o perfecciéon”.

3.2 Awsangate refugio de wakas

Geogréaficamente, Awsangate forma parte del denominado «Nudo de Vilcanotax.
El vocablo Awsangate enuncia precisamente esa caracteristica, como si fuese
resultado de una profunda observacion geomorfologica. Alli donde hay
concentracion o convergencia de los Andes (nudos) se manifiesta la
denominacion kata 0 gate. Qhatu 0 gate, se denomina también a las reuniones
de gentes para las transacciones o intercambio de productos. Hasta hace poco
era comun denominar "gateras" a las mujeres que trabajaban en los mercados
del Cuzco. Otros lugares de importancia con denominaciones semejantes son
Tupunkata o Tupungate, Tupungatito o Tupunkatitu (altas montafias y volcanes en
Chile y Argentina).

La idea de “nudo” como tinku

El mito que relata la persecucion de las wakas por el dios Tunupa Wiragocha,
representa con una logica sorprendente la idea de “nudo”, que es simbolizada
mediante la figura del “refugio seguro” que Awsangate les ofrece. En efecto, las
montafias ingresan al Peru por el lado de Bolivia, desfilando (huyendo) hacia el
Vilcanota (la Casa del Sol). La mitologia del centro andino, explica de modo
similar la formaciéon del Nudo de Pasco, diciendo que alli las wakas huian de
Wiragocha Wariwillka para refugiarse en los dominios de Pariagaqa.

op poner Huaras, sacrificaban al lucero a quien en esta provincia llaman Huarac. Cuando las
mujeres deseaban tener un hijo envolvian su piedra o kiku como a una criatura" Villagémez.
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En términos andinos, el Nudo de Vilcanota es un tinku 0 encuentro de las
cadenas oriental y occidental de los Andes del Sur. La Oriental o0 Anti ingresa por
el lado de Bolivia y la Occidental o Kunti lo hace por el lado de Chile. ElI mito
representa este encuentro mediante la relacion fraternal entre Kayangate (Anti) y
Awsangate (Kunti). Este acercamiento entre contrarios u opuestos define
antiguos linderos rituales del Qollasuyo.

En efecto, en los rituales que celebran los oficiantes aymaras, el Awsangate es el
Apu dominante en un sector de los confines de su kay pacha. En Huancang, las
ceremonias de ofrecimiento a la Pachamama empiezan con el siguiente discurso:

“iLisinsanakamanpi! (con vuestro permiso o licencia), santa tierra Pachamama,
tus hijos nos hemos reunido para agradecerte por todos los frutos que nos has
dado durante el afio anterior y queremos renovar nuestra alianza contigo,
ofreciéndote lo que te corresponde, lo que te gusta, y junto a ello nuestra vida,
gue es tu vida. jApu Pokopaka, Apu Santa Barbara, Apu Chunkara, Apu
Palomani, Apu lllimani, Apu Awsangate! (las cursivas son nuestras), esta noche
en que ustedes se disponen para acoger todas las ofrendas del pueblo aymara,
les queremos dar gracias por su constante proteccion, fuerza y sabiduria.
jUywirinaka! (guardianes o vigilantes), jkunturmamani! (condores y halcones),
cuidennos esta noche de los espiritus malignos (supayanakata), aléjenlos de
estos lugares para que no perturben nuestro agradecimiento a Dios” (Valencia
1998: 48).

Otras correspondencias objetivas y simbdlicas del entorno mitico

Examinada la carta nacional del distrito de Ocongate*®, podemos distinguir varios
frentes del area nival del Awsangate (La regién de arriba), con sus respectivas
montafas: Frente este: Qolgepunku/ Hatun Alfapata/ Sinagara/ Ankawachana/
Velacota/ Antagpunku. Frente centro: Callangate/ Wayna Ausangate/ Sura
Ananta/ Pata Ananta/ Qollpa Ananta/ Collge Cruz. Frente Oeste: Awsangate
Apacheta/ Awsangate Qocha/ Pueblo Awsangate/ Hawaygate/ Hatun Uma/
Parcocaya. Frente Sur: Ninaparaco/ Huamanripayoq/ Algamariyoq/ Antaymarka/
Wiskachani/ Apukucho/ Ichuananta/ Salgantay.

Siguiendo la légica de «nudo» o congregacion de «semillas» o progenitores, que
se desprende de los mitos examinados, la denominacion Awsangate estaria
aludiendo a «la reunién de arriba» y el opuesto Ukungate a «la reunion de abajo».
No podria ser mas explicita la referencia a este espacio como un lugar de
grandes peregrinaciones religiosas de antiquisimo origen. Viene al caso sefialar
que dentro de los rituales religiosos actuales se conocen dos grandes
convocatorias: La de la Cruz de Tayankani «reunién de abajo» en una de las
comunidades de Lawramarka; y, la del Sefior de Qoyllurit’i «<reunion de arriba» en
el nevado conocido como Sinagara, situado en las proximidades del Awsangate.

Las relaciones alto-bajo y bajo-alto, asi como las mediaciones a que ellas dan

18 Ocongate, Carta Nacional 1:100,000 Hoja 28-t, levantada por el Instituto Geogréafico Militar. Lima
1971.
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lugar estan ampliamente presentes en el contexto mitico y en las practicas
rituales, muchas de las cuales subsisten en sus rasgos esenciales hasta el
presente.

Durante las festividades de Qoylluriti, los hombres de abajo ukurunas, de
urin, peregrinan a la montafia sagrada. Los ukukus u osos ascienden
hacia hanan y se apoderan de grandes bloques de nieve que luego traen
consigo (representacion objetiva de la ancestral distribucion de las aguas,
atributo de las deidades de este espacio sagrado). Los ukukus no dejan
de estar relacionados con fuentes de agua o pozos. En el pueblo de Santa
Catalina de Pimachi, anexo de la doctrina de San Pedro de Acas, se
adoraba al puquio llamado Oco[co] (Duviols 1986: 121); de hecho, los
manantiales se alimentan de aguas subterraneas que provienen de las

montafias. Hoq'o, palabra
guechua, quiere decir
himedo, el renacuajo es
hogollo por vivir en el agua y
estar humedo y ukuku bien
puede asociarse a lugares
profundos y humedos, a
ukunkkata (Ocongate) por
ejemplo.

En los relatos de Huarochiri,
compilados por Avila, se hace
referencia al poderoso hugi o
ukurig, ser que caminaba bajo
la tierra 'y que fuera creado por
el dios Wallallo. Las papas
(raices tuberosas) son
conocidas como ukumanos
en el altiplano.

Ukuku o0 ukumari (danzante y
peregrino en Qoyllurit’)
significa también <disfrazado
de oso, el que cay6 o rodo
abajo>. En efecto, mari se
traduce como <disfraz, caer,
rodar>. En términos miticos
los ukumari son <osos que
caen Yy ruedan, los que
cayeron y rodaron abajo>. Es

Fig. 14: El Pablucha, danzante ritual en la fiesta de
Qoyllurit'i (Dibujo Flores 1997: 330).

decir, el ukuko es un mediador que afronta pruebas y dificultades en su
tarea de apropiarse de los dones divinos. En quechua ukuman rig, querria
decir el que va abajo. De cierto modo, el ukumari como el zorro 0 gamagqge
se emparentan en su trasfondo mitico. El ukumari cae o rueda como el
zorro (atoq) y se apodera del agua, en forma de hielo, a imagen del zorro
que trazd la acequia en el mito de huarochiri y cay6 en su intento.
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- También las competencias de los ukuko, que pugnan por ser los primeros
en llegar a la cumbre del Sinaqgara, recuerdan la competencia ritual que en
el mito de huarochiri permitia hallar la “llama elegida” esto es a la primera
en llegar a la cumbre. El ukuko vencedor en el trayecto a la cumbre nevada
es una suerte de elegido y se hace acreedor a la voluntad o favor divino
por complacencia de los Apus.

Confirmando la afinidad ukuku-zorro, hallamos en Avendafio (Op.cit) que los
Ukukos o Pabluchas que escalan los nevados en Qoylluriti van exornados de
pieles de achuqalla y zorro. El zorro plateado es considerado animal semidivino
entre los alpaqueros quienes le permiten coger cuantos animales le demande su
hambre. La piel de achugalla en el atuendo de los ukukos va ligado a las proezas
extraordinarias y a las facultades de sugestionador que se le atribuyen, como
sindnimo de vigor y superioridad que aterroriza a cualquier persona.

Los fracasos en las mediaciones también se registran. En los mitos de Huarochiri
se refiere que Maria Capiama y Pedro Batan (batan de piedra) se fueron al fondo
de la laguna. En el mito del Awsangate <R7>, Maria Wamantiklla abandona a su
marido y se sumerge en la laguna, la cercania del lugar denominado Maranp’aki o
“El batan roto”, sector poblacional en las inmediaciones del Awsangate, podria
estar aludiendo al destino del fracasado consorte de la hija del Awsangate.

Otro de los aspectos singulares de este entorno mitico es la confirmacién de su
correspondencia simbdlica con la actividad agropecuaria, agricola y pastoril,
prevaleciente en la region. Los ritos propiciatorios y de distribucion de las aguas y
la vocacion pastoril de las divinidades lo demuestran. Awsangate dispone de
grandes qochas 0 “corrales™?, las lagunas son en el mito los corrales donde la
deidad conserva sus hatos de ganado, estos corrales tienen sus accesos 0
punkukuna. Tenemos <Sura Ananta> o la entrada de abajo por donde se
guardan los animales. <Pata Ananta> es la entrada o salida de arriba. Ademas
hay sitios destinados a actividades especificas como <Qollpa Ananta> donde los
animales lamen sal o salitre para engordar o <Ichu Ananta> donde van a pacer o
alimentarse. Singrenacocha, el nombre de una gran laguna, alude a la accion de
ensartar o enhilar, rabiatar o atar, o hacer que las llamas y alpacas vayan en hilera
o en renglera (Gonzalez Holguin: 1608), podria interpretarse también como laguna
con desfiladero. Singre llama, querria decir tres o0 mas llamas atadas, mientras
que tinqui se refiere solo a dos llamas atadas. Logicamente, muchas de estas
denominaciones —validas para el mito— corresponden en realidad a lugares
deshabitados y de nieve perpetua.

La memoria del mito es un permanente referente de profunda validez para el
hombre andino en los quehaceres agricolas y pastoriles. En aymara, por ejemplo,
la palabra ananta quiere decir “meter los animales al canchon”, gollpa significa
trocar con sal, regalar con sal o salitre al ganado sea vacuno, ovino o auquénido.

¥ "Cada cerro es Auqui o Sefior. Tiene muchos venados que les sirven como bestias de carga.
Por las mafianas abren sus corrales para que bajen sus venados a pastar en los Huayllares"
Arturo Jiménez Borja: Leyendas del del Per(, en Peruanidad, Vol.I No.1. Leyenda recogida en
Vilcabamba (Cuzco) del informante Abraham Guillén.
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Pero ademas los mitos van dando cuenta de la esfera ritual. Los hijos del
Awsangate —en figura de loros, caques o guacamayos—, son los dadores del
agua, entregada a los hombres por medio de acequias de regadio. Qollpa
Ananta, puede significar también un placer de arcilla blanca, quiz4 un salitral,
para regalo de los dioses, a semejanza de la ‘gollpa de los guacamayos” un
fendmeno espectacular que puede observarse hoy mismo en los barrancos, a
orillas del rio Tambopata (Parque Natural del Manu) en Madre de Dios, donde
enormes bandadas de guacamayos (Ara Ararauna, Ara Chloroptera y Ara
Macao) se congregan en barrancos de arcilla blanquecina para engullir con
entusiasmo los trozos de gollpa. Se dice que los guakamayos se desintoxican de
esta forma después de haber comido una cantidad de semillas de cedro que
tienen veneno mortal cuyo antidoto es la gollpa. Hay aqui, como en muchos otros
aspectos, un derrotero para ampliar nuestros conocimientos sobre rituales
magico religiosos y de la medicina tradicional, en este caso asociados al empleo
y administracion de la qgollpa.

3.3 De Awsangate a Qhoropuna: De los apus de origen al mundo de
los muertos

No es apropiado ver al Awsangate solo desde el lado de Ocongate. Hay que verlo
también en la posicién que ocupaba originalmente en su espacio de pertenencia:
el Qollasuyo. “Desde la experiencia de su hogar (casa, patio y corral) y de su
comunidad, parte indisoluble de su identidad como centro taypi de su existencia,
el aymara ha ordenado mentalmente el mundo que le rodea, no solamente el
mundo material, sino también el mundo espiritual. En esto ha jugado la geografia
de su medio ambiente, sin duda, un papel importante. Desde el centro, que es el
altiplano, hay un “arriba” que son las cordilleras de los Andes, la Oriental o Real y
la Occidental, que flanquean la meseta. Y hay un “abajo” que es un “mas alld”, a
saber, el otro lado de las cordilleras. Este “abajo” esta formado, en el oriente, por
los valles subtropicales y las grandes llanuras y selvas tropicales, y, en el
occidente, por las quebradas de la precordillera, las pampas aridas y desérticas
cerca de la costa, y el océano Pacifico” (Van den Berg 1997: 41).

Pensado desde el mundo altiplanico, que tiene su centro en la zona del Lago
Titicaca, el Nudo de Vilcanota se halla en el extremo noroeste. Como ya lo
anotamos, en su parte meridional, los Andes peruanos constan de dos cadenas,
gque provienen respectivamente de Chile y Bolivia y se unen en el nudo de
Vilcanota, circundando la hoya del Titicaca. Las montafias de mayor elevacion en
este sector meridional de los Andes son Qhoropuna (6615 m.), Awsangate (6384
m.), Ampato (6310 m.), y Salgantay (6264 m.).

Cada una de las cadenas tiene su propio valor en el espacio altiplanico. Segun
Van den Berg “El oriente es positivo en varios sentidos. Por alli aparece cada dia
el sol que tempera al hombre y a la tierra después del frio de la noche. Desde alla
vienen las lluvias que fecundan la tierra. Los valles del oriente, con su exuberante
vegetacion son simbolo de fertilidad y de abundancia, y las tierras fértiles del
altiplano son como un reflejo, aunque pobre, de la abundancia del oriente. Es por
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todo eso que los ejecutores de los ritos siempre se colocan en direccién al
oriente”. Prosigue Van den Berg, sefialando que “El occidente, al contrario, es
negativo. Por alli desaparece el sol, causando que hombres, animales y tierra se
hundan nuevamente en el frio de la noche. Los vientos del oeste traen la sequia, y
las quebradas, las pampas salitrosas y el océano salado son simbolos de
esterilidad; las partes aridas del altiplano, sus pequefas quebradas y los salares
de la parte sudoccidental de la meseta, reflejan esa esterilidad”. (Van den Berg
1997: 41).

Ahora examinaremos la relacion que Apu Awsangate tiene con Apu Qhoropuna,
una especie de contraparte. Qhoropuna es un volcan ubicado en el departamento
de Arequipa. En él se asienta una de las deidades tutelares mas importantes del
Kuntisuyo prehispanico, que a estar con Van den Berg se sitla en la parte de
“abajo” 0 “mas alld” del Qollasuyo. Los mitos de una comunidad de Cotabambas
(Apurimac), refieren que el mundo de los de “la otra vida” se halla en el Qhoropu-
nay lo describen como un pueblo que alberga el interior de esta montafia.”®

El mundo de los muertos

El problema que llama la atencion, en el fondo del tema de discusion, es la dife-
renciacion entre apus. El apu Qhoropuna no se muestra con las mismas caracte-
risticas de apu Awsangate, y esto pareceria el punto mas importante a entender.
Es clara la diferencia entre los mitos de ambos apus, porque en Qhoropuna hay
todo un universo relativo a los muertos que no esta presente o explicitado en los
mitos de Awsangate y otros apus que conocemos; aqui el unico punto de entron-
gue es que las almas van al Awsangate y las almas van también al Qhoropuna,
pero en un caso se trata de almas en “pena”, son almas de gente que ha trans-
gredido normas morales en la vida terrenal, estan expiando transitoriamente o se
guedaran alli vagando por siempre.

En Qhoropuna la situacion es distinta. La gente de Fuerabamba o Awkimarka
desea y hace todo lo posible para que las almas de sus muertos hagan su viaje al
pueblo que se halla al interior del Qhoropuna. Por este lado, es diferente el uni-
verso mitico de los apus Awsangate y Qhoropuna. En Awsangate se trata de
“sombras” o seres que ya no pertenecen a la sociedad viva y que estan impedi-
das de ingresar al mundo de los muertos o en su defecto que no han sido debi-
damente “despachadas” a su destino en Ukhu pacha.

Aunque la informacién disponible es insuficiente podemos, sin embargo, intuir
gue en Qhoropuna, al igual que en el caso de Awsangate, hay una relacion de
ancestro a descendientes, entre el apu y diversos grupos étnicos que se mencio-
nan. Qhoropuna tiene doce vigilantes o “soldados” a las puertas del pueblo que

* Como material de fondo apelaremos al trabajo de Valderrama y Escalante: Apu Qorpuna (Vision
del mundo de los muertos en la comunidad de Awkimarka). Rev. Debates NC 5. PUCP, 1980.
Pese a la riqueza etnografica de este articulo, es evidente la simplicidad del enfoque empleado
para el analisis de la informacion; conviene, entonces, no dejarse llevar necesariamente por la
interpretacién que sus autores proponen e intentar una aproximacion algo mas flexible pero mas
coherente con la naturaleza de los datos acopiados.
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alberga. Las almas pueden pasar al interior en la medida en que pasen el control
0 “pongo”. Al parecer se trata de una referencia a las lineas de descendencia
masculina y femenina del progenitor primordial, con seis generaciones de ances-
tros en cada linea, las que podrian corresponderse con sendos grupos parentales
con derechos de regadio colectivos.

Las zonas de Fuerabamba o Awkimarka (Apurimac), Awsangate (Cuzco) y Qho-
ropuna (Arequipa) constituyen en realidad un mismo universo cultural. Awkimarka
(Fuerabamba) y Chumbivilcas son geograficamente mas préximas que Awkimar-
ka y Abancay (la capital de Apurimac) por ejemplo. Ademas, estas Dnas se
hallan culturalmente emparentadas.

En el caso que analizamos, no se trata de un espacio pequefio dominado por una
deidad tutelar local, un espacio en el que se den relaciones entre un ayllu o un
grupo mas o menos reducido de ayllus y su deidad tutelar particular. Aunque me-
dia una enorme distancia fisica entre los Apus Awsangate y Qhoropuna, el mito
establece su estrecha vinculacion, Awsangate claramente ligado a la cordillera
oriental de los andes del sur y Qhoropuna a la cordillera occidental, incluso con
matrimonios miticos entre sus respectivas lagunas. Entonces, la mitologia que
tenemos entre manos esta planteada a un nivel mucho mas vasto, no se trata de
dioses locales sino que se trata de una mitologia macroétnica, de gran alcance.
El discurso va a tener valor no solamente para las gentes de Fuerabamba o Aw-
kimarka sino para pueblos diversos como Cabanaconde, Huancané, Canchis,
Quispicanchis, etc. Es en esta perspectiva que podemos entender la verdadera
l6gica del mito y su correspondencia con la organizacion del espacio sur andino,
visualizando un centro en la meseta altiplanica, con cordilleras circundantes que
unen las direcciones del sol naciente y poniente en un tinku o0 encuentro de reper-
cusiones cosmicas.

Lo que va a importar no es la ubicacion geografica especifica del Qhoropuna
respecto a cada uno de los pueblos involucrados en este gran espacio macroét-
nico del sur andino, sino la posicion de los apus en la maqueta que proporciona el
relato mitico construido desde un centro altiplanico, llamese Taypikala o Tiawana-
ko. Si esto es asi, entonces Qhoropuna estara siempre al poniente, al llogeladu 0
lado izquierdo, en tanto que Awsangate estara siempre al naciente al pafialadu 0
lado derecho que corresponde efectivamente a la waka Vilcanota (Willka uta) o
“Casa del Sol”.

De otro lado, Qhoropuna habita un volcan vy, por tanto, representa bien una carac-
teristica compartida por una buena parte de las montafias de la cordillera occi-
dental (que forma parte del Cinturon de Fuego del Pacifico), ligada entonces al
“elemento” igneo y a los movimientos tectonicos, que preludian los transtornos
ciclicos o pachakuti.

Entre Awsangate y Qhoropuna encontramos enlaces miticos, a manera de cana-
les o tuneles que se proyectan por ukhupacha o mundo de adentro. La entrada
de los muertos se produce por Qhoropuna y el surgimiento de los hombres tiene
lugar a traves de las cuevas o lagunas, pagarinas del entorno del Awsangate. Va-
le la pena insistir en el hecho de que Machu Awsangate es un patriarca macroét-
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nico del Qollasuyo, mientras que -segun J. Roel Pineda, (1966: 27)- Qhoropuna
es un hatun awki, es decir un awki mayor, que para el concepto de las gentes es
mujer y que tiene poder para ordenar a las demas montafas de la cadena occi-
dental del sur andino.

Fig.15: La pareja de bueyes es una buena representacion del encuen-
tro entre opuestos complementarios (Dibujo de N. Tadokoro 1990 para
Suma Arusa del PEEB-P).

La relacién mitica entre Awsangate y Qhoropuna obliga a superar la experiencia
antropoldgica tradicional sobre comunidades, en la medida en que condiciona un
acercamiento hacia universos reducidos. Hay que pensar que hace milenio y me-
dio habia gente que pensaba que Taypikala o Tiawanaku era el centro y desde
alli se organizaba una poblacién altamente movil, que conocia el espacio hacia el
Ecuador o Colombia, hacia Quito en el norte o Loa en el sur, y se movia en este
espacio. Entonces, un discurso como el proporcionado por los mitos de Awsan-
gate y Qhoropuna se muestra como una vision construida desde una macro uni-
dad estatal o simplemente de una etnia que se extiende por un espacio grande y
lo organiza como una totalidad. Se trata de un tipo de vision desarrollada a lo lar-
go de milenios, desde inicios aldeanos hasta formas estatales.

En este espacio grande, se manifiestan Apus de origen como lo es Awsangate,
pero también el apu Qhoropuna, ligado al mundo de los muertos. La relacion miti-
ca entre Awsangate y Qhoropuna se expresa como el encuentro de opuestos
complementarios. Uno se sitla en la cadena montafiosa de la vida asociada a lo
diurno, esto es al Sol, y, otro en la cadena montafiosa de la muerte asociada a lo
nocturno, esto es a la luna. La realidad esta constituida tanto por los vivos como
por los muertos. El mito los integra y permite que la vida social ofrezca un horizon-
te de identidad y de certezas. No es posible entender al apu Qhoropuna o los mi-
tos de Awkimarka sino se piensa la totalidad. Tenemos la obligacion de ver, por
un lado, el detalle adecuado, pero por otro tenemos que ver la totalidad tal como
ésta es concebida por la gente.
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Investigaciones realizadas en el entorno del Qhoropuna por la Misién Arqueoldgi-
ca Andina de la Universidad de Varsovia han permitido documentar una serie de
asentamientos, pertenecientes a épocas cuyas cronologias van desde el arcaico
hasta la edad colonial temprana. Destacan en estos hallazgos diversos tipos de
sepulturas, pertenecientes principalmente a los periodos Horizonte Medio Final,
Intermedio Tardio y Horizonte Inca. Una monumental tumba de estilo inca imperial,
encontrada en Copan en octubre del 2000, es quiza la expresidon mas importante
de la arquitectura funeraria de la region, y al igual que las numerosas chullpas
expresa cuan trascendente fue el culto a los muertos entre los pueblos andinos
prehispanicos, especialmente en la regiébn sur andina. Yacimientos incaicos
homogéneos ubicados en Maucallacta-Pucunche, Tompullo 1y 2, Achaymarca y
Maucallacta 1, se caracterizan por tener sus entradas orientadas hacia el volcan
Qhoropuna, lo que se ha considerado como indicio de la existencia de un proba-
ble culto relacionado con esta deidad/montafia (Sobczyk 2000). La recuperacion
de resultados de investigaciones arqueolédgicas puede ayudarnos, junto a los ma-
teriales de la tradicion oral, a franquear los limites de los microuniversos miticos y
enrumbarnos a una mas amplia comprension del pensamiento andino.

Un tema que merece reflexion en esta necesaria contextualizacién espacial y na-
turalmente de la vision del tiempo, es el hecho que Qhoropuna es también llama-
do Qhepadios 0 Qhepa Apu, denominacion que mantiene la légica andina del
tiempo. La deidad se conecta con el pasado (los ancestros) de una manera dis-
tinta a la concebida por nosotros, lo hace en un futuro que se toca con el pasado.
En la dimension del tiempo andino existen tres grandes sectores: fiawpa pacha
que es el pasado y al mismo tiempo adelante, kunanpacha que es el presente o
aqui, y ghepapacha el futuro o atrés. Esto discrepa con nuestra \ision ordinaria
del tiempo, dado que solemos concebir el futuro adelante y el pasado atras.?*
Qhoropuna siendo apu del futuro cobija a los ancestros o fiawpa runas Yy cotidia-
namente a las “almas nuevas” que al paso del tiempo se haran “almas viejas” es-
piritus que se homologan con las momias o0 mallquis de los antepasados.

En otra perspectiva, es perceptible que la denominacion Qhepadios alude con
bastante claridad al tinku “al revés”, que hace notar Golte (1996), a propdsito de
la iconografia Moche. El tinku “al revés” es caracteristico ademas de la relacion
homosexual de caracter ritual practicada por el sacerdocio en el antiguo Perq.
Como dice Golte, la capacidad creadora surge, en este caso, de la conjuncién de
masculinos opuestos en la simetria de espejo, del encuentro o entrada al mundo
de los muertos, simbolizada en el tinku al reveés.

Cuando morimos llegamos al final de un camino y se nos franquea la entrada en
un mundo futuro que finalmente va a terminar en el “juicio final”. La literatura de
ciencia ficcion recoge las ideas del origen humano por “siembra” efectuada por

2 . g . . .
' En el castellano podemos identificar algunas formulaciones que guardan cierta analogia con la

I6gica andina del tiempo: antepasado (une con el pasado lo que va antes o adelante), antiguo (es
lo pasado o contiguo por delante), posteridad (son los hombres del futuro o gentes que vienen por
detras), posterior (parte trasera o lo que viene después). Estas formulaciones podrian estar indi-
cando que la concepcion lineal del tiempo no ha desplazado totalmente una concepcion circular
gue nos llega de alguna de las muchas vertientes linglisticas del castellano.
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extraterrestres, al mismo tiempo el encuentro con estos seres constituye parte de
un futuro posible. De otra manera, si venimos del polvo y en polvo nos converti-
mos, estamos expresando que nuestro origen mitico se junta con un futuro pensa-
do. La cuestion es preguntarse en qué sentido las gentes andinas perciben la
muerte como un futuro en el que viven los muertos. Quizéa la nocion de pachakuti
es la que expresa esa recomposicion del tiempo. En el suefio del pongo, de Ar-
guedas, visiblemente se invierten las cosas. Podria ser que el mito esté conside-
rando un “macro tiempo” en el que unay otra vez se vuelve al mundo y se repite la
vida, es lo que daria sentido al Incari.

Los rituales de entierro identifican la vida con la direccidon del Sol naciente y la
muerte con la del Sol poniente. Entonces, Qhoropuna al estar ubicado en la cordi-
llera occidental se identifica con la regién de los muertos. Todo el discurso mito-
I6gico esta lleno de simbolismos que van a abonar en ese mismo sentido. Eso es
lo que ocurre con los colores: el color blanco y las llamas blancas tienen que ver
con la vida, el negro y la lana negra con la muerte. El perro negro y el unku negro,
el hilo torcido al revés o kutichi (regreso o retorno) tendran lugar en los rituales de
entierro. Los colores demarcan visiblemente el espacio y configuran también el
tiempo, no otra cosa viene a ser la asociacion entre el negro y la noche. El alma
mayor (una de las tres almas de que nos habla el mito de Qhoropuna) debe ser
apresada y conducida de cepo en cepo hasta el lugar de entierro, para ello se le
vendan los ojos al cadaver; de este modo se aseguran dos cosas: primero, que el
alma se mantenga en el sector de la noche; y, ssgundo, que no pueda darse
cuenta por donde o por qué camino lo llevaron hacia el cementerio, de este modo
no podrd intentar un eventual retorno que es indeseable para los vivos.

Los rituales también contemplan formas de refrendar la pertenencia del alma de
los vivos al kay pacha. Para evitar que pudieran confundirse e ir tras el alma del
muerto, las gentes de Awkimarka hacen el “blanqueamiento” o yuraqchay que
implica orientarse hacia el naciente y actualizar el kamay de cada individuo pre-
sente, antes de cruzar el rio, punto simbolico liminal o tinkuy entre kay pacha y el
mundo de los muertos.

De hecho hay una necesidad de encuentro entre el mundo de los vivos y el de los
muertos, estos encuentros estan previstos en fechas especificas del calendario
ritual, pero la muerte de una persona obliga a un encuentro inesperado, un en-
cuentro que entrafia peligros y que debe ser atendido con rituales complejos de
proteccion y de reconocimiento de los limites o linderos entre ambos mundos, y al
mismo tiempo de los intercambios o reciprocidades que continuaran operandose
de alli en adelante. No hay una estructura binaria sino una secuencia de separa-
cion-unién-separacion-union.

El kacharpari o despedida de las almas mayor y menor del difunto (ya que el alma
del medio permanece con sus restos mortales) pone en accion al alma gateq que
utiliza las mismas artes del llamero. Las almas hacen también un transito que
evoca el viaje de los llameros. Toda esta mitologia esta ligada a la actividad de
los hombres que desarrollaron los circuitos caravaneros regionales e
interregionales.
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El camino al mundo de los muertos es arduo. Las almas requieren ayuda para no
extraviarse. “Las almas de los que mueren pasan por Qoropuna hasta el Misti que
alli le llaman San Francisco. Después a la Pampa de Arrieros donde se encuentra
el pueblo de los perros que asi llaman a una decena de rocas que tienen la forma
de perros que estan durmiendo. Es también alli donde los viajeros arrojan huesos
exclamando “wafiujtiy ama kaniwankichu”, es decir, cuando muera no me has de
morder. Después las almas pasan por el volcan Anogara (el Chachani), alli esta la
morada de todos los perros que han muerto y en las proximidades del volcan hay
una laguna de aguas rojizas. Dicen en Chumbivilcas que esas aguas son la san-
gre que esos perros lamen y cuando nuestra alma pasa cerca son las almas de
los perros que hemos castigado en vida las que nos atacan; en tales circunstan-
cias nuestra alma sufre y llora y no puede pasar. Hasta que, finalmente, nuestra
alma llega a Surimana que es awki que tiene mucho oro y mucha plata, es decir
tiene ‘potosi’ que es la riqueza’ (Roel P., 1966). En los mitos de Awkimarka, se
cuentan cinco pueblos que las almas visitan antes de llegar al Qhoropuna: Alqo
Llagta (pueblo de los perros), Michi Llagta (pueblo de los gatos), Wallpa Llagta
(pueblo de las gallinas), Qowe Llagta (pueblo de los cuyes), y Manka Llagta (pue-
blo de las ollas).

Los iniciados en el culto a Qhoropuna

El an6nimo Relaciéon de las costumbres antiguas de los naturales del Piru
[1600], refiriéndose a los sacerdotes de las wakas, consigna una interesante refe-
rencia:

“Muchos destos 6 los mas eran eunucos, que ellos dicen corasca, que, 0 ellos
mismos se castraban, en reverencia de sus dioses, 6 los castraban otros
cuando eran mochachos, para que sirviesen en esta manera de vivir’ (Anénimo,
1950: 165).

Es evidente que la practica de castracion ritual guarda relacion con la situacion
limite de los sacerdotes. Llamados a actuar como mediadores entre el mundo de
los vivos y el de los muertos, los sacerdotes deben privarse en periodos determi-
nados de las relaciones sexuales, no deben manifestarse con atributos masculi-
nos. En casos extremos, los dedicados al culto sacerdotal deben privarse en for-
ma definitiva de tales atributos. Qhoropuna podria entonces entenderse como
«ancestro y sacerdote-eunuco de los ritos de pasaje en la puna liminar con la re-
gion de los muertos». De hecho, el nombre mismo del apu se halla vinculado a
estas practicas rituales: ghoroy (Q.) se traduce por «mutilar, amputar,castrar»,
entonces es plausible que el sacerdocio de este apu haya estado signado de
alguin modo por la castracion, lo que seria perfectamente coherente con su papel
mediador situado en el limite del mundo de los vivos y el inframundo o mundo de
los muertos.

Los mitos revelan que los apus suelen hacer con frecuencia el requerimiento de la
castracion a quienes no se dirigen a ellos de manera adecuada, sea porque no
cumplen con las ofrendas del caso o simplemente porque no se acercan con la
debida humildad. Un relato huancavelicano ejemplifica este caso:
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UNA BOTELLA DE AGUARDIENTE EN LUGAR DE LOS TESTICULOS
<R10>

(Version de Amanda Campos, n. de Miraflores. 21 afios. Relato recogido por
Godofredo Taype en 1987).

Una vez se perdieron los animales de un sefior. Cuando llego a su estancia no
los hallo, y como sabia llamar al cerro, pregunto repetidamente al Wamani, que
no respondia por falta de pagapu. Nuevamente llama con fuerte voz: - Taytallay
Wamani, ¢ dénde estan mis animales?. El tayta Wamani le respondi6 diciendo: -
Primero dame tu yana qoronta. Y, por casualidad, le hizo sentar una botella de
aguardiente y el tayta Wamani le respondi6 con voz de rayo. Le dijo: -Si eres mi
hijo arrodillate para que yo te disculpe de tus pecados. El sefior, con lagrimas
llorando, rogd a Azapara, Pateria y Wallalli, y éstos le dieron informe para que
hallara a sus animales. El Wamani los tenia escondidos por falta de pago.

En el relato trascrito, el apu le pide al recurrente su pene (yana gqoronta también
puede ser leido como uno de los testiculos o testiculo negro, en otros lugares se
diria yana qorota). Apu Qhoropuna no es ajeno a este tipo de demanda, conforme
se desprende de un relato grauino que dimos a conocer en 1999 y en el que aho-
ra subrayamos el detalle.
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LOS ARRIEROS Y EL APU QHOROPUNA <R11>
(Version de Victor J. Vargas, n. San Antonio, 86 afios. Relato recogido en 1997).

Los viejos arrieros de San Antonio hacian largos viajes hacia distintos puntos
del pais, y al pasar por los majestuosos nevados y cordilleras, hacian sus
ofrendas a los apus o sea la t'inka, consistente en hojas de coca y una copa de
aguardiente, que les ofrecian con la finalidad de recibir ayuda y ser protegidos
en su viaje, ya que el trayecto estaba plagado de infortunios y de peligros.

En los viajes que emprendian hacia la ciudad de Arequipa, por las alturas de
Virundo, los arrieros pasaban por Antabamba, Cotahuasi, Chuquibamba, Aplao
y Camana. Saliendo de Cotahuasi, pasaban por el poblado de Salamanca, en
cuyas alturas se encuentran formaciones de rocas parecidas a perros, por lo
gue los arrieros lo conocen como Allgollagta; al descansar en dicho paraje
tienen que ofrendar un poco de la comida que llevan, por la creencia de que en
la otra vida estos animales les seguiran acompafiando como fieles que son
para los hombres. A los arrieros que al descansar en Allgollagta no ofrendan
nada, se les pierden sus mulas para el dia siguiente, y se las encuentra con
sus cargas desatadas y algunas alforjas abiertas, con la comida desparramada
por el suelo. Se cree que los perros de Allgollagta arremeten de hambre contra
los arrieros, cuando no se les invita.

Continuando el viaje se llega a las faldas del nevado Qhoropuna, cerca al
poblado de Viraco. Cuentan que un arriero y su ayudante pasaban por
Qhoropuna, y que el patron le ofrend6 su t'inka al apu Qhoropuna, pero que el
ayudante se burl6 de él al ver el ritual, diciéndole que mejor le t'inken sus
huevos. Se dice que esa noche los viajeros descansaron en una cueva del
cerro, y que de madrugada se levant6 el patron al primer canto del gallo, con la



sorpresa de hallar a su ayudante en muy mal estado de salud y ver que sus
bestias no se encontraban en el lugar donde las dejaron; de inmediato, el patrén
habia puesto a hervir el agua y preparado un mate con una copa de trago que
hizo tomar a su ayudante. El patron habia tomado también su mate y salido en
busca de las mulas. Esa noche habia nevado, de modo que no habia ninguna
huella. Dicen gue el patron busc6 durante todo el dia sin encontrar rastro de sus
acémilas, y que agotado, regresé a la cueva a descansar y atender a su
ayudante que se hallaba inconsciente. Al acostarse sofidé con un sefior que iba
vestido con poncho y sombrero de paja, quien le dijo que sus acémilas se
encontraban en las alturas del nevado Qhoropuna. Al dia siguiente, de
madrugada, se dirigio el patrén hacia el nevado, llevado por el suefio que habia
tenido. Después de caminar unas dos horas y escalar el nevado, se introdujo a
una caverna y llegé a un patio donde se encontraban todas sus acémilas, con
sus respectivas cargas. Al fondo de la cueva se hallaba un sefior sentado sobre
una piedra, el mismo con el que habia sofiado la noche anterior. A una llamada
de aquel sefior, se acercé el arriero, y vié que sobre una mesa de piedra
habia un plato de arcilla en el que saltaban dos pequefios huevos. El apu
Qhoropuna se levant6 entonces, agarrando en sus manos el plato, y le dijo: -
Me estoy haciendo pago con los huevos de tu ayudante. Qhoropuna le dijo
que hacia esto porque no respeté a su divinidad, pero que le devolvia sus
acémilas sanas y salvas para que siguiese su viaje. Luego de este encuentro,
el patrén regres6 donde su ayudante y se did con la sorpresa de encontrarlo
muerto. Después de darle cristiana sepultura, reanudd su viaje con direccion
hacia la ciudad de Camana.

Los mitos hacen evidente la relacion establecida entre abstinencia sexual, celiba-
to, y castracion, por una parte y, Qhoropuna, por otra. A mayor abundamiento, en
la region de Huamachuco se registra la voz corroncha -que se colecta como pro-
bable término culle, pero que tiene indudable parentesco quechua- con el signifi-
cado de «hombre hermafrodita; afeminado» (Flores 2000: 180). A lo que sabe-
mos, en muchas partes del Tawantinsuyo eran usuales las practicas sodomiticas
entre los sacerdotes de las antiguas wakas. En cada adoratorio principal tenian
uno o dos hombres que usaban del “nefando vicio” y actuaban como mujeres en
Sus maneras, trajes y modo de hablar, de lo cual da cuenta, entre otros, el cronista
Cieza de LeoOn.

Las estructuras simbdlicas y la organizacion de grandes espacios

De lo hasta aqui anotado, podemos concluir que los significados examinados nos
aproximan a las estructuras simbolicas correspondientes. La organizaciéon del
espacio en el entorno del Apu Awsangate expresa, efectivamente, relaciones
entre el mundo sobrenatural, la actividad del hombre y la naturaleza, en términos
de la cosmovision andina.

El discurso sobre Awsangate permite apreciar que la organizacion mental de las
poblaciones andinas se proyecta hacia grandes espacios interconectados que se
perpetlan a través de los milenios, lo cual demuestra que el discurso mitico pro-
vee recursos bastante claros para organizar la memoria social en la diversidad.
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En una realidad de dioses diversos, el mito puede ser una forma a la que apelan
las gentes y los pueblos para ordenar la memoria compartida. Es dable suponer
gue sin recursos ordenadores de esta naturaleza, no sélo seria dificil la comuni-
cacion sino que no podria articularse una memoria historica local, regional o su-
praregional.

Al enfrentar el problema de la memoria en una sociedad que se maneja con lo
oral, es ldgica la posibilidad de encontrarse con cédigos estructurados que per-
miten trabajar experiencias nuevas. Tales codigos prefigurados serian indispen-
sables tanto para almacenar informacion reciente como para comunicarla. De
este modo, los nuevos contenidos podrian estar transformandose en memoria
genérica a lo largo del tiempo. Por lo demas, es evidente que la gente trabaja,
generalmente, mediante patrones estructurados o estructuras preconcebidas. El
universo mitico sobre los apus viene a ser una especie de super-discurso que
puede proporcionar recursos para ubicar los acontecimientos del dia en el marco
de una visién global coherente, situando los acontecimientos puntuales dentro de
un acontecer mayor.

En el caso de Awsangate se puede apreciar con bastante nitidez como se orga-
niza la realidad desde el lado mitolégico estructural, cbmo piensa la gente su es-
pacio y su historia, como es que definen mandos y jerarquias sociales, y, en ulti-
ma instancia, como es que los individuos y los pueblos reproducen su concepcion
del mundo.

En relacion a la idea de “nudo” geogréafico como tinku, es visible como los mitos
se ocupan de accidentes geomorfologicos y permiten establecer un cuadro del
universo que expresa entre otras cosas una fisonomia del paisaje tal como lo
piensa la gente. Lo importante es reparar que en este proceso toma forma una
I6gica del cosmos a nivel relativamente abstracto. Apu Awsangate y su corte de
apus regionales ayudan a estructurar un discurso en términos de parentela com-
pleja y devienen en una suerte de khata 0 linaje modelo, muy a propésito para la
definicién de jerarquias y distinciones entre pueblos de una macroetnia. Cuanto
mas entra el relato a los lugares inmediatos, tanto mas supedita a divinidades
locales y conduce a definiciones de jerarquia en las que se cruzan los referentes
mitologicos e historicos, es decir lo invariable y lo variable, el mundo del Olimpo y
el acontecer de la vida diaria. De este modo, los cddigos normativos y la comuni-
cacién de una organizacion estamental encajan en estructuras decididamente
preconcebidas, haciendo que la percepcion de la realidad, el mundo pensado,
pueda volverse comprensible.

Cuestiones tan diversas como la posibilidad de didlogo con los espiritus de las
montafas, la produccion y distribucion de bienes, la relacion con los espacios
desconocidos, el paso del mundo de los vivos al mundo de los muertos, se apo-
yan en las herramientas que provee el discurso mitico y que son indispensables
para disponer de pardmetros con los cuales moverse en una situacion dada.
Ciertamente no existe un discurso unico, y por ello frente a discursos contrapues-
tos la coherencia no es tanto de discurso sino de vida. En cada circunstancia, la
gente determina a qué discurso echa mano y como maneja socialmente las cate-
gorias simbdlicas preexistentes.
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Awsangate y Qhoropuna muestran una parte de un todo. A lo largo y ancho del
mundo andino se manifiestan puntos fijjos como Awsangate, Pariagaga, Wallullo,
Titikaka con multiples descendientes que configuran estructuras jerarquicas inti-
mamente articuladas y conformantes de un macro universo. La realidad entendida
como un todo y lo que se ha podido establecer sobre ella hasta ahora debera
servir para ver como entran en este esquema los casos que se estudia en los ca-
pitulos siguientes de este trabajo.

Para el andlisis de largo aliento se opta por un tratamiento que empieza procu-
rando entender el sistema de comprension del mundo articulado por el mito. Si se
toma la idea de Apu como una abreviacion que explica el parentesco entre un
lugar de poder personalizado y las personas, se hace mas visible que la parentela
compleja conduce a la organizacion de una red de parentesco de alcance regio-
nal, con un sistema de obligaciones relacionado con la desigualdad social que
surge de las jerarquias y de la relacién tutelar que se establece. La construccion
del sistema social se legitima en el ambito de seres poderosos, el orden social
no surge de la cuspide sino que deriva de la corte o descendencia del apu mayor.
Ello obliga a desmenuzar el apu en concreto, para ubicar a la vez un conjunto de
relaciones sociales y ver de qué manera los apus menores expresan distinciones
o confrontaciones entre ellos. El caso de Pariagaga en los mitos de Huarochiri
puede servir para elaborar un modelo de contraste respecto a la cosmovision M-
gente hasta el siglo XVI. Ciertamente este universo mitico de Huarochiri propone
un marco sistémico a los descendientes de Pariagaga, en el que incluso los
enemigos de Pariagaga tienen un lugar. Hay, sin duda, un discurso concreto que
se mueve entre los descendientes, y que convierte los modelos abstractos en ma-
teria comprensible para cualquier campesino.

El encuadre de esta cosmovision compleja con la practica social no tuvo proble-
mas hasta el siglo XVI, ya que la sociedad, tanto la que rodeaba inmediatamente
al individuo, como la mayor, estaba constituida en los mismos términos. Es obvio
gue hacia el pasado las reglas de construccién del discurso son menos multifor-
mes que lo que ocurre actualmente. El manejo del sistema de wakas/apus hacia
posible la homologacion de tiempo, espacio, sociedad y naturaleza. Empero, a
partir de la invacion espafiola surge el problema de su pervivencia, por el cambio
de la sociedad tawantinsuyana y la forma en la que ésta se reconstituye. Bajo el
dominio espafiol, la construccion de la sociedad en su totalidad ya no va a co-
rresponder Unicamente a reglas parentales, sino a otras de orden contractual y de
imposicidn, entre seres que no necesariamente van a entenderse como emparen-
tados.

Entonces, ante el impacto de los cambios contextuales que se han prolongado
hasta la actualidad, es necesario preguntarse ¢,qué ha quedado de la concepcién
prehispanica sobre los apus? ¢.cuales son las estructuras y codigos preexistentes
a que apela el hombre andino?

Podemos adelantar que la cosmovision no esta inmovil sino que se halla sujeta a

transformaciones constantes. En este sentido, podemos concebir los universos
miticos en torno a Awsangate y Qhoropuna, por ejemplo, como niveles de un mo-
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do méas amplio de estructuracién del espacio y de la historia. El tratamiento de los
otros casos previstos en este trabajo ha permitido, en cierta medida, elaborar,
sumar e integrar nuevas dimensiones a un modelo mas amplio.
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IV. PITUSIRAY Y EL TINKU SEXUAL
Una conjuncion simbdlica con el mundo de los muertos

En abril del afio 2002 hicimos realidad un deseo abrigado por muchos afos:
ascender la famosa montafia Pitusiray (Calca-Cuzco) y conocer asi,
directamente, el entorno mitico de una de las wakas/apu mas celebres del mundo
andino. Lo hicimos con la colaboracion de Mario Guzman Vargas, poblador de la
comunidad de Aqcha Baja, quien junto con uno de sus hijos nos acompafié y
asistié durante el trayecto. Para la gente campesina de esta zona, el recorrido es
casi cotidiano, pero para los foraneos y citadinos no deja de ser exigente, al punto
gue muchos calquefios sélo conocen el lugar por nombre.

Nuestras primeras referencias sobre el ciclo mitico de Pitusiray se remontan a
los afios de la nifiez. Estando en la primaria, frecuentamos la casa de unos pa-
rientes que vivian en Calca, localidad muy préxima a la ciudad del Cuzco y
considerada como un lugar de recreo, particularmente apropiado para el espar-
cimiento por temporadas. En tales acasiones pudimos escuchar narraciones
gue ahora recuerdamos como retazos extremadamente simplificados de la co-
nocida «Leyenda de Pitusiray». No fue sino hasta los afios de nuestra vida uni-
versitaria en San Antonio Abad del Cuzco cuando nos informamos sobre otra
historia de amor vinculada igualmente con Pitusiray Yy protagonizada por un
pastor y una fiusta inka.

Son precisamente dos las vertientes mas visibles de la mitologia referente a
Apu Pitusiray: la primera narra el conflicto amoroso entre la bella fiusta Pitusi-
ray, su esposo, y un amante, cuyo desenlace es la petrificacion de todos ellos
en las montafias nevadas de las alturas de Calca; la segunda trata, como ya se
anticipo, del infortunado amor entre el pastor Aqoytapia y la aklla Chukillanto
(una doncella hija del Sol), suceso que concluye también con la petrificacion de
ambos muy cerca de las cumbres de la cordillera.

Nuestro interés por esclarecer la l6gica de los relatos miticos sobre la montafia
Pitusiray, y sobre otra muy préxima a ella conocida con el nombre de Sawasiray,
tiene ciertamente una vieja data; no obstante, fue recién en 1991 que nos
propusimos emprender el analisis del ciclo mitico correspondiente, animados por
dos criterios ordenadores:

El primero, constituido por la pretension de leer los mitos andinos como tales,
relacionandolos unos con otros, estableciendo analogias y oposiciones para
hallar las formas constantes de su estructura. En este orden, pensamos que valia
la pena considerar como a fuerza de trajinar un método podemos cosificarlo y
gue, por ello —como lo sugeria Ortiz (1986- era preciso mejorar nuestras
posibilidades de interrogar productivamente los datos antropolégicos, mediante
tres tareas: i) ampliar y sistematizar las recopilaciones de textos miticos andinos y
los de otras areas culturales vecinas; ii) multiplicar y afinar los analisis formales de
los textos para establecer asi comparaciones analiticas a diverso nivel; vy, iii)
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comparar la légica que resulta de analizar el discurso mitico con otros textos de la
cultura. El segundo criterio, relativo a lo provechoso de empezar con pequefias
presunciones situadas en un nuevo marco explicativo, nos fue proporcionado por
la lectura de analisis sugerentes como el que ofrece Mariusz S. Ziélkowski (1984),
a proposito de su examen de la iniciacion religiosa de los principes incas, que no
pudo menos que aleccionarnos sobre lo fructifero que podia resultar el
aprovechamiento de materiales incluso ya conocidos, si se los examina a la luz
de nuevos enfoques, con un manejo mas fino de los textos disponibles.

El resultado fue un articulo que se publicé en la Revista Anthropologica (San-
chez, 1992), del cual cabe rescatar la identificacion simbdlica de los personajes
gue protagonizan este ciclo mitico y algunos elementos que tipifican la relacion
Sawasiray-Pitusisay. Sin embargo, hay que reconocer que son muchas las limi-
taciones de aquella primera aproximacion sustentada fundamentalmente en un
andlisis formal de tipo estructural.

En este capitulo se podra percibir como elemento decisivo para la compren-
sién, la vinculacion del ciclo mitico en su conjunto con el ciclo productivo y el
calendario ceremonial de los antiguos pueblos de esta parte de los Andes. El
analisis que se propone ahora obliga a explorar, en lo posible, el contexto eco-
I6gico social al que remiten necesariamente los relatos.

La necesidad de disponer de acequias para el riego de pastos y terrenos de
cultivo es ostensible en las cuencas interandinas, medio geografico caracteri-
zado por la marcada fluctuacion de las precipitaciones pluviales y por el pre-
dominio de la agricultura de secano. Para obtener agua de riego, los pueblos
prehispanicos tuvieron que articular tecnologia y autoridad en términos que
permitieran coordinar la fuerza de trabajo y los recursos materiales, conforme a
las particularidades geogréficas. En contextos multiétnicos, las disputas por el
control del agua debieron demandar una base de conciliacibn normativa, que
se lograba por la fuerza de la costumbre y el imperio de los mitos. Asi puede
explicarse que el derecho de ayllus diversos a una participacion especifica en
el uso de las fuentes de agua haya estado garantizado por la presencia de divi-
nidades tutelares, ordenadas en una cosmologia de cerros sagrados alrededor
de un centro de poder.

Sherbondy (1986: 42) ha enfatizado que las wakas implicadas en los seqes
marcaban las fuentes de agua en espacios concretos. Los ayllus disponian de
un canal o compartian las aguas de un canal, conforme a practicas organizati-
vas kefrendadas por relatos miticos que sustentaban su caracter permanente.
Este es el caso del ciclo mitico de Pitusiray que se enfoca en la distribucién del
agua bajo criterios de participacion parental y pone de manifiesto la preponde-
rancia que tienen el agua y los sistemas de irrigacion en la convivencia de los
pueblos andinos.

Anota Sherbondy en otro de sus trabajos (1982: 4) que “Los lagos de la sierra
se creen ser derivados del mar y se considera que cada lago es el centro de
regiones locales”. Al respecto, el ciclo mitico de Pitusiray contiene numerosos



referentes, que bien pueden estar expresando datos empiricos sobre la reali-
dad hidroldgica, sin que ello signifique que su argumento se corresponda nece-
sariamente con hechos histéricos reales. En todo caso, es plausible que acon-
tecimientos del contexto histérico hayan obligado muchas veces a reinterpreta-
ciones diversas de material mitico preexistente. Eso pas6 después de los inkas,
bajo la hegemonia espafiola; y eso mismo debié haber pasado antes, cuando
los sefiorios regionales fueron opacados con el advenimiento de los inkas del
Cuzco.

4.1 El mito de las wakas Sawasiray y Pitusiray

Entre las wakas mayores del Antisuyo prehispanico, sobresalian Sawasiray,
Pitusiray, Achapaya, Qaflagway, Aputinya, que los inkas asumieron como -
yas. Segun Guaman Poma las wakas principales del Tawantinsuyo eran Wa-
nak’awri, Sawasiray, Pitusiray, Awsankhata, Qhoropuna, Suriwillka, Kichigaya,
todas ellas atendidas por sacerdotes especialmente encargados de su culto.

Sobre las wakas del Antisuyo, Guaman Poma (1993: 202) especifica:

Sacrificaban los indios que estaban fuera de la

montafa llamada Huaua Anti, adoraban al tigre

IMLOSW CAS otorongo, dicen que le ensefio el Inga, quegel
:DELO QL1D QVIOS mismo se habia tornado otorongo, y asi le dio
o dweasre esta ley, y sacrificaban con sebo quemado de
o S culebra, y maiz, y coca, y pluma de pajaros de
Fai, o ;_ = ' los Andes, los queman y adoran con ella a los
i, otorongos, asi mismo adoran los arboles de la

coca que comen ellos, asi les llaman cocama-
ma, y lo besan, luego lo meten en la boca. Sa-
crificaban Ade suyo al cerro y uaca, idolo, de
Sauasiray, Pitusiray, con dos nifios y conejos
blancos, y coca y mullo, y plumas y zanco, san-
gre de carnero; otro tanto hacian con otros mu-
chos idolos y uacas que habia, que por proliji-
dad no la pongo. Y de los de la montafia no

ammge

T e e s "l

tienen idolo ninguno, sno que adoran al igre,
otorongo, y al amaro, allebra, serpiente, con
temoridad adoran, que no porgue sea uaca,
idolo, sino porque son feroces animales que

i

come gente, que piensa que con adorar que no
le comera. Y no le llaman otorongo con el mie-
do, sino Achachi yaya, al amaro le llaman C&-
pac apo Amaro; y asi el Inga quiso llamarse
Otorongo Achachi Inga Amaro Inga.

Fig. 16: Wakas Sawasiray y Pitusiray segun
Guamén Poma

Cristobal de Albornoz identifico la waka Sawasiray como un cerro nevado en el
valle de Calca (Albornoz, 1989: 180). Coincidiendo con esta anotacion, la mito-
logia de los apus Sawasiray y Pitusiray esta estrechamente relacionada en es-
tos tiempos con Calca, ciudad ubicada a unos cincuenta kilémetros al norte de
la ciudad del Cuzco, sobre los 2,926 metros de altitud. Durante el incanato,
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Calca fue un centro poblado de cierta significacion, a juzgar por la presencia de
hermosos muros prehispanicos en sus calles y plazas, y la cercana presencia
del gran nonumento arqueoldgico de Huch’'uy Qosqo. Se dice que Wiragocha,
el octavo inca, eligié esta zona para establecer su morada, pues ya viejo y can-
sado quiso alejarse del gobierno para buscar sosiego y tranquilidad en este
lugar.

Hacia el lado norte de Calca es posible apreciar dos montafias nevadas muy
proximas entre si, una llamada Pitusiray y la otra Sawasiray. Muy cerca de la
cima de Pitusiray (4987 msnm) se hallan dos formaciones monoliticas naturales
gue se dice corresponden a una pareja petrificada, la roca con forma mas deli-
cada y esbelta corresponderia a la mujer; mientras que la otra, mas tosca, co-
rresponderia al varon. En las proximidades y bajios de estas montafias se
asientan varias comunidades: por el lado de Calca se encuentran las comuni-
dades de Urco, HukK'i, Rayanpata, Aqcha Baja y las tierras de la ex hacienda
Ollay; y por el lado de Urubamba estan Huaran y Tagllapata.

Como ya se dijo, el ciclo mitico de Pitusiray presenta dos vertientes, por lo que
ser4 apropiado empezar presentando algunos relatos que sintetizan los
principales elementos de cada una de éstas. Una version contemporanea y
plena de encanto, sobre el mito de Pitusiray y Sawasiray, nos llega a través de
Alfonsina Barrionuevo??:

PITUSIRAY Y SAWASIRAY <R12>
(Version de Alfonsina Barrionuevo, 1980).

Orgo Waranqga, sefior de Qhallga, trajo de sus correrias por las yungas
misteriosas una nifia de extraordinaria belleza, fruto de sus amores con alguna
princesa desconocida. Se llamaba Pitusiray. Al pasar los afios se convirtié en
una joven de ojos negros y ardientes como la noche, tez mate, talle juncal y
movimientos de gracia felina. Por encargo de su padre la guardaban en su
palacio cien doncellas y quinientos guerreros.

El kuraka tenia unas tierras que el Sol quemaba en los bajios donde la lluvia
escaseaba y ofrecié la mano de la nifia a quien pudiera llevar el agua hasta los
surcos resecos. "Quien logre esta hazafia, declard, sera digno de sentarse a mi
mesa y llamarme con el nombre de padre”.

Rit'isiray y Sawasiray, principes del Ande, se disputaron la primacia de la em-
presa que era casi imposible por las condiciones del lugar. El primero traté de
llevar el agua rodeando las faldas de una montafia llamada por su forma Sun-
gogata, el cerro del corazén, pero fracaso en su intento. Sawasiray construyo

22 BARRIONUEVO, Alfonsina: Cuzco Magico. Edit. Universo. Lima 1980. Pag. 186. Otra version
reciente es la presentada por Margot Valenzuela Ayala en su documento Historia de Calca
Antiguo presentado al Primer Concurso Escolar sobre Literatura Popular organizado en 1984
por la Universidad Catolica del Peri (Rev. Anthropologica N° 3. PUCP. Lima 1985); version
bastante breve que parece contener elementos y nomenclaturas de otros mitos afines, como
ocurre en la variante afirmada en los festivales contemporaneos del Unu Horgoy u obtencion
del agua (Ver anexo de este capitulo).



con ayuda de los dioses una gran represa en una alta y misteriosa laguna de
donde partieron los canales de riego que vivificaron las estériles tierras de Orqo
Waranqa.

La princesa se caso con el vencedor obedeciendo las 6rdenes de su padre. El
matrimonio fue pomposo y las fiestas duraron treinta dias.

Pero una noche en que la tempestad enturbio el cielo de Calca, Pitusiray huyo
con Rit'isiray a quien amaba en secreto. Ambos creyeron que podrian vencer
las montafias y salvarse de las iras del gran sefior de Qallga.

Sawasiray descubrié su fuga y los sigui6 loco de dolor. Fue tanta su amargura
gue los dioses compadecidos convirtieron a la infiel y a su esposo en dos cum-
bres nevadas que se miran pero que nunca se encuentran.

El Pitusiray y el Sawasiray pueden verse desde la plaza de Calca, dorando sus
nieves eternas a los rayos del astro que rompe su luz en sus prismas de cristal
y bafia sus laderas con una gama increible de colores.

Los protagonistas del mito

La tradicién oral ha conservado el relato de este dramatico triangulo amoroso,
constituido por los esposos Pitusiray y Sawasiray y el amante Rit'isiray. Cabe
preguntarse ¢Por qué llevan esos nombres? ¢Qué puede decirnos esta nara-
cion al respecto?

Para empezar nuestro andlisis, veamos lo que pueden aportar los registros
lexicograficos.?® Las significaciones comunes del término sira en quechua (co-
ser, unir) no resultan en principio muy sugerentes; lo contrario ocurre en Ayma-
ra, pues en esta lengua sira quiere decir «unién sexual».?*

2 . . L. . . .
* En el presente capitulo hemos recurrido principalmente a los siguientes vocabularios:

Vocabulario y phrasis en la lengua general de los indios del Per(, llamada quichua de Antonio
Ricardo (1586) Edic. UNMSM, Lima 1951; Vocabulario de la lengua general de todo el Peru
llamada Lengua qgichua o del inca de Diego Gonzales de Holguin (1608) Edic. UNMSM, Lima
1989; Arte de la lengua aymara del padre Diego de Torres Rubio (1616) Edit. Lyrsa, Lima 1967;
Vocabulario de la lengua Aymara de Ludovico Bertonio (1612) Edic. CERES, Cochabamba 1984;
Arunakan Liwru Aymara-Castellano elaborado por Thomas Buttner y Dionisio Condori Edic.
PEEBP, Puno 1984.

?* pocas palabras quechuas tienen como componente el término sira, una de ellas es el sustan-
tivo propio Maransira, nombre de un vegetal cuyas propiedades describe Jorge A. Lira,
MARANSERA.- Planta gomosa y pestifera, usada como remedio para afecciones pulmonares.
Se recomienda maransera también para quitar o frenar la ventosidad de ancianos y ancianas
gue comen gachas de chufio, maiz, trigo, etc. Le tratan de serakk porgue al tiempo de molerla
enreda al batan con su gomosidad, y obliga al que muele a cerrar los ojos por la fuerza de su
olor. (LIRA, Jorge A.. Medicina Andina. Edit. Centro de Estudios Andinos "Bartolomé de las
Casas”, Cuzco 1985).
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El diccionario aymara de Buttner y Condori (1984) trae los siguientes significa-
dos:

Sira: Contacto sexual (especialmente de aves).
Sirantafia: Hacer el acto sexual rapidamente (gallina y gallo).
Sirafia: Hacer el acto sexual (gallina y gallo).

Pitu: Mezcla, desorganizacion.
Pitufia: Agitar, desorganizar, perturbar.

De estas primeras notas desprendemos que el relato de Pitusiray y Sawasiray
alude a personajes unidos por una trama sexual, la connotacion ornitol6gica
estaria respondiendo a la condicion de nobleza o celestial de éstos, por la aso-
ciacion universal cielo, alto - aves, alas, capacidad de volar.

Otras acepciones quechuas enriquecen el contexto linguistico del relato.

En el Vocabulario de Gonzéalez Holguin ([1608], 1989) encontramos las
siguientes:

Pituchani: Juntar cosas desiguales, ajustarlas o emparejarlas.

Pituchogllo: Dos choclos en uno, nacidos junto llamado atichoclo, aguero.

Hoq pitu: Un par de cosas.

Sahuani: Enlazar, echar lazo corredizo a uno.

Casaracuy ruan sahuaycusca (Kasarakuywan sawaykusqa): Unidos con el lazo
del matrimonio.

Sakhuani: Fornicar o hacer como el que fornica sin efecto, o en vano, hombre o
mujer o animales.

Cirakuq kani o ciracuni: Tener que hacer, estar ocupado en alguna cosa.
Kaypakacham ciraq: Para esto vale o importa mucho.

Cira cira: Alacran, escorpion.

Ciraqg: Habil, hacendoso, mafioso.

Fray Domingo de Santo Tomas ([1560], 1951) consigna:
caguapi: encima
gaguapi cirini.gui: echarse encima

Antonio Ricardo ([1586], 1951) registra:

Pitullam rini: Andar dos apareados.

Pitu pitulla cani: Estar dos juntos apretados.

Zawa: Encima (Chinchaysuyo).

Zawaypi: Encima de mi (Chinchaysuyo).

Zaquani: Verbo. asceno. Sustantivo. El acto o movimiento ad copula & fine illa.

Segun Angel Avendafio (1988):
Sawa : Matrimonio// Unién legal de hombre y muijer.

Conforme a estos valores semanticos, los nombres atribuidos a los principales
personajes protagonistas del mito de Pitusiray revelan dos tipos de unién, o
mejor aun dos situaciones derivadas de la union de pareja:



a) La unién en matrimonio, personificada en Sawasiray. No en vano es-
te nombre proviene de las voces sawa y sira, ya examinadas.

b) La union extraconyugal en que incurre Pitusiray y que acarrea el cas-
tigo para si y aun para su marido, pues ambos son convertidos en
montafas.

Haciendo una reduccion del mito, encontramos los siguientes elementos y rela-
ciones:

Se trata, en efecto, de un relato de emparejamiento o alianza.

Para consumar la unién, el pretendiente de la mujer pasa una prue-
ba. La prueba consiste en vivificar la tierra mediante el poder del
agua.

Efectuada la union matrimonial, uno de los personajes abandona a su
parejay huye con un amante.

La infiel y el esposo engafiado son convertidos en montafias corona-
das de nieve eterna.

El tema generador de este mito es la necesidad que los <urco> tenian de obte-
ner una dotacion de agua permanente. Los pretendientes de Pitusira debian
esforzarse por disefiar y construir un canal atravesando una zona de topografia
extremadamente dificil. Riit'isiray y Sawasiray son descritos como poderosos
sefiores duefios de fuentes de agua, a quienes en otros mitos se les denomina
wachoq, queriendo decir que se trata de seres que abren surcos 0 acequias
para que discurra el agua (Arguedas 1956; Sherbondy 1982). Estos espiritus
eran considerados como antepasados que se encargaban de distribuir las
aguas a cada pueblo o nacién y en las iconografias aparecen generalmente
usando una gorra o ch’ullu y portando ya sea una vara o un tambor.

Algunos registros vocabulares ayudan a identificar a estos personajes:
Huachoc: Persona adultera, fornicaria (Santo Tomas [1560], 1951: 46).
Huachoc kayhucha: luxuria (Ibid).

Huachoc: El habituado, o, inclinado a fornicar (GH, 1989: 169).
Huachu huachu: Camellones o renglera (Ibid).

Huachu: Becoquin o escofia (Bertonio [1612], 1984:142).
Huachu o pinchalla: Becoquin o bonetillo (id: 90).
Pincha: Acequia para que corra el agua (Id: 165).

En el diccionario de la AMLQ (1995: 705) aparecen:

Wachaque: Tierras humedas ganadas al desierto por medio de la horadacion
Wachu: Surco, camellén preparado para la siembra de papa o cereales.
Wachuchaq: Que hace surcos, camellones o hileras en los terrenos de sem-
brar.

Wachoq: Fornicario, fornicador, tanto varbn como mujer.

Wachuy: Hacer surcos o camellones.// Fornicar o hacer copula sexual.
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La asociacién acequia y camellon con la obsesion sexual de los wachoq es
evidente y hace explicable que los ritos consideren el ofrecimiento de una mu-
jer como una manera de obtener el agua. En el mito de Pitusiray, son varios los
wachog que pretenden los favores sexuales de la mujer Urco, pero es el ances-
tro Lari el que finalmente otorgard el agua y establecera la esperada alianza
distributiva.

Las permutaciones Sawasira-Kuntisira y Rit'isira-Sawasira

Algunas versiones refieren la competencia en que participaron diversos apus
por el amor de Pitusira consignando diferentes nombres para sus personajes,
es el caso del relato en que Sawasira disputa el privilegio con el no menos habil
Kuntisira.

Una posible alianza con la mitad femenina del ayllu Urco determina que dos
ancestros deificados o wachoq compitan, para determinar a quien le corres-
ponderd la prerrogativa del enlace.

SAWASIRAWAN KUNTISIRAWAN LLALLINAKUSQANKUMANTA <R13>
(Nawpa willakuy. Version de César Morante Luna, 60 afios. Recogida en Uru-
bamba el 2002).%

Unay ghipa pachapis ghapaq yawar, llapa runapa rigsisgan inka Khallka llagtapi
tiyargan. Chay inkatagsi achkha warminkunayuq kaska. Hugnin warminpis, Pi-
tusira sutiyuq, ususin kapusqga.

Watakunaq puririyninpis Pitusiraga wifiasqa, hinaspa hug sumagq llump’aq war-
miman tukusqga, taytantaqsi ancha kusikuywan ghawapayaq. Chaymantas huq
munay siklla waynata wayllukapusga. Chay tukuyta waylluspas sunqunta quy-
kapusqga. Chay waynapa sutinsi Sawasira kargan.

Achkas Pitusirawan kasarakuy munaq waynakuna karganku ancha munay
kasganrayku, chaysi taytanpata tapukuq rigku, inkatagsi mana maygan aswan
allin kasganta yachayta atispa, llapankuta kayhinata nisga:

- Pich& kaykama unuta chayachimunga kaymi ususiywan kasarakunga.

Chaymantas hugnin Pitusirawan kasarakuy munag Kuntisira sutiyuq kasga,
paysi huq urqupi hatun p'unguta rurasga chaymantas unu uraykamuyta qal-
larisga hug wayq'upa patapatantakama.

Chaykamaqga, Sawasiras, anchata kallpachakuspa, tukuy sungunwan
llank’aspa, huq yarghata kichasga urqupa ghatanta, chaynintas unuta chay-
achiyta munasga. Chay yarghas sungunman rigch’akuq chayraykus “Sunqu”

% Esta version aparecié posteriormente en la publicacion Nawpa willakuykuna del CRAM Il -
ISP La Salle de Urubamba, Cuzco 2003. En esta edicion reciente, la narraciéon se atribuye a
Marleni Santisteban Matto, la traduccién al quechua a Jorge Carlos Duran Espinoza, y la revi-
sion a César Morante Luna.
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nispa sutichasgaku. Chay wayllukuyninpa sanapantaga unaypis kichayta atisqa
chaytagsi Kuntisirapag allin kasga, chayraykullatagsi pay fawpagta unuta cha-
yachimusga wakinkunata llallirguspa, chaywan ancha kusisqas inkagpata risga,
rimasgan hunt'ananta mafakug.

Pitusiras chayta yacharquspa llakipa atipasgan ghipapusqa, ichaga taytanpa
kamachikusganta hunt'anantaq kargan chayqga, sunqunpa sinchi nanayninwan,
kuntisirawan kasarakunanpaq ghipasg.

Khuyaq Sawasiraga sunqun chhallusgas, llallisqa rikukapusqa, astawantaqgsi
wayllusgan Pitusiran chinkachisganwan, chaysi waranganpi yuyaykuna umanpi
kuti tikrag mana imatapas rurayta atispas hug urguman sigaspa, chaypi
nanayninta tukuy kallpawan gaparisga:

- jlmanaykusagmi Pitusirallay!
ilmanaykusagmi Pitusirallay!

Hug tuyurniyug ch’isintas, g'agyakunapa illapakunapa phifiakuynin, Khallka
llagtata wagtachkaqtin, Pitusira wayllusganta yuyarispa Sawasira machkaq
phawarisqa. Iskayninku tuparguspas manafia hayk'agpas t'aganakuyta mun-
asgakuchu, chaysi wallapa urqunkunaman ripuyta munasgaku.

Chayta taytan yacharquspas, sinchita phifiakapusga hinaspa iskayninkuta
yachachiyta munasga, chay pachakunapi wach’uq kaypas ni llulla kaypas pam-
pachay atinachu kargan, chayraykus.

Apu Wiraguchapas phifiakusga iskaynin waynakunapa rurasgankuwan, chay-
raykus khutu phulluwan sunqunkuta p’istuykuspa iskay rit'i urguman iskaynin
wayna-sipasta tukuchipusga.

Kunanpachan Khallka llagta ghipapi iskay rit'i urqukuna rikhurin, hugninmi Pitu-
siray sutin hugnintaq Sawasiray, iskayninpa ghipanpitaq Kuntisiray rikhurillan-
tag.

LA COMPETENCIA ENTRE SAWASIRA Y KUNTISIRA <R14>
(Leyenda, traduccion al castellano por César Morante Luna)

Hace mucho tiempo vivia en Calca un inca muy noble conocido por todos. Di-
cen gue este inca tenia varias mujeres y que en una de ellas tuvo una hija que
se llamaba Pitusira. Con el paso de los afos Pitusira crecio y se convirtioé en
una bella doncella y su padre la contemplaba con mucha alegria. Después Pi-
tusira se enamoro6 de un simpatico y apuesto joven llamado Sawasira. Se ena-
moro tanto que le entregd su corazon.

Como la doncella era tan bonita, tenia muchos pretendientes que deseaban
casarse con ella, entonces iban a pedir el consentimiento de su padre para ca-
sarse con ella. Entonces el inca, viendo que no podia saber cudl de ellos era el
mejor, les propuso a todos:

- Quien haga llegar primero el agua hasta este lugar se casara con mi hija.
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Cuando Pitusira se enter6 del pedido de su padre, pens6 con desesperacion en
gue Sawasira, el joven al que tanto amaba, no pudiera vencer en tan dificil ta-
rea, estuvo llorando y temblando de miedo muchos dias, mientras que sus pre-
tendientes trabajaban con mucho esfuerzo para traer el agua.

Uno de los pretendientes de Pitusira que se llamaba Kuntisira, construyé un
pozo grande en un cerro y el agua empezé a bajar por los andenes de una
guebrada.

Mientras tanto Sawasira, trabajando con mucho empefio y amor, pensando en
Pitusira, abrid6 una acequia por la ladera de un cerro por donde queria hacer
llegar el agua. Esa acequia se parecia a su corazon y por eso le pusieron el
nombre de “Sunqu”. Ese simbolo de su amor lo construyé en mucho tiempo, lo
gue favorecio a Kuntisira y por eso hizo llegar primero el agua venciendo a los
demés y muy contento con ello fue donde el inca a pedirle que cumpla con su
palabra.

Pitusira lleg6 a saber esto y sinti6 mucha pena, pero como debia cumplir con el
mandato de su padre, con mucho dolor de su corazén tuvo que comprometerse
para casarse con Kuntisira.

Sawasira con el corazén destrozado se sintid muy triste, mas aun al ver que
perdia a su amada Pitusira y miles de pensamientos daban vuelta en su mente
sin saber qué hacer y subiéndose a un cerro gritd su dolor con todas sus fuer-
zas.

- jAy Pitusira mia... qué me hago!
iAy Pitusira mia... qué sera de mi!

Una noche de tormento cuando la ira de los truenos y relampagos azotaba al
pueblo de Calca, Pitusira, recordando a su amado corrié en busca de Sawasira
y al encontrarse los dos ya no quisieron separarse mas y decidieron irse a los
cerros de la cordillera.

Cuando su padre llegd a enterarse de esto, se enojé mucho y quiso ensefiarles
a vivir en orden, porque en aquellos tiempos ser adultero y ser mentiroso no
tenian perdon.

El dios Wiragocha también se enojé con lo que hicieron los dos jovenes y cu-
briendo sus corazones con un manto helado, los convirti6 en dos montafias ne-
vadas.

Actualmente detras de Calca aparecen dos nevados que son el Pitusiray y el
Sawasiray, y detras de las dos montafias esta el Kuntisiray.

Podemos percibir que este relato posterga la unidn entre Pitusira y Sawasira
por interposicién del “Sol declinante”. La unién del personaje femenino y el an-
cestro queda diferida simbdlicamente hasta que el Sol se oculta, de este modo
se explica que la huida de los héroes se produzca en una noche de tormenta,
gue es cuando el poder del mundo interior se magnifica, entre truenos y relam-
pagos. La tormenta se ubica en un momento liminal e indica que se han abierto
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las puertas del mundo de los muertos. Los puquiales hacen las veces de puer-
tas del inframundo, las que eventualmente pueden abrirse cuando caen los ra-
yos en una tormenta. Es obvio que los meteoros se manifiestan como sefiales
divinas favorables a la unién permanente de los opuestos complementarios y
su consiguiente petrificacion.

Por otro lado, al ocupar Kuntisira el lugar de Sawasira en este relato, Sawasira
pasa a situarse en el lugar asignado a Rit'isira en el primer relato al que se ha
hecho referencia en este capitulo. Si tenemos en cuenta la posicion ritual de
cara al lugar de salida del Sol, Kuntisira hace referencia a la parte posterior o
trasera.

Segun la AMLQ, tenemos:

Kunti: Punto cardinal oeste (O).
Kunti , gonti o inti chinkana: Oeste, lugar donde se oculta el sol.

En este relato los personajes petrificados son Pitusiray y Sawasiray, quienes
guedaron unidos para siempre en garantia de fertilidad para los pueblos que se
consideraban sus descendientes y para todos aquellos que los invocasen. Es
pertinente sefalar que la unién, enlace o cépula ritual entre macho y hembra es
hoy mismo una préactica frecuente en diversos lugares de los Andes. Numero-
sos trabajos lo registran, por ejemplo, en el sefalakuy, chupatinka o marcado
de vacunos, équidos y camélidos, que suele tener lugar en la época de carna-
vales o0 en los meses de junio y julio, segun el tipo de ganado de que se trate.
En Colcabamba-Huancavelica “Cuando hay becerros muy tiernos, practican el
kasarakuy o emparejamiento. Si el becerro es macho le emparejan con una
muchacha y si es hembra con un muchacho. Para ello ha sido detectado con
disimulo una persona que servira para el emparejamiento, y trataran de eam-
briagarlo. Los asistentes cogen al o a la joven y lo tumban junto al becerro: los
cubren con una manta roja e imitan una copula hombre-animal” (Taipe 1991:
102). En la fiesta de la herranza o marcado que celebran en Chuschi-
Ayacucho, los meses de febrero y agosto “Cuando entre los animales hay una
vaca que todavia no ha parido, un toro es atado junto con la vaca en una posi-
cion de vientre a vientre que imita la copulacion humana. A continuacion los
participantes masculinos en el rito anuncian que ellos ‘necesitan sus vacas’ y
se aproximan cerca de las mujeres para representar simbdélicamente una copu-
lacion animal” (Hopkins 1982: 176, citando a Isbell). En Kuyo Grande-Cuzco,
con motivo de Carnavales, dos de los jovenes bailarines de la wifala de entre
los més fornidos “denominados Shachus (figuradamente burros) se ponen en la
cabeza unas monteras especiales y bailan con las solteras mas atractivas el
shachuy; los jévenes personifican al burro en todas sus actitudes y ademanes,
incluyendo el rebuzno, se abalanzan sobre ellas, les muerden el cuello y les
hacen la sunkha (costumbre amorosa consistente en pasar la barbilla por la
frente de la mujer), por dltimo la arrinconan y se sientan en el bajo vientre” (Ro-
ca, Casaverde, et al. 1966: 93-4). En la comunidad de Caracha, luego del ma-
trimonio de los corderos macho y hembra, se les corta la cola, se les pone los
aretes o cintas y, a continuacion, una mujer rocia con harina de maiz ritualmen-
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te llamada rit'i (nieve) y con achita tostada que se nombra chikchi (granizo), la
idea es que los animales quedan asi protegidos de los malos temporales y de
las enfermedades en general (Quispe 1984: 614).

Es harto sugerente la nomenclatura simbdlica de los insumos empleados en los
rituales de la marcacion. Ademas de los ya anotados, cabe destacar la coca o
forraje, el aguardiente o leche, la chicha o suero, la togra o sal negra. En este
marco doblemente simbdlico, las acciones atribuidas a los personajes del mito
parecen tener relacidbn con una secuencia ritual, en la que el acto sexual repre-
senta tanto una union de obligaciones reciprocas entre dos grupos complemen-
tarios, cuanto una formula que asegura la reproduccién y la inmunidad frente a
las enfermedades. Sawasiray y Pitusiray, cual pareja de auquénidos en la pu-
na, son perseguidos por Kuntisiray/Rit'isiray (la nieve) y puestos a resguardo
mediante la petrificacién. EI mito no deja de enunciar elementos de comple-
mentacion entre pastoreo y agricultura.

4.2 El mito de Agoytapiay Chukillanto

Comentando la crénica Historia del Origen y Genealogia Real de los Reyes Ingas
del Peru escrita por Martin de Murla en 1590, Julian Santisteban Ochoa indicaba
gue ella termina "dandonos cuenta del origen y de la leyenda lirica, del méas bello
erotismo, entre Acoytrapa y la fiusta Chuquillanto, del seno de Pitusiray, a las al-
turas de Calca, en el amenisimo y paradisiaco valle del antiguo Yucay" (Santiste-
ban, 1946: 90). Esta referencia prueba que los relatos sobre Pitusiray y Sawasi-
ray no pasaron desapercibidos para quienes se interesaron por las tradiciones
prehispanicas desde las épocas tempranas de la literatura cuzquena.

LEYENDA DE AQOYTAPIA Y CHUKILLANTO <R15>

Un joven llamado Aqoytapia, "un mozo bien dispuesto y muy gentil hombre",
era el encargado de cuidar el ganado de sacrificio que los incas ofrecian al Sol,
proveniente del valle de Yucay. Este joven tocaba una flauta con extraordinaria
dulzura y suavidad.

Cierto dia se acercaron a él dos hijas del Sol y le preguntaron por el ganado de
su padre y por el pastor. Ante semejante aparicion, el joven quedd aturdido por
un momento, pero las muchachas le dijeron que no temiera. Pasada la confu-
sidn se pusieron a conversar larga y amenamente, hasta que el pastor dijo que
era hora de recoger el ganado del Sol. Al despedirse la mayor de las jovenes le
dijo que se llamaba Chukillanto, y el muchacho a su vez, le dijo su nombre.

Las Virgenes del Sol podian salir del palacio durante todo el dia, pero debian
recogerse apenas anocheciese. Ya en el Palacio de las Nustas, Chukillanto se
nego a cenar y aduciendo estar cansada se retir a su habitacion, pero en rea-
lidad un gran amor habia nacido en su corazon.

El palacio era atendido por las Mujeres del Sol, que provenian de las cuatro re-

giones del Imperio, y en el interior habian cuatro fuentes de agua dulce que co-
rrian en direccion a estas cuatro regiones.
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Esa noche Chukillanto sofid con un ruisefior que se le poso en las faldas y le
ofrecié remediar cualquier pena que ella tuviera. Entonces ella le confes6 su
inmenso amor por el apuesto joven pastor y lo imposible que era su realizacion,
pues ella era una Virgen del Sol y su vida estaba consagrada solo a su dios,
cualquier falta era penada con la muerte. El ruisefior le dijo que se levantase y
fuese al centro de las fuentes y que cantase algo. Si las fuentes repetian su
canto, entonces ella podia hacer lo que quisiese.

La hija del Sol se despertd espantada, se vistidé de prisa e hizo exactamente lo
gue le dijo el ruisefior en suefios, y las fuentes repitieron lo que ella canté. En-
tonces la fiusta se fue a dormir mucho mas tranquila el resto de la noche.

Acoytapia, por su parte, reflexionaba en su choza lo imposible que resultaba
ser correspondido por su gran amor, la hermosa Chukillanto que esa tarde
habia conocido. En su desdicha se qued6 dormido tocando su quena. En La-
res, la tierra de origen del pastor, su madre presentia la gran afliccion que
aquejaba a su hijo. Para remediar su desventura, ella tomé un bordén mégico e
inmediatamente fue en busca de su hijo. Lo encontré muy triste, asi que para
consolarlo le ofreci6 el total éxito de sus deseos.

Poco después aparecieron las hijas del Sol y encontraron a la madre acarician-
do el bordén, el mismo que le agradé mucho a Chukillanto, asi que la madre
del joven se lo obsequi6. Después de cierto tiempo las muchachas se despidie-
ron y regresaron al palacio, pero Chukillanto regresaba triste por no haber visto
a su amado.

Al acostarse Chukillanto puso el bordén junto a su cama y de pronto, magica-
mente, se le aparecié Aqoytapia. La muchacha se asustd, pero el pastor la
apacigué con suaves palabras, finalmente pasaron una noche de dulce amor.
Antes del amanecer el muchacho volvié al bordén para no ser visto.

Por la mafana Chukillanto salié del palacio
y cuando estaba lejos Agoytapia tomd su
forma real y los dos amantes se embriaga-
ron en caricias. Su felicidad duré poco tiem-
po, pues sin que ellos se dieran cuenta
habian sido observados por un cuidante del
palacio, quien inmediatamente dio grandes
voces de alarma. Viéndose descubiertos y
en peligro, los dos amantes huyeron hacia
la cima que estaba junto al pueblo de Calca.
Varias horas después, cansados de tanto
caminar, se sentaron en una pefia a des-
cansar y se durmieron.

Despertaron subitamente cuando oyeron
ruidos, y al tratar de huir, asustados por el
momento se separaron levemente, y al mi-
rar al pueblo de Calca, los dos amantes fue-
ron convertidos en piedra. Desde entonces
llamaron a esas prominencias rocosas
PITUSIRAY, y asi se denominan hasta el dia
de hoy.

Fig. 17: Aqoytapia y Chukillanto (Dibujo de G.
Landolt 1984)
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Los personajes de esta vertiente mitica

El relato que se acaba de consignar resume una version relativamente tempra-
na del mito de Aqoytapia y Chukillanto, que nos llega a través de la cronica His-
toria general del Peru escrita por Fray Martin de MurdGa. Algunos estudiosos
han observado que el registro de Murla evidencia influencia de un estilo narra-
tivo bucdlico, ampliamente difundido en la Espafia del Siglo de Oro. El tipo de
romance que se atribuye a los protagonistas y el sentido tragico del desenlace
no parecen corresponder a bhs categorias del pensamiento andino prehispani-
co. En efecto, la petrificacién de las deidades y su conversion en wakas de los
pueblos andinos, es una constante en los antiguos ciclos miticos y en ellos el
modelo de la complementacion de géneros es indispensable para explicar el
mantenimiento de la vida en la naturaleza y por consiguiente para propiciar la
reproduccion de las especies. En los mitos de Huarochiri, por ejemplo, no hay
asomo de sentido tragico en las relaciones amorosas y sexuales de sus perso-
najes.

En este marco, trataremos de definir los significados que pudiera encerrar cada
uno de los personajes del mito, independientemente de la forma que el compi-
lador le dio al relato.

El primer personaje es un pastor de los ganados del Sol, llamado Acoytapia, al
gue en otras versiones derivadas del manuscrito de Loyola se le llama Acoytra-
pa, y aun Acoyanapa, lo cual constituye un arreglo literario arbitrario, al parecer
originado en la pluma de Walter Krickeberge (1975) y otros difusores con simi-
lar intencién. La segunda protagonista es una aklla hija del Sol, de nombre
Chuquillanto.

De nuestra parte, hallamos las siguientes referencias:

Accoy: Cosa innumerable (Gonzalez Holguin 1989:16).

Acuy: Maluado ruyn vellaco maldito (GH., Ibid: 17).

Acuy: Cuerpo muerto (A. Ricardo 1951: 14).

Acoy o aya: Cuerpo muerto (Santo Thomas 1951: 229; Kawlicke 2000: 23).
Tapia: Agliero malo o mala sefial (A. Ricardo, Ibid: 82; GH., : 338)
Tapiyacoyllur: La cometa que amenaza (GH., Ibid.: 338).

Tapiyahucha: Pecado grave escandaloso (GH., Ibid: 338)

Atitapia: Prodigio vano de muerte. Tentacién enorme o fea (GH., lbid: 36)
Atitapya hucha: Pecado mortal gravisimo o escandaloso (GH., Ibid.: 36).

Chuqui, Choque: Oro, rayo, amarillo (Bertonio 1984: 89).

Chhoque chinchay o llama: Una estrella que parece al carnero (GH. Ibid: 117).
Choquechinchay u otorongo: Jaguar (Guaman Poma 1993: 202).

Llantu: La sombra (GH., Ibid: 210)

Llantuycucuni: Ponerse quitasol, o hazerse sombra (GH., Ibid: 210).

Llanthu: Sombra, penumbra (Cusihuaman 1976: 80)

Llanthu: Sombra, penumbra. Sinén: supa. Fam: proteccion (AMLQ 1995 : 264).
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El examen de estos términos define a Acoytapia como la representacion de un
ancestro al que se recurre en tiempos adversos y de amenaza que es advertida
mediante la observacion del cielo o del estado del tiempo. De Acoytapia se dice
gue es hijo de una adivina o hechicera de los valles de Lares y esto parece in-
dicar vinculos de parentesco con linajes de las regiones célidas del Antisuyo.

Acuy es cuerpo muerto, y como tal alude a un progenitor o antepasado quiza
momificado, el cual debid estar relacionado con la montafia en este contexto
especifico. Como sabemos los muertos cohesionaban a los grupos sociales
gue se consideraban sus descendientes; en este sentido, el ciclo mitico que
examinamos ayuda a visualizar la existencia de un sistema que se legitimaba
en principios de ancestralidad y que reeditaba constantemente un ciclo de re-
produccion.

Tapyaruna es traducido como pecador grave y escandaloso. Sin embargo, ca-
be tener presente que la idea de pecado es ajena al mundo andino prehispani-
co, por lo que resulta mas apropiado sustituir este término con otro de mayor
concordancia con hucha, cuyo sentido puede ser mejor traducido como “nego-
cio” o “trato” (Taylor 1987: 29). De hecho, detras de la relacion entre Acoytapia
y Chuquillanto, se esconde una negociacion de intereses sobre las fuentes de
agua. El ancestro de los pastores de llamas cede a los agricultores de los baiji-
os ciertos derechos sobre el uso del agua y el manejo de determinadas ace-
quias, segun el mito a cambio de los favores sexuales de la heroina.

La concesion de derechos es en cierta forma una pérdida para los propietarios
originales del agua. Esto justificaria el nombre de Acoytapia, compuesto por el
término tapya que también se da a los cometas cuyo paso por el cielo es de
mal aguiero y anuncia el infortunio. Un caso parecido habria ocurrido en Jauja,
lugar en el que Tonapa habia convertido en piedras a una waka hembra y al
indio de Guanca con el que habia fornicado yque se llamaba Atai Ymapuram
Tapya. Estos personajes fueron considerados waganki o simbolo de inevitable
atraccién amorosa.

Chuquillanto, por su parte, puede leerse como sombra del rayo o lugar en el
gue se guarecen el rayo, el jaguar o la llama. Ella es hija del Sol. Como dato
sugerente cabe sefialar que segun Guaman Poma la doceava coya se llamaba
Chuquillanto, a quien describe como hermosa y blanquilla, que no tenia ningu-
na tacha en el cuerpo y en el parecer, y muy alegre cantora, amiga de criar pa-
jaritos. Esta descripcion guarda extraordinaria concordancia con el personaje
gue examinamos, pues se trata de una aklla hija del Sol, esto es de una donce-
lla escogida perteneciente a la primera casa de virgenes de veinte afios a quie-
nes se llamaba guayrur acclla, virgenes que servian al Sol, a la Luna, estrellas
chaska cuyllor, y a Chuki illa. “Estas dichas virgenes en su vida no hablaban
con los hombres hasta morir” (Guaman Poma, 1993: 225).

De primera intencion se advierte que los personajes Chuquillanto y Rtusiray
son homologos y lo mismo puede decirse de Acoitapia y Sawasiray.
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4.3 Los distintos modelos de larelacion Sawasiray-Pitusiray

La relacion Sawasiray-Pitusiray amerita un examen detenido, considerando que
evoca diversas ideas y préacticas, aunque a la postre todas ellas tengan como
denominador comun el principio de complementacion de opuestos. Veamos
algunos datos etnohistoricos ilustrativos:

Hacia 1630 se registraba que: “Al tiempo de la cosecha si allan alguna macorca
de mayz pegada una con otra, 6 en otras semillas alguna cosa extraordinaria
gue la naturalezza con la vigiosidad y fertilidad de la tierra produxo, que llaman
llallava, la adoran, y no la comen: ni adn la toccan si no es con muy grande ve-
neracion” (Anello Oliva 1998: 164).

Llallawi: Q. //s. Bot. Patatas grandes unidas por un lado, utilizadas en ofrendas
religiosas (AMLQ 1995: 261).

Llallahua: Ay.// Papa, o animal mostruoso, como dos papas pegadas, 0 como
vha mano, vh animal de cinco o seys pies (Bertonio 1984:199).

Pituchokllo: Q.// Dos choccllos en vno nacidos junto que llaman atichokllo,
aguero.

Pitu: Ay.// Color anaranjado, que tira a amarillo (Bertonio, Ibid :167).

Aya apa chocllo: Q.// Magorca de dos pegadas abusion de muerte (Gonzalez
Holguin 1989: 39).

Apa: Q.// Hermano o hermana nacidos arreo (GH., lbid: 30)

Apantin o apapura: Q.// Dos nacidos arreo hermanos (GH., Ibid: 30).

Apafiawi: Ay.// Hermano o hermana menor que nace inmediatamente después,
aungue no de vn parto (Bertonio 1984: 23).

Documentos del siglo XVII informan sobre el ciclo mitico de los hermanos Raco
y Yanacolca, deidades que se identificaban con las dos puntas de un cerro en
Chinchaycocha, y precisan que los naturales ponian “...un manojo de paja lar-
ga doblado por en medio y la cabeza que hazia por la dobladura la soterrauan
de suerte que dauan las puntas fuera de la tierra un palmo o poco menos y de-
bajo le ponian una papa partida por medio de suerte que auian de ser dos en
reuerencia de Raco y de Yanacolca” (Duviols 1974). Esta paja a la que llama-
ban pitacocha (Iéase pitucocha) era considerada imagen de la waka Raco.

Actualmente, en el pueblo de Haquira (apurimac), las gentes reconocen una
codificacion de colores extensiva a la identificacion del espiritu de las plantas
cultivadas, segun la cual sawasira es maiz blanco y pitusira es maiz amarillo.
En Haquira, el rito llamado Sawasira Pitusira concierne al maiz y al principio de
complementacion en el trabajo de su cultivo, representados por mazorcas de
color blanco-sawasira y amarillo-pitusira (Gose 1994: 126, 204).

Una apreciacion mas genérica corresponde a la idea de los indigenas de
Chumbivilcas-Cuzco sobre las plantas alimenticias, en cuyo seno —decian- se
encontraba el pitusira sawasira, algo asi como el espiritu de las plantas alimen-
ticias. En Livitaca, se hacian ofrendas nocturnas en carnavales y en el mes de
agosto, con el nombre de Pitusiraypaq que se entendia como ofrecimientos a
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Pitusiray y Sawasiray, los espiritus de las plantas alimenticias (Roel Pineda
1966: 27).

Visiblemente la relacibn Sawasiray-Pitusiray, conforme a las evidencias del dis-
curso mitico y las préacticas de rituales, atafie a la unidad de los opuestos o
complementacion de los contrarios. Pitusira obviamente se relaciona con lo
femenino y Sawasira con lo masculino. De esta idea general se desprenden
varios modelos que podemos considerar como variantes de un mismo tema.
Asi tenemos:

a. El modelo exterior-interior de una unidad. Este modelo esta presente en la
nomenclatura ritual de las partes que tiene una mazorca de maiz: la parte
exterior constituida por los granos se denomina Sawasira; y, la parte interior
o marlo se conoce como Pitusira. La mazorca ritual en su conjunto es Sa-
wasira-Pitusira.

b. El modelo bicolor. Este modelo aisla la caracteristica del color, de modo que
una mazorca que posea granos en parte blancos y en parte amarillos sera
llamada Sawasira-Pitusira, asignandose el color blanco al componente sa-
wa y el color amarillo al componente pitu. En este y otros casos, el valor
simbdlico de los colores contrastantes se extendié a multiples ambitos de la
esfera ritual. Vocablos como alga (blanco y negro) y misha (bicolor, matiza-
do, generalmente rojo y blanco o rojo y amarillo) asi lo demuestran.

c. El modelo de la generacién multiple o de los mellizos. Este modelo se expli-
ca facilmente acudiendo al maiz doble, que no es otra cosa que el caso de
dos mazorcas cuyos marlos estan unidos por la base. Una de las mazorcas
serd llamada Sawasiray y la otra Pitusiray. Estas mazorcas multiples son
conocidas con la denominacion general de tage (tesoro) y se considera ac-
tualmente como augurio de prosperidad o abundancia; sin embargo, se ha
documentado informacién que vincula a estos maices con el mundo de los
muertos, bajo la denominacion de aya apa choqgllo (literalmente: choclo o
mazorca que lleva a los muertos o choclo que sigue a los muertos), expre-
sibn que puede leerse también como <el choclo que es hermano del muer-
to> o <el choclo que es el doble del muerto>.

d. El modelo de la complementacién de géneros. Este modelo es al parecer el
mas complejo y concierne a la union real o simbodlica de elementos a los
gue se le asigna sea el género masculino o el femenino. A este modelo se
corresponde obviamente el relato mitico de Sawasiray-Pitusiray. En este re-
lato las montafias nevadas Sawasiray y Pitusiray generan en conjunto las
aguas de regadio para las tierras de la parte baja. EI mito personifica a los
apus/wakas como un sefior de la comarca y una fiusta del ayllu de Urco
respectivamente. La montafia Sawasira (masculino) se vincula con el color
blanco y Pitusira (femenino) con el color amarillo. En la cordillera occidental
de los Andes del Sur las montafias Qhoropuna (femenino) y Solimana
(masculino) vinculadas al mundo de los muertos se identifican de manera
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similar, Qhoropuna por la nieve dorada y Solimana por la nieve blanca de
Sus respectivas cumbres.

A las diversas ideas que contienen estos modelos se sobrepone una de mayor
alcance, segun la cual sawasira y pitusira constituyen una especie de <espiri-
tus> o mejor dicho de <sombras> que animan a todas las especies de la natu-
raleza. Tal nocién es afin a la de los “prototipos de las especies” o i'nato
saank’arite que todavia conservan los matsiguengas (Baer 1994: 95). Estos
i'nato saank’arite suelen tener figura antropomorfa o adoptar la de los animales
gue representan y son invisibles, pero siendo esenciales y reales pueden ser
vistos en circunstancias extraordinarias. Esto es precisamente lo que informa
Gose (1994: 109), advirtiendo que sawasira es reconocido como animo y pitusi-
ra como alma, entidades que corresponden a dos de las tres almas que en
muchos pueblos andinos se le asigna al ser humano (Fernandez 1999; Valde-
rrama y Escalante 1980).

Por lo demas, es posible suponer una antigiedad significativa del concepto
sawasiray-pitusiray, que podria remontarse facilmente a tiempos moche como
lo sugieren evidencias iconograficas y mitoldgicas (Sanchez y Golte 2004).

4.4  Pitusiray / Chukillanto y los rituales del agua

En conjunto, la mitologia de las wakas Pitusiray y Sawasiray concierne direc-
tamente a las creencias y ritos del agua, de maxima importancia para las so-
ciedades agrarias de los Andes. En el mito de Pitusiray, el héroe logra derivar
agua de una laguna que se halla a los pies de los nevados y que se requeria
para irrigar las tierras bajas que poseia el kuraka Orqo Waranga. En el mito de
la Austa Chuquillanto, ella debié obtener el consentimiento de los cuatro ma-
nantiales o pukyos cuyas aguas discurrian hacia las cuatro partes o suyos de la
tierra.

Chukillanto el nombre de la fiusta hija del Sol, puede leerse como el lugar don-
de se guarece el rayo, pues el término llanthu se entiende a la vez como som-
bra y como lugar de refugio cuando hace mucho calor o cuando arrecia la llu-
via. Es sabido que el rayo, lllapa, era considerado como la principal divinidad
vinculada a las lluvias, a él se acudia para que activara el poder de producir las
nubes que se le asignaba a las principales lagunas y, en algunos casos, inclu-
sive a ciertos manantiales o fuentes de agua. Una de las representaciones del
rayo eran los grandes felinos como el jaguar y el puma. Cuando se aproximaba
la época de siembra las gentes acudian a celebrar sus ritos en lugares estable-
cidos, de modo que pudiesen asegurar el agua necesaria para la germinacién
de los granos y el desarrollo de las plantas.

De hecho se habia establecido una fiesta especifica, el Omaraymi, que los cro-
nistas sitian entre los meses de setiembre y octubre. Dice Acosta (1987: 377)
gue en el undécimo mes llamado Omaraymi Punchaiquis, solia sacrificarse cien
carneros, y si faltaba agua, para que lloviese ponian un carnero todo negro
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atado en un llano, derramando mucha chicha alrededor, y no le daban de -
mer hasta que lloviese; anota también que en los tiempos en que escribia su
cronica esta practica era todavia usual, en los dias de octubre. Guaman Poma
(1993: 189) sefala, por su parte, que el mes de octubre correspondia a Uma-
raymi killa, y dice que en este mes sacrificaban a las wakas para que les envia-
sen agua del cielo, ofreciéndoles cien carneros blancos, y ataban otros carne-
ros negros en la plaza publica y no les daban de comer a fin de que con su su-
frimiento ayudasen a llorar, lo cual hacian también con los perros, y sino aulla-
ban les daban de palos a fin de que gritaran pidiendo agua del cielo.

En pueblos andinos, subsisten practicas rituales propiciatorias con motivo de la
limpieza de canales de riego y, en determinadas fechas, los habitantes se diri-
gen hasta la fuente mas remota que les provee el agua. Las deidades controla-
ban la agricultura de riego y se atribuian el origen de los puquios.

El mito de Pitusiray deja entrever el rol de ofrenda propiciatoria que se le asig-
na a la fiusta hija de Orqo Waranga. La obtencién del agua es compensada con
la entrega de Pitusiray en matrimonio. De hecho, lo que el relato precisa es que
la princesa Pitusiray fue entregada a Sawasiray. Varios sefiores o apus la pre-
tendian, pero el que fue capaz de llevar el agua a las tierras sedientas fue el
poderoso Sawasiray. Esta misma légica se imprime en el mito de Collquiri y
Capiama en Huarochiri, lugar en el que Torero observd que durante la ceremo-
nia de limpieza de la acequia, un personaje que representa al dios Wari (arriba,
masculino) ricamente ataviado y emplumado baja siguiendo el curso de la ace-
quia, mientras sube a su encuentro una joven que viene de las chacras (feme-
nino, abajo).

La analogia entre el mito de Chuquisuso y Pariagaga con los mitos de Pitusiray
y Sawasiray es aun mas impresionante. En el pueblo de San Lorenzo habia
una mujer muy hermosa llamada Chukisuso, que lloraba porque no habia sufi-
ciente agua para mantener su maizal. Pariagaga hizo salir una cantidad enor-
me de agua a cambio de emparejarse con Chukisuso y también hizo llegar el
agua del rio hasta su chacra. Pumas, otorongos, zorros, serpientes y pajaros
(los espiritus de ks especies) arreglaron y limpiaron la acequia. Al final Chuki-
suso decidié quedarse en la bocatoma de la acequia de Cocochalla donde se
transform6 en piedra. Otro waka, Cuniraya, también se habia convertido en
piedra y se establecido mas arriba en otra acequia llamada Huincompa.

El poder simbdlico de la petrificacion persiste hasta nuestros dias, y en el en-
torno de la montafa Pitusiray los pobladores apelan a préstamos de términos
analogos que permiten seguir significando lo mismo. Como en los relatos bibli-
cos segun los cuales Pedro es piedra y representa la idea de fundamento, en el
discurso popular calquefio de nuestros dias un nombre femenino: Petronila, ha
sustituido al de Pitusiray o Chukillanto conservando, sin embargo, la idea de
materializacion y permanencia, que es la que sirve de fundamento a la objeti-
vacion de derechos que los hombres andinos derivaban de sus ancestros deifi-
cados.
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PITUSIRAY <R16>

(Version de Mario Guzman Vargas, 38 afios. Nacido en Aqcha-Calca. Recogido
el 2002).

Este cerro Pitusiray es el méas alto de esta zona. En la cumbre suele llover y
hace mucho viento que impide que la gente que viene de lejos se aproxime. De
arriba se ve toda la explanada y se divisa la zona del Cuzco, ya se ve Chinche-
roy la zona de Izcuchaca normalmente. Este cerro es el mas alto y realmente
esta con unas faldas, como especie de una pollera, unas explanadas y unos
andenes. En estos andenes hay bastantes venados, ciervos, puma, tigrillo, viz-
cachas.

Justamente de la parte méas alta del cerro hay una caida, como si fuera un
hombro o un andén, una grada que esté volteando asi como un balcén. Si te fi-
jas muy bien justamente en el balcdén hay una mujer cargada de su hijo, en la
roca. En el lugar preciso en que se voltea para el otro lado esta la mujer con su
bebito, esta intacto.

Segun dicen los antepasados, en este lugar estaban escapando una mujer con
SuU esposo, supuestamente. Entonces, antes estos lugares eran unas alturas
virgenes, donde que uno llegaba y el cerro lo encantaba a la gente. Se trataba
de un inka y su esposa Petronila que estaban escapando y justamente el cerro
lo habia encantado a los dos y los convirtié en piedra. A consecuencia de esto,
intacto se ve la mujer cargada con su bebito. Por eso le pusieron Pitusiray a
nombre de la sefiora Petronila. Asi es esto, es el cerro mas alto que se puede
ver de esta cuenca gocha.

Para sostenerse, la idea de petrificacion apela en algunos casos a ciertos an-
troponimos, como sucede también con el wamani Pedrorko que es duefio de
cierta fuente sagrada de agua en Puquio (Valiente 1986: 89).

La mujer apu, Pitusiray o Petronila en el mito moderno, como protectora o cria-
dora de los hombres remite a las ideas generalizadas sobre la Pachamama o
madre tierra. Sin embargo, en este contexto especifico la preocupacion gira en
torno a la activacion del poder vivificante del agua, que queda explicitado en el
conjunto de lagunas y manantiales que posee el cerro Pitusiray. Perdidos algu-
nos de los antiguos significantes, para las gentes de hoy el poder de las wa-
kas/apu se cifra en el sentido magico o “encantamiento” evidenciado en las pe-
trificaciones que representan personajes a los que las gentes otorgan un trata-
miento parental.

NUESTRA MADRE PETRONILA <R17>
(Version de Mario Guzman Vargas, 38 afios. Nacido en Agcha-Calca. Relato
recogido el 2002).

Este cerro Pitusiray tiene lagunas, pero para poder llegar a las lagunas por este
lado se tiene que voltear el cerro Pitusiray y pasar por un angulo que esta su-
biendo otro picacho para llegar a la laguna. Volteando al otro lado, el cerro esta
llegando hacia Calca, hacia Huaran, y Tagllapata. Por el lado de Huayllabamba
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y Urubamba también se ve el cerro mas alto del lado de la pista que va de Cal-
ca a Urubamba.

Para llegar al Pitusiray desde Calca es muy lejos, llevaria unas seis horas bien
caminados. De Huaran dice que es cuatro horas a Pitusiray, pero pues hay que
subir en un plan fuerte. En cambio por esta cuenca del rio Huaman Choque se
sube facil hasta Yuragmayo. De Yuragmayo si continda una subida de mas o
menos una hora para llegar a Mask'aray donde se puede descansar. Desde
Mask’aray se parte de nuevo en direccién del abra que esta volteando hacia
Lares. De esa abra se voltea por la primera falda, se sube por la segunda falda
y segun el caso se puede llegar hasta la tercera falda en una sola jornada.

Apolinar Hango nos contd otra historia. Mamanchis Petronila nugaykutaga uy-
wakuwanku. Paypa wawankuna kayku —decia-. Queria decir que realmente Pe-
tronila era su mama de ellos, que ella les tenia a todos. Gracias a ella dice te-
nian sus ganados, sus ovejas, sus alpacas y todo eso. Ellos lo veian como una
diosa. En los carnavales, cuando hacen t'inkasga del ganado le hacen presen-
tes, su adoracion culto a la Petronila. En razon a esto me enteré de la Petronila.

El otorgamiento de una mujer en matrimonio a un varén capaz de obtener el
agua, es una manera de referir que un ayllu adquirié derechos para aprovechar
el agua mediante uno o mas canales de regadio. El mito de Aqoytapia y Chuki-
llanto registrado por Martin de Murta en el Siglo XVII proporciona interesantes
referencias que podemos asociar a los rituales del agua con ocasion de las ce-
lebraciones de la Situwa y del Oma Raymi (Ver el relato completo de Murla en
el anexo de este capitulo), como puede apreciarse en una version analitica
propuesta por S. Dedenbach.?®

EL PASTOR ACOYTAPIA Y CHUKILLANTO, HIJA DEL SOL <R18>
(Version de Sabine Dedenbach-Salazar Saenz, 1990)

El pastor Acoytapia de los Lares esta pastando el ganado blanco del Sol. Se le
acercan dos fiustas escogidas del Sol. El las admira por su belleza, y ellas se
ponen a conversar con él. El pastor lleva un adorno de plata, vtussi, en la frente
el cual es admirado por Chukillanto, la mayor de las dos hermanas. Ella se
enamora del pastor. Se despiden, y en la noche Chukillanto se entristece mu-
cho, pues sabe gue no debe enamorarse.

En el aposento donde vive hay cuatro fuentes, una para cada region del impe-
rio incaico, con un nombre de planta cada una; en ellas las fiustas se suelen
bafar. Chukillanto suefia con un ruisefior y le cuenta de su amor. El ruisefior le
aconseja bafiarse en el centro de las fuentes y cantar lo que tiene en su memo-
ria. Si las fuentes lo repiten, ella puede ir a ver a su amado. Chukillanto va y se
bafia y las fuentes repiten sus palabras.

2% Narracion resumida gue Dedenbach inserta en su trabajo El tema del pastor en la literatura
andina: El pastor Acoytapia y Chuquilanto, hija del Sol. —Una ficcién de la Crénica de Murla
(ca. 1600). Compilado por J.Flores O., en el documento Trabajos presentados al Simposio
“RUR 6. El pastoreo altoandino: Origen, desarrollo y situacién actual”. Imprenta Yafez, Cuzco,
1990.
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El pastor esta triste pues también él se ha enamorado. Pero su madre, que es
adivina, a pesar de estar lejos, se pone en camino para ayudarle. Ella lleva un
baston. Lo consuela y le hace una comida de ortigas contra la tristeza. Llegan
las dos fustas a la choza, y ella les convida también la comida. Preguntan por
Acoytapia, pero él se ha escondido en el baston. Chukillanto admira el baston.
La madre le dice que ella era mujer querida de Pachacamac, y que le llego el
bastén por herencia. Como Chukillanto insiste, ella le regala el bastén.

Chukillanto se lo lleva por los controladores a su aposento y cuando esta dor-
mida, sale Acoytapia del baston. Duermen juntos y en la mafiana sale ella con
el bastén. En el campo, Acoytapia sale del baston y los dos se ponen a conver-
sar, pero son descubiertos por un guarda, y como él lo publica, tienen que huir.
Al sentarse para descansar se vuelven piedras.

El oraculo del amor

Dice la version de Murta que la hermosa Chuquillanto, metida en un profundo
suefio, vio volar a un ruisefior. Preguntandole el ave sobre la causa de su tris-
teza, le dijo a Chuquillanto que no se afligiera, que se levantase y pusiese en
medio de las cuatro fuentes ubicadas en el aklla wasi (la casa de las escogi-
das) y que alli cantase, vaticinando que si las cuatro fuentes concordasen en el
canto, respondiéndole lo mismo que ella cantase, seguramente su amor por
Acoitapia tendria buen suceso.

Este encuentro onirico entre Chuquillanto y el ruisefior, tiene hondas raices en
las creencias populares de los pueblos andinos. Como sabemos Murua registra
su version del mito de Pitusiray en castellano, de modo que donde él anota rui-
sefior nosotros podemos leer de dos maneras: una como cheqollo, conforme a
la referencia puntual de Gonzalez Holguin, y otra como waychau o waychai,
segun lo registrado por Cayén (1971). En ambos casos, que pueden estar
haciendo referencia a variedades de una misma especie 0 a dos especies se-
mejantes, el saber popular coincide en asociarlas con el anuncio o presagio de
acontecimientos penosos o infortunados. El waychau es un animal agorero
“cuando grita en el camino: waychau, waychau, anuncia que alguien va a morir
0 que sucedera algo a los animales, se pone triste porque puede ver . Como
anida en las rocas cerca a los cerros y a las cuevas, se piensa que sabe todo lo
gue los Apus hacen o deciden” (Cayén 1971: 155). Segun Cayo6n se acostum-
bra confundir al cheqollo con el Waychaw, pero asegura que el primero es dis-
tinto, mas pequefio y de color nogal y que canta: chid, chid, chid.

Segun Gonzalez Holguin (1989: 106)

Chheccollo: Ruysefior.
Checcolloy runa: el veloz apresurado en hablar.

En aymara, Bertonio (1984: 419)
Cckirikhafia (ch’irixafia): Ruy Sefior:.

La AMLQ (1995: 102), consigna:
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Ch'egollo: s. Zool. (Troglodytes sedon audax tech). Cucarachero o ruisefior
americano. Ave pequefa de la familia troglodytidae, de coloracion parda rojiza
con rayas oscuras. Se alimenta de insectos y tiene un canto agradable. SINON:
segollo, waychan.// Fam. Hablador, vocinglero. SINON: lagla. Pe. Aya: checco-
llo, chijollu. Pe. Jun:ulmispichin. Ec: chikullu.

La facultad predictoria que se le atribuye al ruisefior en el mundo andino apare-
ce singularmente documentada por Pérez Bocanegra (1631: 223, 249):

152. Cuando un paxaro llamado waychau, canta azia la oreja derecha, dizes, y
crees que te & de ir bien con tus amores y cuando canta azia la oreja izquierda,
dizes, y crees, que te a de ir mal con tus amores.

152. Huaichau, pafarinrijquipi, huaichau nispa taquiptin, allim cassum fispa,
sallaiquiman villacchu canqui? Lloque rinrijquifiecpi, chachuaptintac, manallim
cassun fiispa, sallaiquiman villacchu canqui, checa soncolla fispa?

En la actualidad, es una creencia comun que los cheqollos traen mala suerte y
presagian la muerte cuando anidan en el techo o interior de una casa. De ello,
y comparando con la informacién que ofrece Pérez Bocanegra, se advierte una
reduccion en el campo predictivo del ruisefior, ahora circunscrito a la mala for-
tuna, pero antes asociado por igual a la mala o buena fortuna en el amor, una
especie de oraculo del amor que es el rol que juega precisamente en el ciclo de
Pitusiray.

Chukillanto y las fuentes de agua

Como ya se ha anotado, un ruisefior le aconseja en suefios a Chukillanto que
se coloque en el centro de las cuatro fuentes y cante su pena. Si las fuentes
concordaban y repetian lo que ella cantase y dijera, entonces seria indicio se-
guro de que ella podria hacer lo que quisiese y obtener lo que deseara. En los
Andes es comun la creencia de que los manantiales y fuentes son el punto de
contacto entre el mundo de aqui y el mundo de adentro. En las alturas del Pitu-
siray, dice el mito que existian cuatro fuentes cuyas aguas corrian respectiva-
mente con direccion a cada uno de los cuatro suyos:

Chhulla puquio (la fuente del rocio) hacia Chinchaysuyo.
Siklla puquio (la fuente de la flor azul) hacia Antisuyo.
Llullucha puquio (la fuente de las ovas) hacia Qollasuyo.
Oghoruro puquio (la fuente de los berros) hacia Kuntisuyo.

Se aprecia que las cuatro fuentes corresponden a entidades femeninas y sin
ninguna duda al mundo acuatico. Siklla puquio, Llullucha puquio y Oghoruro
puquio toman los nombres de diferentes especies vegetales hidréfilas y acuati-
cas que prosperan en lugares humedos y de agua corriente. Por su parte,
Chhulla puquio hace alusién a las gotas de agua condensadas que llamamos
rocio.
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Chhulla puquio y Siklla puquio corresponden al espacio hanan (arriba), esto es
el rocio y la flor siklla, que en el manuscrito Wellington se traduce como rana,
se asocian con el sol y el dia; mientras que Llullucha puquio y Oghoruro puquio
se asocian con urin (abajo) esto es con la luna y la noche. El conjunto de estas
entidades femeninas representativas, es analogo a la institucion del Akllawasi,
lugar en el que se recluian las mujeres dedicadas al culto religioso y ocupacio-
nes productivas de excelencia, entre ellas el tejido para las wakas, el Inka y
personajes principales del Estado.

Los nombres propios de las fuentes ya mencionadas, parecen responder a un
criterio de clasificacion que no es extrafio a grupos amazoénicos como los mat-
siguengas, donde los nombres propios mantenidos en secreto, en el caso de
los varones pertenecen al reino animal, mientras que los femeninos incluyen
también plantas y el mundo acuético (Baer 1994: 170). De otro lado, sabemos
positivamente que los nombres Siklla y Llullucha identificaban asimismo a flo-
res y algas que las muchachas pauau pallac se encargaban de recoger para
servicio del Sol y capacocha del inka y otros nobles.

El R18 explicita que las fiustas se bafiaban en las aguas de estas fuentes, prac-
tica que asociada a los rituales del agua, centrales en el ciclo mitolégico de
Sawasiray-Pitusiray, no deja de instar la evocacion de la Situwa, festividad en
la que los celebrantes “se levantaban todos a media noche con lumbres y se
iban a bafar, y decian que con aquello quedaban limpios de toda enfermedad”
(Sarmiento [1572] 1988: 97).%’

El hecho de que el relato indique que las aguas de las fuentes corrian en direc-
cion de los cuatro suyos, es obviamente una alegoria que identifica un centro
simbélico del mundo, desde el cual es posible concordar en un momento de-
terminado con las fuerzas del inframundo. Las palabras cantadas por Chuqui-
llanto junto a las cuatro fuentes son: micuc, isutu, cuiuc, utusi, cusim, las que
dichas al revés resultan diciendo lo mismo. Traducimos estas frases de la g-
guiente manera:

Micuc: que come.
Isutu: el gusano.
Cuiuc: que se mueve.
Utusi: que va encima.
Cusim: alegra.

Pudiendo leerse como: el gusano que come alegra al que va encima y se mue-
ve. Para Pilar Alberti (1985: 199) esta cancion puede estar significando el acto

2" Como sabemos el equinoccio de setiembre coincidia con el mes denominado Situwa Killa y
las celebraciones rituales del Qoya Raymi de los inkas, implicadas con la expulsiéon o “despa-
cho” de las enfermedades desde el Cuzco hacia los cuatro confines de la tierra. Todavia los
rituales del Sefior de Huanca (San Salvador-Cuzco), culto cristiano iniciado en 1675 en las
inmediaciones del apu Pachatusan, mantienen la tradicion de bafiarse en pozas durante las
noches de la semana que tiene su dia central el 14 de setiembre de cada afo. Los devotos
concurren desde apartados lugares del Perl y Bolivia, para curar sus dolencias corporales y
espirituales.
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sexual, mas si nos atenemos a la traduccion de utusi (miembro genital) en el
manuscrito de Loyola. Al hacer la lectura de esta cancion no podemos evitar su
asociacion con las sombras encontradas por Barham junto a la laguna de Kan
Kan.

La conexion hidrolégica del ciclo mitico de Pitusiray es evidente en la figura de
las cuatro fuentes cuyas aguas corrian hacia los cuatro suyos. Pitusiray es una
especie de centro del cosmos, de donde emergen simbdlicamente las aguas
para dirigirse a toda la extension del mundo. Evidencias arqueoldgicas prueban
gue esta zona constituyd efectivamente el centro de un sistema hidraulico, lla-
mado acequia de los gentiles (Estrada 1992: 57), que todavia beneficia a algu-
nos pueblos como la hoy comunidad de Urco, a pocos kilometros de la ciudad
de Calca.

Una variante del mito de Chukillanto, transforma las cuatro fuentes de agua en
cuatro mujeres que eran hijas del kuraka o Inka Urco: Tukuy Rikuq o la que
todo lo ve, Tukuy Uyarig o la que todo lo escucha o concede, Tukuy Munaq o la
gue a todos ama; y Tukuy Yachaq o la que todo lo sabe. En este simbolismo
también podemos encontrar atributos de actividad productiva agropecuaria,
rikuy-vigilancia, uyariy-ayuda, munay-proteccion, yachay-adaptacion o domesti-
cacion.

LAS HIJAS DEL INKA URKU Y EL AGUA DE ESTE PUEBLO <R19>
(Version de Mario Guzman Vargas, 38 afios. Nacido en Aqcha-Calca. Recogido
el 2002).

De Pitusiray sacan agua en Unu Urku. Justo aqui hay un canal inka de este
frente. Esta historia dice que el inka vivia alli y era de una nobleza, tenia cuatro
hijas. Tukuy Rikug, la segunda Tukuy Uyariq, la tercera Tukuy Munagq, y la Ulti-
ma Tukuy Yachag. Diferentes nobles pretendian a las hijas.

El Inka no tenia agua en Urco y les dijo que daria la mano de su hija mayor al
primero que hiciera llegar agua a su pueblo. Uno de los pretendientes hizo un
tremendo trazo del rio Waman Choque y sacé agua de este rio hasta Urco. De
aqui arriba del rio Cochoq, de la planta chica también sacaron agua. Otro saco
agua de la de arriba y gano.

En recuerdo de estos hechos ahora festejan y lo han hecho Unu Urko. La fiesta
del agua en ese lugar en el mes de octubre. Es como un evento que lo ejecutan
de manera tradicional, se juntan, hacen concurso de danzas y van de todas las
comunidades. Posiblemente haya sido asi desde afios atras.

Chukillanto y el espiritu del felino

Pese a que el relato que nos llega a través de Murla evidencia estar influido
por canones literarios europeos de la época, existen términos que no pudieron
ser sustituidos y que por lo mismo encierran antiguos significados, detras de las
aparentemente cripticas figuras que plantean, por ejemplo: la cancién improvi-
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sada por Chukillanto junto a las cuatro fuentes de agua, y el nombre del “tirado”
de plata que usaba Acoitapia.

El manuscrito Wellington, que al parecer es la version primigenia de Murua,
indica que no habia sido posible alcanzar la verdadera significacion del vocablo
utusi, con que Acoitapia llamaba al adorno de plata que llevaba en la frente a
manera de vincha o canipu. La version ofre-

cida en el llamado manuscrito de Loyola ?ﬁ
agrega que “algunos quieren decir que utusi ,ﬁ% _ ﬂ?_'] )
significa el miembro genital, vocablo que P ! o
enamorados antiguamente inventaron”. £70n *;‘*;;1 | B %
Wporim s %
. e s byl T sl o q_":‘.j
Sea como fuese, la supuesta significacion — ~*<§, ¥ g o Moyl
atribuida en el manuscrito de Loyola no deja  #&—ssmm FEeERRE S SR me
de tener alguna concordancia o afinidad con e ;‘%’f_ e-@ﬂf’ 2%
. . . = B Ay P, I
los nombres de Pitusiray y Sawasiray, que ya g_—%‘:»::;j:};,ﬁ,;f;—:—:vﬁ
. . . R e iy
hemos examinado y que aluden incuestiona- ﬁi: = AE N
blemente a diferentes variantes de la relacion TR i1 i 34K

sexual, resumidas en una union con € mun- . . .

. ., Fig. 18: Tinku “al revés” y entrada al mundo
do de los vivos o kaypacha, y otra unidn de los muertos segin Donnan (detalle tomado
opuesta con el mundo de los muertos 0 de Golte 1996: 524)
ukhupacha.

Sabemos que las montafias estan vinculadas con los espiritus de los ances-
tros. En muchos rituales del agua una mujer joven asciende a la montafia para
tener un encuentro con el wari o ancestro que es el proveedor del agua. Es ab-
solutamente justificado entender a la joven Pitusiray-Chukillanto como heroina
intermediaria y responsable del otorgamiento de acceso y derechos sobre las
fuentes de agua o el uso de sus derivaciones.

En el mito de Pitusiray se remarca que la madre de esta joven habia sido una
princesa de las yungas o valles calientes. El mito de Chukillanto se encarga de
precisar que la madre de Acoitapia era una mujer adivina de los Lares (tierra
hacia las yungas de los Antis), a quien los demonios (wakas) advirtieron de la
profunda pena que embargaba a su hijo. En ambos casos es claro que se hace
alusion a relaciones de parentesco con ancestros de las yungas del Antisuyo.
Segun Baer (1994: 18) los grupos mas cercanos a los incas en la region del
Antisuyo eran los campa o ashaninka y los matsiguenga o manaries.

Ahora bien, por Guaman Poma sabemos que los indios que estaban fuera de la
montafia llamada haua anti adoraban al tigre otorongo, pues decian que esto
habia sido ensefiado por el inca mismo y que el inca se habia tornado otoron-
go. Al otorongo le llamaban también achachiyaya o ancestro progenitor (Gua-
man Poma 1993: 202). De Inca Roca dice que conquistd todo Antisuyo, toda la
region de los chunchos y que él y su hijo se tornaban otorongos (Ibid: 82). No
es dificil suponer que en los contactos con la region oriental los gobernantes
incas hubiesen asimilado creencias respecto al simbolismo del jaguar y otros
felinos como tampoco es dificil suponer que de algin modo se hubiesen fami-
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liarizado con el uso de brebajes psicotrépicos como el ayawaska que precisa-
mente procuran experiencias de encuentro con animales totémicos.

Es de interés anotar que otro nhombre con que se conocid al jaguar fue el de
choquechinchay, que alude al mismo tiempo a una constelacion o estrella que
se manifiesta hacia occidente (rayo que aparece por el oeste).

Explorando el vocablo otorongo o uturunku, encontramos:

Huthuni, huthu: Origen y principio; madriguera de donde salen las cosas (Ber-
tonio, 1984: 170).

Hutuy: Poner o colocar algo en el sitio preciso de una carga (Cerrén Palomino,
1976: 56).

Hutuuy: Llevar en la espalda (Parker y Chavez, 1976: 69).

Runcu: Cesto de coca, o de aji (Gonzalez Holguin, 1989: 321).

Runku: Costal chico, costalillo (Parker y Chavez, Ibid: 152).

Lunku: Costalillo, bolsa ( Cerron Palomino, Ibid: 80).

Estos términos no hacen otra cosa que describir algunos comportamientos par-
ticulares de los grandes felinos cazadores, que se dice suelen cargar sus pre-
sas a la espalda para trasladarlas a distancia. Segun A. Herrera, todo ser o
animal estaba representado por un doble en la boveda celeste. Habia estrellas
qgue representaban a hombres, serpiente, perdiz, llama, etc. Choquechinchay
seria el doble de Otorongo o Achachiyaya, una estrella considerada como rayo
0 cazador que se presenta hacia occidente. Esta idea es coherente con el pen-
samiento matsiguenga, segun el cual los jaguares pertenecen a los saanka'’rite
gue son los duefios del trueno y producen los rayos (Baer 1994:132). Jaguar,
rayo y trueno conforman una cadena metaforica.

A.M. Hocquenghem, citando un trabajo suyo, realizado en 1981 al alimén con
Sandor, dice: “Las informaciones etnologicas sobre la Amazonia indican una
relacion entre los ancestros y los jaguares, que tienen en comun el poder del
cual participan las ‘naturalezas fuertes’, los jefes y los chamanes. Parece cla-
ramente que, para los indigenas, los ancestros asi como los jefes y los chama-
nes son en parte jaguares. En este sistema de pensamiento simbdlico, existe
una relacidbn metonimica entre los antepasados miticos y los jaguares” (Hoc-
gquenghem 1987: 204).

Adicionalmente, cabe referir que en dife-
rentes lugares de los Andes del Sur se
conoce con el nombre de «Lari, lari» a
un “Personaje maléfico que acecha des-
de los tejados y adquiere la apariencia
de un animal, generalmente de un felino
oscuro” (Fernandez 1997. 231). Ya
hemos destacado repetidas veces el
origen lari de la contraparte masculina
o . _ en el ciclo mitico de Pitusiray-
Fig. 19: Jaguar, representacién en un ceramio de

Copa-Carhuaz. Tomada de J.C. Tello (1923: 207) Chukillanto.

119



En numerosas mitologias, durante el crepusculo, la cansada esfera solar se
sumerge en el mundo subterraneo. En la noche, el Soljaguar atraviesa el frio y
peligroso reino de amenazantes fuerzas ctonicas. El felino solar viaja dentro de
la tierra, batalla contra las potencias de la noche que encuentra a su paso VY,
venciendo estos obstaculos, emerge como brillante luz victoriosa. El Sol muta-
do en jaguar viaja por las aguas del mundo de adentro y emerge como cazador
o Choquechinchay.

Estas notas quedarian con acento meramente especulativo de no mediar aqui
un hallazgo de significativa importancia. En 1995, un acucioso viajero palestino
dedicado al teatro experimental recala en Calca-Cuzco y visita la laguna de
Kan Kan (4,100 msnm.) en las inmediaciones de los nevados Sawasiray y Pitu-
siray. Era el 01 del mes de octubre y a la salida del Sol observé una enorme e
impresionante sombra del perfil del rostro de una mujer, que proyectaba una
formacién rocosa de aproximadamente 120 metros de altura.

Este hecho incentivd una segunda visita, al afio siguiente y por esa misma fe-
cha, con el acompafamiento de otras personas y equipos de fotografia y filma-
cion. Esta vez el hallazgo fue ain mas impresionante. La formacion rocosa
proyecté una sombra mas grande que el afio anterior, dibujando el perfil de un
puma “saltando sobre el perfil impresionante de un Inca”, acontecimiento que
culminaba con la aparicion del perfil de la fiusta observada el afio anterior. “A
medida que el sol ascendia, el rostro del Inka se deformaba y paralelamente el
puma se iluminaba, como absorbiéndolo; luego aparecié debajo del Inka el ros-
tro de la fiusta que habia visto el afio anterior” (Barham 2002). La primera vez
habia observado la sombra unos minutos mas tarde, cuando el sol ya estaba
mas arriba y por lo tanto solo habia podido ver la parte final del espectaculo
natural. Pudo comprobarse que el efecto natural de las sombras en la laguna
de Kan Kan se produce en el amanecer de cinco dias consecutivos al afio, te-
niendo como dia central o culminante el primero de octubre.

Una observacion detenida de la serie
de fotografias obtenidas por el equipo
de Walid Barham, el acucioso palesti-
no, permite distinguir algo definitiva-
mente diferente a lo que creyé encon-
trar su descubridor. Las proyecciones
muestran de manera indubitable una
escena de ayuntamiento entre un feli-
no y una figura humana. Recogiendo
las precisiones simbdlicas que se
desprenden de los relatos miticos po-
demos decir que las sombras mues- Fig. 20: Sombras en Pitusiray, advertidas por W.
tran la union de Choquechinchay u  Barhamen 1995.

otorongo con Pitusiray o Chukillanto.

La waka ancestro de los Antis, sllando su vinculacion mitica con el linaje de
una mujer Urco. Este juego de sombras se corresponde exactamente con le-
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presentaciones iconograficas acerca de las relaciones sexuales propiciatorias
del acceso al mundo de los muertos, que simbolicamente es anéloga a la ilumi-
nacion por el sol o rayo negro.

El concepto de sombra guarda relacion con otras ideas originarias acerca del
“doble animico”. Segun Josafat Roel Pineda, pitusira sawasira es algo asi como
el espiritu de las plantas alimenticias (1966: 27), este espiritu recibe ofrendas
propiciatorias especificas. La “sombra” distinta del “alma” y con funciones aut6-
nomas respecto al cuerpo y a la conciencia sensorial, goza de sus propias ca-
racteristicas junto con la posibilidad propia de existir, actuar y sentir sin depen-
der del cuerpo (Polia 1996: 153). La union, siray o hucha entre jaguar y fiusta,
representa bien el encuentro entre el doble animico o sombra y el alma de la
tierra, unidn que asegura la fertilidad y la reproduccion.

“La cercania liminal, el tinku entre lo femenino y lo masculino, y mas abstrac-
tamente entre los contrarios, seria entonces el momento en el cual se produci-
ria el ordenamiento futuro” (Golte 1996: 522). El tinku “al revés” o coito anal
practicado por Sawasiray y Pitusiray implicaria la entrada de la divinidad al in-
framundo, la conjuncién del mundo de lo vivo (homologado con el dia y lo mas-
culino) con el mundo de los muertos (homologado con la noche y lo femenino)
y, COMO consecuencia, la restauracion de la estabilidad. En palabras de Golte,
la capacidad creadora “que surge del tinku entre vivos y muertos, muestra oo-
mo la capacidad historica de un individuo, aunque sea divino, surge de una ac-
cién concreta en la conjuncion de opuestos, y por lo tanto no es expresion de
un orden invariable, sino que podria ser por ejemplo la inauguraciébn de un
cambio, el surgimiento de un antepasado nuevo en circunstancias historicas
concretas, quizas un momento de fundacion dinastica.

En efecto, lo que nosotros vemos es una representacion sui generis del tinku o
encuentro entre el mundo de los vivos y el de los muertos. La similitud entre el
tinku al revés o entrada al mundo de los muertos, registrada por Donnan
(1982:120) y estudiada por Hocquenghem (1987) y Golte (1994: 114), y las
sombras descubiertas por Barham, es sencillamente evidente. No se trata en-
tonces de una expresién simbdlica alusiva a la iluminacion de un Inka (como
intenta explicar Barham) sino, a todas luces, de un encuentro entre el ancestro
felino y la mujer que origina los derechos de acceso a las fuentes de agua.

Aventuramos la hipotesis de un antiguo mito que deslinda los términos de parti-
cipacion de las mitades omay urco en el uso del agua en esta region del Kunti-
suyo. La formulacion del tipo Agoytapia (jaguar) - Chukillanto pudo haber sido
reinterpretada o reformulada por una version del tipo Sawasiray-Pitusiray, en
tiempos del nuevo régimen Inka al que corresponde la figura del kuraka o Inka
Urco (uno de los hijos del Inka Wiracocha). Sobre esto, volveremos en el s-
guiente acapite.

De alguna manera, el hallazgo de las sombras en la laguna de Kan Kan no hizo

otra cosa que refrendar los términos del mito, pues -como ya se dijo- Chukillan-
to quiere decir sombra del rayo. Por otro lado, otro nombre, y seguramente mas
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antiguo, con el que los campesinos de la zona conocen a la laguna de Kan Kan
es Llanthu Qocha (laguna de las sombras). Tarde o temprano tenia que haber-
se descubierto por qué las gentes llamaban asi a esta laguna, aunque los po-
bladores de Qangaray lo hubiesen olvidado, el mito estaba para recordarlo.

Segun Gose, en Huaquirca-Apurimac, las gentes consideran que Sawasira tie-
ne afinidad con el animo humano que provee energia, y que Pitusira tiene afini-
dad con el alma humana que hace posible la encarnacion. En términos de los
mitos que examinamos esto significaria que la sombra del jaguar (el saank’arite
prototipico de la especie) confiere la energia contenida en el agua y que Pitusi-
ra-Chukillanto recepciona la energia y la transmite a todos los productos de la
tierra, aimaimana fiauraicuna flawin en palabras de Guaman Poma.

45 Lasrelaciones urco-uma en los mitos de Pitusiray

Thérése Bouysse Cassagne, a partir de un texto escrito en 1585 por Luis Ca-
poche, ha llamado la atencidén sobre la presencia de dos divisiones internas o
suyus particulares en el ambito del Collao: Urcosuyo y Umasuyo. Segun Capo-
che, el bando llamado Urcosuyo (masculino) comprendia a la gente que habi-
taba en lo alto de los cerros y que se caracterizaba por su espiritu aguerrido;
Umasuyo (femenino), por su parte, identificaba a los habitantes de los llanos o
valles orientales y de las riberas de las aguas, llamadas uma en lengua ayma-
ra.

El sistema espacial que manejaban los habitantes del Collao, antes de los in-
kas, habria obedecido, de esta manera, a una cosmovision propia. Bouysse
Cassagne logroé identificar efectivamente las probables &reas que ocupaban los
grupos humanos considerados urcos y umas, apercibiéndose que todos los
sefiorios circunlacustres, excepto el Lupaca, fueron bipartitos, porque consta-
ban de las dos mitades urco y uma. Los urcos se habrian implantado en las
partes altas del lado occidental altiplanico, y los umas en una faja territorial ex-
tendida en la parte oriental del Lago Titicaca.

Datos contenidos en las listas de mitayos ubicados en Potosi, ayudaron a re-
construir la antigua distribucién espacial a partir del pueblo de Urcos (situado a
pocos kildmetros del Cuzco). De dicha reconstruccion se desprende que etnias
Canchis, Canas, Collas y Pacajes ocupaban tierras urco y uma. Lupacas, Ca-
rancas, Quillacas y Caracaras estaban circunscritos al parecer al espacio urco;
mientras que los Charcas lo estaban en uma, faltando datos especificos sobre
los sefiorios Chuis y Chichas.

El mapa de los sefiorios correspondientes al modelo urcosuyu/umasuyu resultd
expresando la gran divisiébn ecoldgica puna-valle, con referencia al eje 0 seqe
noroeste/sureste (rio Azangaro-Titicaca-Desaguadero y sus prolongaciones).
Cabe suponer que este eje no concluia necesariamente en la localidad de Ur-
cos, sino que se prolongaba mucho mas al norte; de hecho, sabemos que los



ayllus de la actual localidad de San Gerénimo (aun méas proxima al Cuzco) se
consideraban umas.

Sostiene Bouysse Cassagne que en este dualismo se enfrentaban dos blogues
territoriales, ya que la oposicion y la diferenciacion englobaba incluso los cultos
gue los dos grupos estaban llamados a practicar: Los collas (urcos) veneraban
a las montafias y les ofrendaban llamas negras; en contraposicion, los Uroco-
llas y los Puquinacollas (umas) rendian culto a la waka Titicaca y sacrificaban
llamas blancas. Ajustando esta oposicion étnica al ciclo de Pitusiray, podemos
precisar un modelo que expresa mas bien un par de opuestos complementa-
rios, puesto que en los rituales del Omaraymi solia sacrificarse camélidos blan-
cos vy, si faltaba agua, se ataba camélidos negros en un llano, a los que no se
les daba de comer hasta que lloviese. Estos rituales confirman la complementa-
riedad de urcos y laris con motivo de los ritos propiciatorios de las lluvias.

La copula anal entre el ancestro lari (uma) y la mujer noble (urco) expresa ca-
balmente el principio de oposicion complementaria. Alun asi, advertimos que la
dualidad urco-uma deberia entenderse como base de una cuatriparticipacion,
pues urco y uma pudieron tener a su vez sus correspondientes mitades mascu-
lina y femenina. En términos del mito de Pitusiray puede decirse que Chukillan-
to-Pitusiray representa a la parte femenina de Urco (masculino) y que Sawasi-
ray-Acoytapia representa a la parte masculina de Lari-Uma (femenino). Viene al
caso sefalar que los aymaras designaban a los Urus como uma jagi u “hom-
bres del agua”, y a los habitantes de Larecaja como umasuu jagi u “hombres
del lado uma”. Los Lari de Calca serian, en este sentido, homélogos de los La-
rikajas del altiplano surefio.

En el ambito chawpi o taypi (el area inter-
"U"u URQU“ media, central o interfase) las divinidades

cténicas, pachamama, mamagota y los
ancestros, podian ejercer una fuerza cen-
tripeta que afirmase la complementacion.
Esta complementacion de opuestos dentro
de un sistema de biparticion del tipo urco-
oma parece confirmarse en los relatos del
ciclo de Pitusiray. El pueblo Urco (dominio
del kuraka Urco Huaranca u Orgo Waran-
ga) consigue una participacion en el uso
de las aguas de la laguna de Kan Kan o
Llanthu Qocha gracias a la mediacion de
Pitusira. Del lado Lari el mediador resulta
ser Acoytapia, el propio ancestro o mallki,

Fig. 21: Composicion de Manuel Gibaja para ;.
el Festival de 1982 (Estrada 1992: 56). espiritu del mundo de los muertos o sawa-

sira que se manifiesta como felino. En es-
tos términos, la laguna de Kan Kan o Llanthu Qocha se homologa con el arque-
tipo hidraulico que es el lago Titikaka.
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Podemos llevar alin mas lejos la interpretacion. Los mitos del ciclo de Pitusiray
parecen expresar dos puntos de vista basicos: en unas versiones, los duefios
de las fuentes de agua resultan cediendo derechos de uso a los habitantes de
Urco, por causa del atrevido pastor Acoitapia quien resulta enamorandose de la
fiusta Chuquillanto, una de las hijas del Sol; en otros relatos, el kuraka de Urco
obtiene derechos sobre un canal de riego, mediante el establecimiento de un
vinculo parental o alianza con Sawasira a quien concede la mano de su hija
Pitusira. No hay que hacer mucho esfuerzo para advertir que podemos estar
ante una misma trama contada ora por la mitad lari (uma), ora por la mitad ur-
co. En un caso es el punto de vista de los duefios originarios de la fuente de
agua y, en el otro es el punto de vista de los que acceden a su aprovechamien-
to mediante un contrato mitico cuya permanencia se fundamenta objetivamente
en la petrificacion.

Laris y Urcos debieron definir su participacion complementaria mucho antes
gue el advenimiento de los Inkas obligase a reinterpretar los mitos originarios.
No otra cosa significa la presencia de Orqo Waranga, a quien se atribuye la
condicion de hijo del Inka Wiracocha. Antiguos protagonistas de las convencio-
nes sobre el agua, son sustituidos por nuevos personajes que se ubican dentro
de la estructura social del estado inka y fundan un nuevo orden que implica una
readecuacion de los referentes miticos. Mas tarde se operaria un cambio adi-
cional: la petrificacion, consecuencia natural del otorgamiento mitico de dere-
chos sobre el agua, seria explicada como castigo de la divinidad contrariada vy,
en estos tiempos, como “encanto” o transformacion magica operada por la dei-
dad montafia.

En su analisis semiolégico sobre la petrificacion en el Manuscrito de Huarochiri,
C. Rubina (1992: 74-7) distingue una forma positiva (recompensa) y una forma
negativa (castigo); sin embargo, el sentido punitivo de la petrificacion en mu-
chos relatos podria constituir una reconceptualizacion influida por el pensa-
miento religioso occidental, conforme lo advierte S. Maccormack (1991: 323):

“Here the Andean mythie motif of transformation into rock, which articulates one
of the fundamental linkajes between the human and de natural world, has been
converted into the Christian motif of sin and its punishment”.

4.6. Unahomologacion con el mito de «Los hermanos Ayar»

En esta parte del trabajo, vamos a cotejar el ya examinado mito de Pitusiray y
Sawasiray con una version mitica no equivalente, a partir de la alusion que se
hace a estos dos términos en el mito de «Los hermanos Ayar», segun
Santacruz Pachacuti Yamqui Salcamayhua (1993: 195-6).
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PITUSIRAY Y SAWASIRAY EN EL MITO DE LOS HERMANOS AYAR <R20>
( Versién de Juan de Santacruz Pachacuti Yamqui Salcamayhua, 1613)

(Estando los hermanos Ayar en Colcapampa, vieron un bulto en el pueblo de
Safiuc y creyeron que era algun indio. Enviado uno de los hermanos a cerciorar-
se, quedo atrapado, "ojeado” por aquel ser que era un waka, asi también lo fue
otro de los hermanos que fue con él).

Y por el dicho Mancocapac viendo quel uno y el otro se tardaban tanto, bino con
gran enojo en donde hall6 a los dos ermanos ya medio muertos, les preguntd
cOmo se tardaba tanto y entonces dizen que el uno y el otro le respondié con ¢e-
flas quejandose de una piedra questaba alli enmedio de los dos, y, oydo aquello,
llego junto a ellos a preguntarles de qué se quejava, y, como les dijo que aquel
ydolo y guaca lo hauian hecho aquel mal, entonces el dicho Apumancocapac dio
co\ks a la dicha piedra <y uaca> con grande enojo, dandole con la bara de tupa
y uri en la cabeca al dicho ydolo; y luego, dentro de aquella piedra comensé a
hablar como si fuera persona, y cabisbajo, y comenc¢é a dezir al dicho Manco
Capac que «si no obieras traydo aquella bara que os dejé aquel viejo bocenglero
(Tonapa), <no os perdonara, que también os hiziera> a mi gusto. Andad, que
abéis alcansado gran fortuna, que a este tu ermano y ermana lo quiero gozar
porgue pecaron gravemente <pecado carnal>, y asi combiene que esté en el lu-
gar donde estubiere yo, el cual se llamaria Pituciray, Sauasiray».

Este relato valiosisimo, confirma plenamente que existe un nexo entre los \o-
cablos pitusiray-sawasiray y el tinku sexual. EI mito que relata Murta ([1590]
2001: 41) dice que Ayarcache se asentd sobre la Waka Chimpo y Cahua a
guien le dijo "estemos juntos" y lo tuvo oprimido.

La sodomia como préactica de orden religioso ritual estd documentada en los
cronistas. Tomemos algunos textos de Cieza (1553) "...en todo el Perd no se
hallaron estos pecadores, sino como es en cada cabo y en todo lugar uno, o
seis 0 ocho o diez, y éstos, que de secreto se daban a ser malos; porque los
gue tenian por sacerdotes en los templos, con quien es fama que en los dias
de fiesta se ayuntaban con ellos los sefiores, no pensaban ellos que cometian
maldad ni que hacian pecado sino por sacrificio y engafio del Demonio se usa-
ba".

En otro parrafo leemos "Y asi, digo que, después del templo de Curicancha, era
la segunda huaca de los Incas el cerro de Guanacaure, que esta a la vista de la
ciudad y era por ellos muy frecuentado y honrado por lo que dicen quel herma-
no del primer Inca se convirtié6 en aquel lugar en piedra al tiempo que salian de
Pacaritambo, como al principio se contd ( ... ) y en algunos dias se sacrificaban
hombres y mujeres, antes que fuesen sacrificados, los sacerdotes les hacian

entender que habian de servir aquel Dios que alli adoraban"%.

Otro comentario puntual de Cieza (Op.cit.: 167) dice: "Verdad es que general-
mente entre los serranos y yungas el demonio ha introducido este vicio debajo

%8 CIEZA DE LEON, Pedro: El sefiorio de los incas, Edit. Universo, Lima 1973. p. 97 el primer
parrafo, y p. 105 el segundo.
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de especie de santidad, y es que cada templo o adoratorio principal tiene un
hombre o dos 0 mas, segun es el idolo, los cuales andan vestidos como muje-
res desde el tiempo que eran nifios y hablaban como tales, y en su manera,
traje y todo lo demas remedaban a las mujeres ( ... ) y agravandoles la fealdad
del pecado, me respondieron que ellos no tenian culpa, porque desde el tiempo
de su nifiez los habian puesto alli sus caciques para usar con ellos este maldito
y nefando vicio y para ser sacerdote y guarda de los templos de sus idolos".

Segun Cabello Valboa (1586), el hechicero del pueblo de Safio estaba en ayu-
nos "llamabase la guaca Santuario que estaba a su cargo Chimbo y Cahua",
Ayarcache llegé donde el sacerdote y se arrimé a par de él y le pidié que vivie-
sen y habitasen juntos y el descomedido Ayarcache se sentd sobre el hechice-
ro.

El nombre de Chimpuy Qhawa querria decir: El observatorio y observador
del halo del sol.

En quechua:
Chimpu: Sefial de lana, cerco del sol o de la luna, tener cerco.
Kahua o Qhawa: Mirar, cuidar, cuidante, que esté a cargo.

En aymara:

Qawaya: Canto, borde.

Qhawa: Piel de reptil, coraza, camiseta antigua.

Qhawafa: Espiar, mirar disimuladamente.

Q'awa: Lugar maléfico donde aparecen espiritus, sucio, barranco.
Q'awafa: Cortar la piel (por una soga ajustada fuertemente).

Se insinva el deseo sodomita del waka de Safiuc respecto a Ayar Kachi a quien
finalmente retiene para si junto a su hermana(o), por haber pecado gravemente
pecado carnal.

SAWASIRA encima AYAR KACHI
Copula Cépula
PITUSIRA doblado CHIMPUY QHAWA

El mito alude a un ciclo referido al ayuntamiento de aves, seres divinos o celes-
tes, 0 a éstos y humanos. La copula deviene en un término de alianza.

La referencia alegorica a los pajaros en los nombres de los personajes prota-
gonistas del mito de Pitusira y Sawasira, ademas de la etimologia rastreada, se
revela principalmente en la precariedad del tinku “al revés”, anéloga a la breve-
dad de la copula en las aves. En aymara, segun el diccionario de Bittner y
Condori (1984) sira quiere decir contacto sexual especialmente entre aves y
sirantafia significa hacer el acto sexual rapidamente (como ocurre entre el gallo
y la gallina).

Los atrevidos hermanos Ayar (hermano y hermana) fueron retenidos por el wa-
ka de Safuc y capturados por la piedra. Otros mitos dicen que Ayar Cachi que-
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do6 convertido en piedra y fue llamado Guanacauri desde entonces. La pareja
de hermanos al igual que los esposos Pitusiray y Sawasiray son petrificados.

La institucién del sacrificio llamado Capa Cocha, que es sacrificar dos nifios
(macho y hembra) al idolo Huanacauri, conforme indica Sarmiento de Gamboa,
es también una evidente correspondencia con el mito de Pitusiray y Sawasiray
en el que la conversién de los esposos en montafias es una Capacocha (reque-
rimiento o solicitud suprema) que propicia una restauracion del orden césmico.

De otro lado, en el mito de los hermanos Ayar, la explicita alusion que hace
Santa Cruz Pachacuti a los términos Pitusiray y Sawasiray, puede explicarse
por la muy comun asociacion mitica de los seres alados con personajes de ori-
gen divino o sacro. Parece evidente ademas que la ocurrencia del “pecado ne-
fando” remita a la adopcién de una posicién decubito ventral en el sujeto pasivo
"Ayar Ucho luego queriéndose desviar, no pudo, porque se hall6 pegadas las
plantas de los pies a las espaldas de la guaca" (Sarmiento de Gamboa). “I co-
mo (Ayarcache) llegd a donde el hechicero estaua arrimose a par de él, y por
buenas palabras le comenzo a persuadir a que bibiessen, y abitassen juntos, y
el descomedido Ayarcache se sentd sobre el hechicero el cual quiriendo volver
el rostro para conocer quien tal atrebimiento cometia, ya no fue en su mano
porque tenian pegadas y estampados los pies en la tierra...” (Cabello Valboa
1951)

En este caso, a través de la relacion carnal entre el sacerdote de Safiu y uno
de los hermanos Ayar, el mito puede estar expresando de manera criptica la
practica de relaciones sexuales con fines rituales, incluida la sodomia o rela-
cion homosexual. El mito refiere indirectamente una practica de servicio sexual
de caracter religioso. Recordemos que en varios mitos Ayar Cachi aparece
convertido en un ser alado, que luego permanecera como waka en Wanakawri.

El mito de «Los hermanos Ayar» entronca indiscutiblemente con grandes ce-
remonias rituales tales como: b Capacocha, el Warachiku, Rutuchiku, Kikuchi-
ku, etc., que se debian realizar en memoria del waka en que se convirtid uno
de los Ayar luego del suceso de Wanakawri. El Waka Wanakawri, conocido
como la segunda persona del inka Manco Céapac, motivaba grandes festivida-
des vinculadas principalmente con el propiciamiento de las lluvias y los auspi-
cios de triunfo en la guerra. Aqui se ha podido apreciar que guarda también
correspondencia con el ciclo mitico de Pitusiray, ya que la conjuncién con el
mundo de los muertos fue entendida aparentemente como una condicion para
el acceso de los Ayar a las fuentes de agua de Hurin Chacan y Hanan Chacan
gue irrigaban un sector importante del Valle del Cuzco. Una vez mas, los an-
cestros transformados en divinidades o wakas/apu, estan presentes como enti-
dades que dispensan vitalidad y que otorgan los dones de la fertilidad y la re-
produccion.

El estudio del ciclo de Sawasiray-Pitusiray muestra que las wakas/apu, identifi-

cadas con ancestros epénimos de los ayllus, actuaban como marcadores y
proveedores del agua, y que este hecho les conferia a estas deidades un rol de
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maxima importancia para la cohesion social y la identidad de quienes se consi-
deraban sus descendientes. Los ancestros deificados eran considerados ani-
madores de plantas y animales. Para inducir la intervencion benéfica de sus
ancestros, las gentes debian propiciar la conjuncién del mundo de los vivos con
el mundo de los muertos, esto es de kay pacha con ukhu pacha, lo que se sim-
bolizaba mediante el coito ritual per anum que representaba exactamente la
entrada al mundo de los muertos. El enlace mitico de mujeres u hombres con
wakas/apu podia determinar el establecimiento de alianzas o derechos de par-
ticipacion en las concesiones hidraulicas, derivados de una reciprocidad entre
patrilinajes miticos.

Sobre el simbolismo de rituales prehispanicos relativos a la instauracion y la
inversion del orden ha trabajado sostenidamente A. M. Hocquenghem; su no-
delo permite apreciar que “...el culto a los ancestros organiza las representa-
ciones de las relaciones entre la naturaleza y la sociedad, las relaciones de
autoridad y las relaciones de produccion” (Hocquenghem 1987: 35). En con-
cordancia con la idea de Golte sobre los momentos de conjuncion de los
opuestos fundamentales (femenino-masculino, noche-dia, abajo-arriba, dere-
cha-izquierda, calido-frio), el ciclo de Sawasiray-Pitusiray corrobora que la
complementariedad de contrarios corresponde a una manera de pensar y ex-
presar la generacion de cambios (Golte 1996: 521). En este caso concreto se
comprueba que la conjuncién con el mundo de los muertos resulta fundamental
para el acceso a las fuentes de agua, la llegada oportuna de las lluvias, la con-
version de tierras de secano en tierras de regadio, la fecundacion de la tierra y
la reproduccién. Es visible que el desarrollo del ciclo productivo, cada nuevo
afo agricola y pecuario, demanda en el mundo andino una homologaciéon con
los cambios del entorno natural; la época de siembra coincide con el paso de
los meses frios (hiri mita) a lbos calidos fuphay mita), homologacién que se
hace efectiva con la intervencion de ancestros transformados en divinidades o
wakas/apu, a quienes se atribuye poder dispensador de vitalidad y de control
sobre la fertilidad.
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Anexos:
El pastor Aqoytapia y la fiusta Chukillanto segun Murda

El relato que proporciona Murla es quizd menos obvio que el de Sawasira y
Pitusira en cuanto a las preocupaciones sobre la disponibilidad de agua para
las actividades agricolas y pastoriles, pero encierra un argumento esencialmen-
te analogo que ayuda a percibir detalles concurrentes al analisis que hemos
efectuado:

En que se pone unaficcién y suceso de un pastor Acoytapia, con Chuqui-
[lanto hija de el Sol <R21>
(Version de Martin de Murua, Siglo XVII)

No muy lejos de la ciudad del Cuzco, que son unos cerros llamados Saua Siray
y Pitusiray, que estan junto a los pueblos de Guayllabamba y Calca, en que di-
cen se convirtieron un pastor, por nombre Acoitapia, y una fiusta de las que es-
taban consagradas al Sol, llamada Chuquillanto, y lo tienen por tradicion.

En esta cordillera y sierra nevada, que estd encima del valle de Yucay (cuatro
leguas del Cuzco), famoso por sus muchas huertas y recreaciones llamada
Saua Siray, guardaba el ganado blanco del sacrificio, que los Yngas ofrecian al
Sol. Un indio natural de los Lares, llamado Acoitapia, el cual mozo, dispuesto y
de gallardo entendimiento, andaba tras su ganado todo el dia, y cuando el ga-
nado descansaba, también el pastor lo hacia tocando una flauta suave y dul-
cemente, en que era muy diestro, no sintiendo cosa que le diese pena, ni que
le alterase su contento con disgustos ni pesares, de cuidados propios ni ajenos.

Sucedié un dia, cuando con mas descuido estaba tocando la flauta, y recrean-
dose con los acentos de ella, una cosa que de todo punto le metié en hartos
cuidado, y fue que a él llegaron las dos hijas del Sol, que en toda la Sierra teni-
an lugares donde acogerse y guardas en todos los contornos. Podian estas
hijas del Sol espaciarse por toda la Sierra, y regocijarse en los prados y fuentes
de ella, pero en llegando la noche se recogian a su casa, en cuya entrada las
guardas y porteros las miraban, y cataban si llevaban alguna cosa que dafarlas
pudiese. Llegaron subitamente adonde el pastor cantaba, preguntandole por el
ganado y el pasto donde lo traia. Como llegaron de repente al pastor, y él nun-
ca las habia visto, qued6 admirado de tan rara belleza y hermosura; como eran
dotadas las dos fiustas, y turbado se hincé de rodillas delante de ellas, enten-
diendo que no eran cosa humana, ni en el ser humano cabia tanta belleza, y
con la turbacion no les respondié palabra. Ellas, conociendo en su semblante lo
que en su pecho tenia, le dijeron que no temiese, que ellas eran las hijas del
Sol, tan celebradas en toda aquella Sierra y, por mas asegurarle, le tomaron
del brazo haciéndole que se sentase y preguntandole otra vez por su ganado.
El venturoso pastor, alentado con la afabilidad de las fiustas, se levanto, be-
sandoles las manos, y de nuevo admirdndose de tanta hermosura y donaire de
ellas y, a lo que le preguntaron, respondié con unas razones tan poco com-
puestas, causado del espanto y novedad, que ellas también se espantaron de
ello. Y la mayor llamada Chuquillanto, que de la gracia y disposicion de Acoita-
pia se habia pagado y aun dficionado extrafilamente, por entretenerse le hizo
diversas preguntas, como era su nombre, de donde era natural y quién eran
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sus parientes. A todo satisfizo el pastor, algo mas asegurado. Estando en estas
razones, puso Chuquillanto los ojos en un tirado de pata que el pastor tenia
encima de la frente, llamado entre los indios canipu, el cual resplandecia y
hacia unos visos graciosos, y vio en el pie dos aradores muy sutiles y, mirando-
lo de mas cerca, vio que los aradores estaban comiendo un corazon. Agradada
de ello le pregunté Chuquillanto que como se llamaba aquel tirado de plata,
Acoitapia le respondié que se llamba Utussi, el cual vocablo hasta ahora no se
ha podido alcanzar su verdadera significacion, y es de notar que lo que co-
munmente llaman canipu él le dijese se llamaba Utussi.

La fiusta, habiéndolo visto muy despacio, se lo volvié y ain con él su corazén,
y se despidié del pastor, llevando muy en la memoria el nombre del plumaje y
el de los aradores. Iba pensando cuan delicadamente estaban dibujados, y al
parecer vivos, comiendo el corazén y aun a ella se lo roian y consumian. Y en
todo el discurso del camino no trato otra cosa con su hermana sino de la genti-
leza y talle de el pastor, y la mucha gracia con que tocaba su flauta y de sus
razones, hasta que llegaron a sus palacios y morada, donde las fiustas hijas
del Sol tenian su habitacion.

A la entrada, los porteros y guardas las cataron y miraron con diligencia si lle-
vaban alguna cosa consigo, porque refieren que, algunas veces, sucedi6 a al-
gunas fAustas de aquellas llevar a sus galanes metidos en los chumpis, que aca
llamamos fajas, y otras en las cuentas de las gargantillas que se ponian en las
gargantas, y recelosos de esto los porteros las miraban con mucho cuidado.
Entradas en los palacios hallaron las mujeres del Sol, que las aguardaban para
cenar, teniendo guisadas muchas diferencias de comidas, que ellas usaban en
ollas de fino oro.

Chugquillanto con el desasosiego que en su corazoén llevaba, no quiso cenar con
su hermana y las demas, sino luego se meti6é en su aposento, diciendo que ve-
nia molida y cansada de andar por la sierra, y a la verdad la memoria del pastor
la molia y fatigaba méas que el cansancio, que de muy buena gana tornara salir
luego y andar por la sierra, a trueque de gozar de su vista. Las mas cenaron y
Chuquillanto, retirada en su aposento, un tan solo punto no podia sosegar, que
el corazon ardia en vivas llamas, y con la soledad las aumentaba y crecian a
mas andar, y ya deseaba el dia, y la noche le parecia larga y penosa. Luchan-
do con el nuevo amor, y con la fuerza que en su pecho hacia por desecharlo al
principio, se queddé dormida con algunas lagrimas que bafiaban su rostro.

Habia en esta morada, dedicada a solas las hijas y mujeres del Sol, palacios
grandes y suntuosos, y en ellos infinitos aposentos ricamente labrados, y en
ellos vivian las mujeres e hijas del Sol dichas, traidas de las cuatro provincias
sujetas al Inga, y en que dividié su extendido reino, llamadas Chinchai Suyo,
Conti Suyo y Colla Suio y Ante Suyo. Y para estas cuatro diferencias de muje-
res habia cuatro fuentes de agua clara y cristalina, que salian y traian su curso
de las cuatro partes dichas, y en esa fuente se bafaban las naturales de las
parte donde corria. Llamabanse las fuentes la de Chinchai suio, que estaba a la
parte del occidente, Sulla Puquio, que significa fuente de guijas, y la otra se
llamaba Llullu Chapuquio, que significa fuente de ovas, y estaba a la parte
oriental, que se dice Colla Suio; la otra, hacia la parte de septentrion, se decia
Ocorura Puquio, fuente de berros, que es Conte Suio, y la de hacia mediodia
se llamaba Siclla Puquio, que quiere decir fuente de ranas, que es Anti Suyo.



En estas fuentes se bafiaban las que hemos dicho que dedicadas al sol mora-
ban en aquella casa.

La hermosa Chuquillanto, metida en un profundo suefio, pareciales que veia un
ruisefior volar y mudarse de un arbol en otro, cantando suavemente, y con su
dulce armonia la entretenia y, después de haber cantado, se le vino a poner en
sus faldas, y la empez6 a hablar, diciéndole que era la causa porque estaba
triste y a ratos suspirando, que no tuviese pena ni imaginase en cosa que se la
pudiese causar; y la fiusta le respondia que sin duda muy presto acabaria su
vida, si no le daba remedio a su mal, y el ruisefior le respondié que él se le da-
ria muy conforme a su gusto, que le dijese la ocasién de su tristeza, a lo cual
Chugquillanto, brevemente, le decia el mucho amor que habia cobrado al pastor
Acoitapia, guarda del ganado blanco de su padre el Sol, y que muy presto veria
su muerte si no le veia y, por otra parte, si fuese sentida de las mujeres de el
Sol, su padre, la mandaria matar su padre. Entonces el ruisefior le dijo que no
le causase afliccion aquello, que se levantase y pusiese en medio de las cuatro
fuentes y alli cantase lo que mas en memoria tenia, y que si las cuatro fuentes
concordasen en el canto, respondiéndole o mismo que ella cantase, que segu-
ramente podia hacer lo que quisiese. Y diciendo esto el ruisefior se fue y la
flusta, despavorida, desperté espantada del suefio y, a grandisima prisa, se
comenz6 a vestir y, como toda la gente de la casa estuviese en profundo suefio
sepultada, tuvo lugar, sin ser sentida, de levantarse, y fuese y pusose en medio
de las cuatro fuentes y empez06 a cantar, acordandose de los aradores y tirado
de plata en el cual estaban comiendo el corazén, que dijimos, y decia suave-
mente, micuc, isutu, cuyuc, utussi cusin, que significa: arador que estas co-
miendo el utussi que se menea dichoso es, y luego comenzaron las cuatro
fuentes, unas y otras, a decirse lo mismo a gran prisa, respondiendo a la ninfa
con mucha conformidad y consonancia, de que la fiusta quedd contentisima,
pareciéndole que no habia mas que desear, pues todo correspondia a su de-
seo y las fuentes se le mostraban favorables. Asi se volvié a su aposento lo
poco que de la noche quedaba, deseando la luz del dia por ver a su querido
pastor Acoitapia.

El desenlace de esta historia motiva una segunda parte, ya que segun Murua la
ficcion y fabula, tal como la referian los indios antiguos, era bastante amplia y
prédiga en detalles:

Del fin desdichado que tuvieron los amores de Acoitapia 'y Chuqui Llanto
<R22>
(En que culmina la versién de Martin de Murua, Siglo XVII)

Después de partidas las dos fiustas para su casa, quedo el pastor Acoitapia
con su ganado y, habiéndolo recogido, se metio en su cabafia, triste y pensati-
vo, acordandose de la hermosura de la bella Austa y de su traje y bizarria, y
ocupado su corazon con el nuevo cuidado, y aln con la desesperacion, que el
acordarse y considerar quién ella era, y la dificultad que en su amor podria te-
ner le causaba, porque las semejantes hijas del Sol eran respetadas, y mira-
das, de todos los pastores con mucha veneracion, y ninguno se atrevia a poner
en ellas los ojos por miedo del gran castigo que en los tales se ejecutaba. Y
con esta consideracion, tocando a ratos su flauta y a ratos lanzando ardientes
suspiros de lo mas interior del alma, y bafiando la tierra cercana en sus calidas
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lagrimas, solo un triste ay se le oy6, que a las piedras enterneciera y aun las
ovejas del solo pastor, como no acostumbradas a oir semejante lamento en su
guarda, llegandose a la puerta de la choza casi le querian ayudar, el cual des-
pués de haber consumido casi toda la larga noche en sus imaginaciones y llan-
to, al alba se quedd amortecido, vencido de la fuerza de su mal, que le iba con-
sumiendo los vitales espiritus, y queria mediante la muerte triunfar del atrevido
pastor y, sin duda, alli feneciera sus dias si el remedio para él no le viniera pre-
sto.

Tenia este Acoitapia, en los lares donde era su naturaleza, la madre que le pa-
rié, que sin duda debia de ser de aquellas que los indios respetaban entre si
con nombre de adivinas. Esta supo la afliccion y trabajo en que estaba su Unico
hijo y que, sin duda ninguna, la vida se le acabaria muy presto si el remedio no
le venia. Y alcanzada la causa de su mal por el demonio, tomé un bordon muy
galano y pintado que ella tenia en gran virtud para tales sucesos, y sin detener-
se tomé el camino por la sierra, ayudada del que le hizo sabedora dio la pena
de su hijo y, antes que el sol saliese, estaba ya en la cabafia de su hijo. Entré
en ella y viole amortecido y muy cerca de muerto, todo bafiado en lagrimas;
despertole con dificultad e hizole volver en si. Cuando Acoitapia vio y conoci6 a
su madre fue admirado, no sabiendo como tan presto remedio a su tristeza y
medicina a su mal, que se alentase y, con esto, salié de la cabafia y, de junto a
unas pefias, cogio cantidad de ortigas, comida segun dicen los indios apropia-
da para la tristeza y alegrar el corazon, de ellas hizo un guisado a su modo.

Aun no habia acabadolo cuando las dos hermanas, hijas del Sol, estaban a la
puerta de la chozuela de Acoitapia. Porque Chuqui Llanto, al amanecer, se vis-
tié y con su hermana, en achaque de pasearse por los verdes prados de la sie-
rra, se salio de la casa y enderez6 a donde estaba su nuevo amor; porque su
corazon a otra parte no le guiaba y, algo fatigadas de el camino, se sentaron
junto a la puerta y, como viesen dentro a la vieja, la hablaron pidiéndole si tenia
algo que darles a comer, que venian hambrientas. La vieja, hincada de rodillas,
les dijo que no tenia otra cosa que darles, sino aquel guisado de ortigas, el cual
ellas recibieron con mucha voluntad y, con no menos gusto, empezaron a co-
mer. Chuqui Llanto revolvia los ojos por la cabafia, por si veria con ellos a su
guerido Acoitapia, pero, al tiempo que ella y su hermana llegaron, se habia
ocultado, por orden de su madre, dentro del bordén que habia traido. Y como
Chuqui Llanto no le viese, pregunté por él; la vieja le respondié que era ido con
el ganado y Chuqui Llanto, aficionada a la hermosa labor del bordén, le torn6 a
preguntar que cuyo era aquel tan lindo bordén, y de dénde lo habia traido; la
vieja le respondié que antiguamente habia sido una de las mujeres queridas del
Pacha Camac, huaca celebradisima en los llanos, junto a la Ciudad de los Re-
yes y cuatro leguas de ella, y que por herencia le venia a ella. Chuqui Llanto
enamorada del bordon con mucha prestancia se lo pidio, y la vieja, aunque al
principio, por darselo mas a desear, se lo negaba, al fin se lo concedié. Tomdlo
Chuqui Llanto en sus manos, pareciéndole mucho mejor que antes y, habiendo
estado un rato con la vieja, como el deseo de ver Acoitapia la instigase, se
despedi6é de ella y se fue por los prados revolviendo sus inquietos y hermosos
0jos de una parte a otra, por ver si le veria.

Todo el dia gastaron las dos hermanas de unos lugares a otros, no parando,
con deseo Chuqui Llanto de gozar de la vista y conversacion del pastor, que su
hermana bien ignorante de ello estaba, y como el sol ya fuese inclinado y alar-
gando sus sombras, cansadas dieron la vuelta hacia los palacios, con sumo do-



lor de Chuqui Llanto en no haber alcanzado a ver el que consigo llevaba, meti-
do en el borddn. Y llegado a las puertas las guardas las miraron con diligencia,
como todas las veces lo hacian, y como sélo viesen, de nuevo, el bordén que
claramente traian, cerraron sus puertas y ellas entraron en sus aposentos, sin
querer Chuqui Llanto asistir a la cena con su hermana y las demas hijas y mu-
jeres del Sol, que el fuego que traia en su pecho no la dejaba comunicar con
nadie, sino a solas queria que ardiese, para que mas se acrecentase, y puesto
el borddn junto a su cama se acosto y, pareciéndole que estaba sola, comenz6
a llorar y a suspirar a ratos por el pastor, hasta que, cerca de la media noche,
se quedo dormida.

En esto, Acoitapia salié del bordén donde estaba oculto y, hincado de rodillas
delante de la cama de su fiusta, la llamaba con una voz mansa, por su nombre.
Ella despert6 despavorida y, con grandisimo espanto, se levanté de su cama y
vio junto a ella a su querido pastor vertiendo lagrimas. Ella que lo vio, turbada
de tal acontecimiento se abrazé a él preguntandole cémo habia entrado alli de-
ntro, estando los palacios cerrados, él le respondié que en el bordon que su
madre le habia dado habia venido, sin que nadie lo sintiese. Entonces Chuqui
Llanto le cobijé con las mantas de lipi labradas, que en su cama tenia, y de
cumbi finisimas, y durmieron juntos los dos amantes, y cuando sintieron que
gueria amanecer, Acoitapia se metié en el bordoén, viéndole su fiusta.

Después que el sol habia bafiado toda la sierra, Chuqui Llanto, por gozar a so-
las y sin estorbo de la conversacion de Acoitapia, tomo su bordén, y dejando a
su hermana en los palacios, se sali6 de ellos y se fue a los prados, con su bor-
don en la mano vy, llegando a una quebrada oculta, se sent6 con su querido
pastor, que ya del borddn habia salido a platicar. Pero sucedié que una de las
guardas, notando que habia salido Chuqui Llanto sola, cosa que nunca hacia,
la siguio vy, al fin, aunque en lugar escondido, la hall6 con Acoitapia en su rega-
zo, y como tal viese empez06 a dar grandes voces. Acoitapia y Chuqui Llanto,
que se vieron descubiertos, temerosos que si los cogiesen les darian la muerte,
pues su delito no se podia ya encubrir, se levantaron y se encaminaron,
huyendo hacia la sierra que esté junto del pueblo de Calca y, cansados de ca-
minar, se sentaron encima de una pefia, pensando estar ya salvos y seguros, y
alli se quedaron con el cansancio adormecidos y, como entre suefios oyesen
gran ruido, se levantaron, tomando ella una ojota en la mano, gque la otra traia
calzada en el pie, y queriendo otra vez huir, mirando a la parte del pueblo de
Calca, el uno y el otro fueron convertidos en piedras. Y el dia de hoy se pare-
cen las dos estatuas desde Guailla Bamba y desde Calca y de otras muchas
partes, y yo lo he visto muchas veces. Lldmase aquella tierra Pitu Sira, y éste
fue el fin de los amores de los dos amantes Acoitapia y Chuqui Llanto, los cua-
les los indios celebran y refieren, como cosa sucedida en tiempos antiguos, con
otras fabulas que también cuentan.

El festival contemporaneo del Unu Urco o Unu Hurquy

Actualmente se realiza una representacion teatralizada del mito de Sawasira y
Pitusira, con variantes introducidas por sus organizadores primigenios y conti-
nuadores. La representacion forma parte de un festival originado en 1974, afio
en que un grupo de calquefios presenté en un concurso folklorico la denomina-
da “Danza guerrera para el Unu Urco”. Posteriormente, a iniciativa de un grupo
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de personalidades de Calca, se constituyd una comision central encargada de
organizar la escenificacion y el festival del agua. Es asi que en 1981, como par-
te del programa de celebracion del aniversario de Calca y conmemorando el
LXXXII aniversario de la elevacion de Villa a Ciudad de Calca, se llega a reali-
zar la primera presentacion de este evento contemporaneo.

La ceremonia del Unu Hurquy se presenta el 1° de septiembre de cada afio y
coincide con la siembra del maiz que se efectla en todo el valle de Urubamba.
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ESCENIFICACION DEL UNU URCO (UNU HURQUY): RELATO
ARGUMENTAL <R23>

Informantes: Profesor Cristébal Luna y Profesor Paulino Diaz. Calca 2002.

Se dice que en la época de los incas nacié y vivid en este lugar un jefe inca
llamado Urku Huaranka (Urqu Waranga) hijo del inca Wiraqucha, quien llegé a
tener dos hijas muy bellas en la coya Yuraq Pillku, una de ellas se llamaba
Pawqar llla y la otra Waman T'ika. Siendo Pawqar llla la mas bella entre las dos
hermanas.

Debido a la escasez de agua en esta comarca los pobladores debian acarrear
el liquido elemento desde el rio Vilcanota (Willkamayu), cargando sobre sus
espaldas en vasijas hasta la poblacion para satisfacer sus necesidades vitales
como para regar sus tierras, hecho que representaba sacrificio y sufrimiento
para esta gente y por lo que reclamaban constantemente, pidiendo al inca in-
vocar a los apus para que proporcionen agua.

Entre tanto, principes y jefes guerreros de otras comarcas como Atuq Takuri,
Uska Pawgar, Rumi Maki y Purun Runa, acudian ante el inca Urco para solici-
tar la mano de sus hijas en matrimonio llevando muchos presentes y regalos,
especialmente la de Pawqar llla por ser mas bella que Waman T ika. Pero el
inca Urko les plante6 que sélo accederia a sus pretensiones siempre y cuando
provean de agua a la comarca y concederia la mano de su hija al primero que
haga llegar el agua.

Asi, cada uno de los pretendientes, inician la apertura de acequias desde dife-
rentes puntos de captacion:

Uska Pawqar, de quién se dice estaba enamorada la princesa Pawqar llla, qui-
so traer el agua desde las orillas del rio Ccochac (Quchaq), frente al lugar de-
nominado Killispukyu, pasando por las faldas del cerro Makimaki. Pero encon-
tr6 muchas dificultades que demoraron su trabajo y al llegar a una zona pedre-
gosa el agua se filtraba y desaparecia.

Atug Takuri inicia su trabajo en la quebrada de Wamanchugqi, captando las
aguas del nevado Sawasiray, pero por causas que se desconocen no llegé a
culminar con su proposito.

Rumi Maki considerando que la propuesta del inca resultaba una tarea muy di-
ficil de realizar, se retir6 decepcionado a las alturas del cerro Qan Qan, donde
al quedarse dormido en las proximidades a la laguna del mismo nombre, sofié



gue un apu le decia: -¢ Por qué tienes pena, si en tu cabecera tienes una lagu-
na ... ? Al dia siguiente, inmediatamente, se fue en busca de la laguna y luego
de encontrarla empez6 a abrir una acequia por la misma cuchilla del cerro Qan
Qan. De esta manera Rumi Maki fue el primero en hacer llegar agua a Urko y el
inca muy contento le concedi6 la mano de su hija Pawqar llla.

Al poco tiempo Pawqar llla, sintiéndose desdichada al verse atada a un hombre
gue no amaba, fue en busca de Uska Pawqar y al encontrarlo huy6 junto con él
hacia las faldas del cerro Pitusiray donde, debido a la maldicion de Rumi Maki,
quedaron convertidos en piedra.

CELEBRACION DEL UNU HURQOY: LIBRETO DE LA ESCENIFICACION
Informantes: Profesor Cristobal Luna y Profesor Paulino Diaz. Calca 2002.

Los parlamentos del original corresponden a la escenificacion de 1995 y estan
en quechua. Se acompafia una traduccion al castellano propuesta por los pro-
pios informantes.

Personajes:

Inka Urko Jefe de la comarca de Urko
Yuragq Pillku Esposa del inca Urko

Pawaqar llla Hija del inca Urko (la mas bella)
Waman T ika Hija del inca

Apu Pawllu Personaje notable

Atuq Takuri Pretendiente

Maki Sirviente de Atuq Takuri

Uska Pawgar Pretendiente

Warma Sirviente de Uska Pawgar
Rumi Maki Pretendiente

Huqg Runa Sirviente de Rumi Maki

Purun Runa Hombre foraneo y gracioso
Willag Umu Sacerdote

Vasallos Sirvientes del inca

PRIMERA ESCENA
(Entran cuatro vasallos cargando agua del rio Vilcanota en sendas vasijas).

Primer vasallo: -Inti Tayta, pacha paqgarimun, fiugaykupagga unu q’ipimuylla.
Hayk’agkaman mana unu kangachu, fian machufa kapushanchispas.

Oh dios Sol, ya amanece y para nosotros es solo cargar agua, hasta cuando no
habra agua, aun cuando ya estamos viejos.

Segundo vasallo: -Ari taytay. Nuga willasaykichis, kunan tuta musghuyniypin
hagay urqunta mach’agwayhina unu phawaykamushasqga.

Asi es Sefior. Yo les voy a contar, esta noche en mis suefios vi que el agua co-
rria como una serpiente por aquel cerro.
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Tercer vasallo: -Ima Kusi, Inti TaytachA munanman rimasqayki
hunt'akunanpag.

Qué alegria. Fuera la voluntad del Dios Sol que lo que dices se cumpla.

Cuarto vasallo: -Kunanga taytay haku, llak’agmi purinanchis, fataq intipas
chawpi urgupifia.

Ahora Sefior vamos, debemos ir a trabajar, el Sol también ya estad en medio del
cerro.

SEGUNDA ESCENA

(Entran las hijas del Inca al son de la musica).

Pawqar llla: -Hayk’agkaman mana unuyuq kasun kay urqu patapi, ch’aki gantu
garway sisa rikukusun.

Hasta cuando estaremos sin agua sobre este cerro, nos veremos como el Kan-
tu seco flor marchita.

Waman T ika: -Waganayay uyatan rikuyki, ¢ pichu maychu phifiachisunki?
Te veo como que quisieras llorar, ¢ Hay alguien que te causa enojo?
Pawqar llla: -Yangallan sunquy ghullayan, sinchi muchusganchista yuyarispa.

Mi corazon se enternece sin razon, recordando lo mucho que padecemos.

Waman T'ika: -lma munaytan Apu Inti k'ancharimun, quri chukchanta
mast'arispa, urpikunapas ima kusispan p'itarinku takispa. Nuganchispas fiafay
takirisun.

Que hermoso brilla la luz del dios Sol extendiendo su dorada cabellera, las
avecillas también cantan y brincan cantando. También nosotras cantemos her-
mana:

Willka mayupi yana uma qillwa Gaviota de cabeza negra del rio Vil-
Qampallachus yanayki kasga canota
Nugagpas kansi warmayanayga Acaso tl no mas tienes un amor
Ch’akiypi ruphaypi llakigmasiy También yo tengo un amor
Que me acompafa en la sequia y en
el calor.
TERCERA ESCENA

(Entra el Inka con su séquito).

Inka Urko: -Imaraq kay ch’akiy mamay.



Qué terrible sed mi Sefiora.
Yuraq Pillku: -Kay aghata ukyaykuy ch’akyiyniyki thasnurinaykipag.
Bebe esta chicha para que disipes tu sed.

Inka Urko: -Ima unupas kay nina sogya urqupiga misk’i ukyanan (recibe la chicha
y bebe) afiafiaw, kayma sumaqqga, ima misk’i ima fukfiu.

En este pedregal ardiente cualquier liquido es dulce bebida... Qué rico, esto si que
es agradable, qué delicia, qué néctar.

CUARTA ESCENA

Apu Pawllu: -(Viene del pueblo de Calca y entra saludando) Ama llulla, ama qilla,
ama suwa, taytay Inka Urko.

No mentiroso, no ocioso, no ladron” Sefior Inka Urko
Inka Urko: -Hinallataq gampas apu Pawillu, ¢ Ima ninkin?
Igualmente tu apu Paullo ¢ Qué dices?.

Apu Pawllu: -Qusqumantan apu Inka kamachikamun, suqta pachak awqga runata
apachinaykipaq maganakunankupag, ch’ankakunas puririmun Qusqu llagtaman.

El apu Inca del Cuzco ha ordenado que envies seiscientos hombres aguerridos
para que peleen, dice que los chancas vienen hacia el Cuzco.

Inka Urko: -Nuganchisya puririsun wasin wasinta, runata mink’akamusun maga-
nakuq rinankupag. Mamay Yuraq Pillku, aghata apu Pawlluman haywariy,
ch’akisqacha hamushan.

“Pues nosotros iremos de casa en casa a comprometer a la gente para que vayan
a pelear. Yurag Pillku mi Sefora, alcanzale chicha al apu Pawllu, que debe estar
sediento”.

Yuraq Pillku: -Taytay, manan agha kanchu, achatan fiak’ariyku kay ch’aki muqu-
patapi tiyaspa, manan unu kanchu.

Mi Sefior, no hay chicha, sufrimos demasiado viviendo en este seco morro no hay
agua.

Pawgar llla: -Hinan taytay, sinchitan fak’arimuyku sapa p’'unchaw haqgay Willka
mayumantapacha mak’aspi unuta q'ipimuspa, wasaykupas tugllayanankama.

Asi es mi Sefior, sufrimos demasiado cargando agua en grandes vasijas desde el
rio Vilcanota al extremo de que nuestras espaldas ya estan encorvadas.

Inka Urko: -Sut'intan riman warmiypas ususiypas, apu Pawllu.

Mi hija y mi mujer dicen la verdad.

137



Apu Pawllu: (Retirandose) Nugaga Taytay Inka Urko fawparisaq, runata
mink akamusaq Qusquman rinankupag.

Mi Sefior Inca Urko, yo me adelanto a comprometer gente para que vayan al Cuz-
co.
QUINTA ESCENA

Atuq Takuri: -Ama llulla, ama gilla, ama suwa, manchana taytay Inka Urko, gan-
kunapas fiust'akuna.

No mentiroso, no ocioso, no ladrén, respetable Sefior Inka Urko, asimismo prince-
sas.

Inka Urko: -Imatan munanki.
¢, Qué deseas?.

Atuq Takuri: (Arrodillandose) —Taytay, manan kay simin rimayta atinchu. Kay su-
magq uyayug ususiykitan munani yanaypag, fiugataqcha kasaq kamachinaykipag.

Mi Sefior, amo a esta tu bellisima hija y la quiero para mi esposa y yo seré tu fiel
servidor.

Yuraq Pillku: -Ususiyta munanki chayga, unutan chayachimunayki wasiy punku-
kama.

Si realmente quieres a mi hija, debes hacer llegar agua hasta la puerta de mi ca-
sa.

Atuq Takuri: -Hina kagtinga mamay, kamachikusgaykin huntasga kanga, unun
puriringa wasiyki punkupi, kunanpachan llank’ayta gallarimusagq.

Siendo asi mi Sefiora, tus 6rdenes seran cumplidas y el agua discurrira por la
puerta de tu casa, ahora mismo empezaré a trabajar.
SEXTA ESCENA

Uska Pawqar: -Taytay Inka Urko, ama llulla, ama gilla, ana suwa, gankunapas
sumagq urpikuna.

Mi Sefior Inka Urko, no mentiroso..., igualmente ustedes bellas palomas.

Pawgar llla: -Ima kusin napaykuyniykita uyariyku, ¢ Pitaq pusamusunki kay mama
taytaypa gayllanman?

Con qué alegria escuchamos tu saludo. ¢Quién & trae aqui delante de mis pa-
dres?.
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Uska Pawqar: -Sumaq Kusi Quyllur, fiawiykin k'ancharimun ch’aska hina, fan
unayfia muyupayayki, sunquy gampa kananta munaspa.

Hermosa y alegre estrella, tus ojos iluminan como una estrella, ya hace mucho
tiempo que te doy vueltas, deseando que seas la duefia de mi corazon.

Pawgar llla: -Kaypin unuta rikuyta munani, chaypachamanta fiuga yanayki kasag.
Quiero ver aca el agua, desde ese momento seré la duefia de tu corazon.

Uska Pawqar: -Kunan pachan puririsag ancha munasgay fiust’'a, simiykiq fisgan
hunt'akuchun, llank’'amusaq punkuykipi unu phagcharishaq purinanpag.

Ahora mismo voy muy amada princesa, que se cumpla tu palabra, trabajaré la
acequia como para que el agua discurra a chorros por la puerta de tu casa.

Pawqar llla: -Puriy munasgay wayna, tutapas p’unchawpas llank’amuy, sunquyga
gampagmi kanga.

Ve mi amado joven, trabaja dia y noche si es posible, que mi corazon siempre se-
ra tuyo.
SEPTIMA ESCENA

Rumi Maki: (Pretendiente que viene de Hamp’ara o Chogekancha...). Ama llulla...
kay ayllu kamachiq tayta.

No mentiroso... jefe de esta familia.

Inka Urko: -Manan kay misk’i simiykitachu munani, askhan ususiy munaq runaku-
na, gampas —munanin- ninki chayqga, kayta allinta uyariway wayna: -Picha naw-
pagta unuta chayachimunga, chaycha Pawqar lllag yanan kanga”.

Joven, yo no quiero tus dulces palabras. Son muchas las personas que aman a mi
hija y si tu también dices que la quieres escucha bien esto: -quien haga llegar pri-
mero el agua, ése sera el esposo de Pawqar llla.

Rumi Maki: -Inti Taytaq k'ancharisgan, mama killag mayllirisgan, paykunag mu-
nayninwan yarghata kichamusagq, suqgta killa hunt'amantan kaypi kanqga rirpu
phaqgcha ch’uya unu.

lluminado por el padre Sol, bafiado por la luz de la luna, con el consentimiento de

ellos, abriré la acequia y luego de seis meses aqui habra una catarata de agua
transparente como un espejo.

OCTAVA ESCENA
(Entran los mensajeros al mismo tiempo, soplando sus pututos)

Maki: -Taitay llakitan apamuni, Atug Takuri wamink’aymi mana unuta tarinchu, ni-
tagmi runa kanchu, apuypas wafiuy p’itishanmi. Ima llakin fiuqaykupag.
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Sefior mio, traigo una noticia triste. Mi jefe no ha encontrado agua tampoco hay
gente, mi dios también esta moribundo. Qué terrible afliccién para nosotros.

Warma: -Taytay, kay urqu ghipapifian unu suqyapi chinkashan, kimsa runakunan
makinkuta p’akikapunku huk runatagmi rikranta; yayay Uska Pawgartagmi tuta
p’unchaw llank’'amushan, Pawgar lllag sunqunrayku.

“Mi Sefior, ya detras de este cerro el agua se esta perdiendo entre la piedra me-
nuda, tres hombres se han roto las manos y uno el hombro pero Sefior mio, Uska
Pawkaq esta trabajando dia y noche por alcanzar el corazén de Pawqar llla”.

NOVENA ESCENA

Huq runa: (A lo lejos hace sonar el pututu anunciando la llegada del agua y el
triunfo de Rumi Maki).

Inka Urko: -Qhawariychis Qan Qan singata, unu llugllarimushan, Rumi Makin cha-
yachimushan. (Gritan todos): -Unu ...unu...unu.

Miren la narigada del Qan Qan, el agua llega en avalancha. Rumi Maki la esta
haciendo llegar. (Gritan todos): -Agua... agua ...agua.

Yuraq Pillku: -Paycha Urko gatay kanga riki, hina rimasgan Pawgar llla, chay gha-
rin qusayki kanga.

Pues él sera el yerno de Urko, asi esta convenido Pawqar llla, ése hombre sera tu
€Sposo.

Pawqar llla: -Quri tika mamallay, fiugaga Uska Pawgartan munargani, nataq Ru-
mi Maki llallimun chayqa, paycha sunquypa t'ikan kanga.

Madre mia flor de oro, yo amaba a Uska Pawkar, pero como Rumi Maki fue el
vencedor, él sera la flor de mi corazon.

DECIMA ESCENA

Rumi Maki: -Qhapaq Inka, kayga unu munasqayki.

Poderoso inca, he aqui el agua que querias.

Inka Urko: (Recibe el agua e implora alzando el cantaro de agua) —Inti Taytay,
anchatan gampi ifiini Rumi Makiqg unu chayachimusganwan.

Mi dios Sol, mi fe en ti se acrecienta por qgue Rumi Maki hizo llegar el agua.

Yurag Pillku: (Recibe el cantaro y habla) — Pawqar llla, ususiy, amafia waqaychu,
kayga munasganchis unu...

Pawagar llla, hija mia ya no llores més, aqui esta pues el agua que queriamos.
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Inka Urko: (Ordena a un vasallo) —Willag Umata waghamuy...Pawqgar llla, sumaq
ususiy, kunanga wifiaymi tiyanki kay Rumi Maki waynawan. Kay runata chaskiy
qusaykipag. Paycha pafia makiy kanga, Apu Kamaqpa sutinpi chaskiykuy.

Llama al sacerdote...Pawqar llla, mi bella hija, ahora viviras para siempre con este
joven Rumi Maki. Recibe a este hombre para tu esposo, €l sera mi brazo derecho,
recibelo en nombre de nuestro creador.

DECIMO PRIMERA ESCENA

Willag Uma: -Inti Taytaqg sutinpi, wamink’a Rumi Maki chaskiy kay sipasta, fiukiiu
sunqu warmiykipag...Kunanmantaga ganpas qullana fiust'a kay waynata chaskiy
qusaykipag wifiaypa wifiayninpag.

Valeroso Rumi Maki, recibe a esta joven para que sea tu mujer de dulce corazén.
Desde ahora, ti también digna princesa recibe a este joven para tu esposo para
siempre.

Huqg runa: (Acomparfante de Rumi Maki grita) -Kawsachun Rumi Maki...(Todos
contestan)...Kawsachun.

iQue viva Rumi Maki! jQue vival.
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V. EL PODEROSO MALLMANYA DE LOS YANAWARAS
Y LOS QOTANIRAS

En Julio del afio 2000, formamos parte de un grupo de estudio que visitd el dis-
trito de San Juan de Totora (Antabamba-Apurimac) con el propésito de explorar
el entorno natural y social del Mallmanya, una montafia 0 apu de gran prestigio
regional. La expedicion estuvo integrada por Rainer Hostnig (Ingeniero Agro-
nomo), Rodolfo Sanchez Garrafa (Antropdlogo), José Luis Venero Gonzélez
(Bidlogo), Alfredo Tupayachi (Taxénomo) y Julinho Zapata Rodriguez Arqueo-
logo). En esa oportunidad recogimos una buena parte de los materiales que se
presenta en este capitulo y que se incluyeron en un informe conjunto, que per-
manece inédito hasta la fecha.

Con anterioridad (1995-1997), tuvimos ocasion de estudiar parcialmente la mi-
tologia de Mallmanya (Sanchez, 1999), encontrando que los pobladores de
muchos pueblos grauinos, tales como Mamara, San Antonio de Pamparagay,
Ayriwanka, entre otros, reconocen a Mallmanya como su principal deidad tute-
lar; sin embargo, en todos esos afios, al no haber tenido la oportunidad de lle-
gar hasta la misma montafia nos habiamos contentado con mirarla desde la
altura de Qochakunka. En este sentido, el viaje de estudio emprendido el 2000,
gracias a la iniciativa de Rainer Hostnig, nos ayud6 a colmar una expectativa
gue guardabamos por mucho tiempo.

Mallmanya, imponente montafia coronada de nieve que alcanza los 5210
msnm., se alza al sur este de la ciudad de Mamara (Grau) y del pueblo de To-
tora Oropesa (Antabamba) en el departamento de Apurimac. Antafio, fue apu
principal de los Omasuyos del Kuntisuyo prehispanico.

“El Mallmanya esta formado por una cadena de cerros y nevados, con cumbres
gue alcanzan los 5,200 msnm. Corresponde a estructuras volcanicas del grupo
Barroso. De este grupo se distingue el llamado Volcanico Mallmanya, que aflo-
ra y tiene su mayor desarrollo en el nevado del mismo nombre. Como producto
de la actividad glaciar cuaternaria se encuentran varios depoésitos glaciares o
morrénicos en el nevado.

En el flanco este del Nevado nace el rio Challhuahuacho que desemboca en el
rio Santo Tomas. El drenaje de la parte sur se realiza mediante el rio Jahua
Jahua que desemboca en el rio Oropesa. Las nacientes de este rio asi como
las de sus afluentes se encuentran en una serie de lagunas ubicadas en la ca-
dena de cerros del Nevado Mallmanya” (Hostnig 2000, citando a Pecho 1981
10).

El punto de organizacion mas recomendable para una ascension a las alturas
de Mallmanya es el centro poblado llamado Totora-Oropesa que junta dos co-
munidades, situadas frente a frente cada una de ellas en riberas opuestas del
rio Oropesa que mas adelante pasa a llamarse rio Vilcabamba (un afluente del
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rio Apurimac). Totora-Oropesa se ubica en la vertiente oriental de la cordillera
occidental (area que pertenece a la cordillera de Wansu, al este de la divisoria
continental).

5.1 Enlos dominios de Mallmanya

Mallmanya en tanto deidad montafia
representa para todos los pueblos de
su entorno regional el mas poderoso
de sus referentes, el espiritu cuya
proteccion se demanda respetuosa-
mente en las actividades pastoriles y
agricolas. Destaca en estos tiempos
como divinidad hambrienta, que con-
cede las enormes riguezas de sus
entrafias preferentemente a cambio
de ofrendas humanas. Aproximarse a
sus dominios despierta temor y quien
lo hace no deja de tomar las precau-
ciones rituales que este proceder
exige. Se dice que abigeos de tierras
lejanas transitan por caminos salva-
jes que lo bordean, siempre que
Mallmanya se muestre benevolente
con ellos.

Fig. 22: Ofrecimiento o “pago” a la deidad monta-
fia.

De lo que su nombre significa

El nombre de Mallmanya, puede entenderse en principio como «nevado en
inmediaciones de una laguna» tal como lo sugieren algunas raices quechuas:

En quechua wanka encontramos:

Mallma (Q. Junin): Ramal de un rio, riachuelo, lagunilla (Cerron Palomino 1976a:
85).

Manya (Q. Junin): Orilla, borde, extremo (Cerron Palomino 1976: 87; Espinoza
1979: 223).

Las variantes Huaylas y Cajamarca aportan:

Mallmay (Q. Ancash): Movilizarse <grupos de insectos rastreros, p.e. piojos, hor-
migas> (Parker y Chavez 1976: 98).

Manya (Q. Caiiari): Orilla, ribete (Quesada 1976: 60).

Otro vocablo quechua afin a estas ideas, conecta con actividades de
regadio:
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Mallmay (Q.Cuzco): Regar adecuadamente terrenos cultivados, para uniformar el
crecimiento de las plantas pequefias (AMLQ, 1995: 294). Mallmay (Q.Cuzco):
Regar adecuadamente terrenos cultivados, para uniformar el crecimiento de las
plantas pequenias (AMLQ, 1995: 294).
Mallmay (Q.Cuzco): Regar adecuadamente terrenos cultivados, para uniformar el
crecimiento de las plantas pequefias (AMLQ, 1995: 294).

V. EL PODEROSO MALLMANYA DE LOS YANAWARAS

Y LOS QOTANIRAS

En Julio del afio 2000, formamos parte de un grupo de estudio que visit6 el dis-
trito de San Juan de Totora (Antabamba-Apurimac) con el propésito de explorar
el entorno natural y social del Mallmanya, una montafia o apu de gran prestigio
regional. La expedicion estuvo integrada por Rainer Hostnig (Ingeniero Agroé-
nomo), Rodolfo Sanchez Garrafa (Antropdlogo), José Luis Venero Gonzalez
(Bidlogo), Alfredo Tupayachi (Taxénomo) y Julinho Zapata Rodriguez (Arqueo-
logo). En esa oportunidad recogimos una buena parte de los materiales que se
presenta en este capitulo y que se incluyeron en un informe conjunto, que per-
manece inédito hasta la fecha.

Con anterioridad (1995-1997), tuvimos ocasion de estudiar parcialmente la mi-
tologia de Mallmanya (Sanchez, 1999), encontrando que los pobladores de
muchos pueblos grauinos, tales como Mamara, San Antonio de Pamparaqgay,
Ayriwanka, entre otros, reconocen a Mallmanya como su principal deidad tute-
lar; sin embargo, en todos esos afios, al no haber tenido la oportunidad de lle-
gar hasta la misma montafia nos habiamos contentado con mirarla desde la
altura de Qochakunka. En este sentido, el viaje de estudio emprendido el 2000,
gracias a la iniciativa de Rainer Hostnig, nos ayudd a colmar una expectativa
gue guardabamos por mucho tiempo.

Mallmanya, imponente montafia coronada de nieve que alcanza los 5210
msnm., se alza al sur este de la ciudad de Mamara (Grau) y del pueblo de To-
tora Oropesa (Antabamba) en el departamento de Apurimac. Antafio, fue apu
principal de los Omasuyos del Kuntisuyo prehispanico.

“El Mallmanya esta formado por una cadena de cerros y nevados, con cumbres
gue alcanzan los 5,200 msnm. Corresponde a estructuras volcanicas del grupo
Barroso. De este grupo se distingue el llamado Volcanico Mallmanya, que aflo-
ra y tiene su mayor desarrollo en el nevado del mismo nombre. Como producto
de la actividad glaciar cuaternaria se encuentran varios depdsitos glaciares o
morrénicos en el nevado.

En el flanco este del Nevado nace el rio Challhuahuacho que desemboca en el
rio Santo Tomas. El drenaje de la parte sur se realiza mediante el rio Jahua
Jahua que desemboca en el rio Oropesa. Las nacientes de este rio asi como
las de sus afluentes se encuentran en una serie de lagunas ubicadas en la ca-
dena de cerros del Nevado Mallmanya” (Hostnig 2000, citando a Pecho 1981.:
10).
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El punto de organizacion mas recomendable para una ascension a las alturas
de Mallmanya es el centro poblado llamado Totora-Oropesa que junta dos co-
munidades, situadas frente a frente cada una de ellas en riberas opuestas del
rio Oropesa que mas adelante pasa a llamarse rio Vilcabamba (un afluente del
rio Apurimac). Totora-Oropesa se ubica en la vertiente oriental de la cordillera
occidental (area que pertenece a la cordillera de Wansu, al este de la divisoria
continental).

51 Enlos dominios de Mallmanya

Mallmanya en tanto deidad montafia
representa para todos los pueblos de
su entorno regional el mas poderoso
de sus referentes, el espiritu cuya
proteccion se demanda respetuosa-
mente en las actividades pastoriles y
agricolas. Destaca en estos tiempos
como divinidad hambrienta, que con-
cede las enormes riguezas de sus
entrafas preferentemente a cambio
de ofrendas humanas. Aproximarse a
sus dominios despierta temor y quien
lo hace no deja de tomar las precau-
ciones rituales que este proceder
exige. Se dice que abigeos de tierras
lejanas transitan por caminos salva-
jes que lo bordean, siempre que
Mallmanya se muestre benevolente
con ellos.

Fig. 22: Ofrecimiento o “pago” a la deidad monta-
fia.

De lo que su nombre significa

El nombre de Mallmanya, puede entenderse en principio como «nevado en
inmediaciones de una lagunax» tal como lo sugieren algunas raices quechuas:

En quechua wanka encontramos:

Mallma (Q. Junin): Ramal de un rio, riachuelo, lagunilla (Cerrén Palomino 1976a:
85).

Manya (Q. Junin): Orilla, borde, extremo (Cerron Palomino 1976: 87; Espinoza
1979: 223).

Las variantes Huaylas y Cajamarca aportan:
Mallmay (Q. Ancash): Movilizarse <grupos de insectos rastreros, p.e. piojos, hor-
migas> (Parker y Chavez 1976: 98).

146



Manya (Q. Canfari): Orilla, ribete (Quesada 1976: 60).

Otro vocablo quechua afin a estas ideas, conecta con actividades de
regadio:

referentes, que bien pueden estar expresando datos empiricos sobre la
realidad hidroldgica, sin que ello signifique que su argumento se
corresponda necesariamente con hechos histéricos reales.

En concordancia con su hombre, Mallmanya esta rodeado por mas de una dece-
na de lagunas, entre las cuales destacan Ch’aqchaqocha, Suyrugocha, las dos
Waskhaqocha (una de ellas considerada hembra y otra, la mas grande, na-
cho), Q'omergocha, Ch’akigocha. Qespiraki, Kimsagocha, Qangaray, Sorago-
chay Paqarqocha, todas ellas situadas a mas de 4000 msnm.

Al referirse a la provincia de los Quichuas, Cristébal de Albornoz (1989: 181)
registra al Apu Mallmagura como waka de los indios Omasayos. Esta es pro-
bablemente la mas antigua referencia disponible sobre el Apu Mallma o Mall-
manya de los Omasuyos, una etnia del kuntisuyo apurimefio. El cronista Murua,
por su parte, llama Omasaywas a los pobladores de esta region aledafia a los
Cotabambas (Murta [1611] 2001: 491, 520), él escribe Umasaiuas o Omasa-
yuas indistintamente.

Mallmagura puede leerse como Mallmagora (planta junto a una laguna o al
borde de ella), pero con mayor seguridad como Mallmaquri (rayo/mellizo al
borde o extremo de una laguna). Referencias de principios del Siglo XVII -
fuerzan esta segunda posibilidad, en tanto hacen constar que en la region de
Huancavelica subsistia hasta entonces el culto a la waka llamada Manyaquri 0
<rayo del extremo>, <rayo del confin>.

“... Inquirio la causa de las fiestas y borracheras y por medio de vnos mucha-
chos supo que estauan todos los Indios haziendo la fiesta y adoracion de la
Guaca principal llamada Maniacuri y esto lo hazian publicam.te en casa de vn
curaca Principal y en las adoraciones que alli hazian offrecian y sacrificaban a
su Dios cuies y otros animales” (ARSI [1613]. Pera 14. fol. 35. Compilado en
Polia, 1999: 327).

La palabra Mallmanya, tal como ya fue advertido por Espinoza (1979: 223), pa-
rece ser una contracciéon de dos palabras: mallmay manya.?® De nuestra parte,
basados en el principio de la dualidad de los dioses masculinos, estudiado por

= guechua wanka posee el habitual —nya, sufijo que como su nombre lo indica expresa que
la accién verbal se realiza como por habito o costumbre. Cerron (1976b: 214) proporciona d-
gunos ejemplos: Aychaktasi miku-nya-a-mi (Carne también suelo comer)/ Allikta upya-ku-nya-
nki (Sueles beber en buena cantidad)/ Imakunaktasi lula-pu-nya-n (Se lo suele hacer —para él-
todas sus cosas). Este habitual no resultaria aplicado a la palabra Mallmanya, por cuanto
<mallma> no es un verbo y, ademas, porque la voz <manya> es independiente y no un sufijo,
lo que se corrobora con la existencia del sustantivo propio <Maniacuri> o <Manyaquri>. La
posibilidad de una lectura de Mallmanya como <Suele movilizarse (el que)>, apelando al que-
chua de Huaraz, puede tener sentido en un contexto de pastores de camélidos, conforme mos-
traré mas adelante.
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Platt (1980) y Rostworowski (1988), proponemos que se trata de dos divinidades
distintas pero complementarias entre si: Mallmaquri y Manyaquri, una pareja de
hermanos miticos que personificaba atributos del Rayo (deidad conocida como
Quri o lllapa). Esto querria decir que Manya no es, como podria suponerse, un
calificativo de Mallma; tal como Caylla tampoco lo es del dios Wiragocha, pues
Caylla Wiragocha era reconocido como distinto a su hermano Tigsi Wiraqocha.

Un caso ilustrativo de la dualidad masculina es el de Machu Awsangate (Apu
gue se ubica al sur de la ciudad del Cuzco) cuyo hermano es otro imponente
nevado llamado Kayllangate o Kayangate. De manera similar, una detenida
observacion de la orografia en el hinterland del Mallmanya permite apreciar que
no se trata de un pico aislado sino de una pequefia cadena de cumbres neva-
das y cerros de considerable elevacion. En efecto, una de las cumbres lleva el
nombre de lllira Mallmanya y otra es conocida como Mallmanya a secas; junto
a ellas se yerguen el nevado Intikancha y los cerros Wagrawaqra, Santiago
(Ilapa o Rayo), Waywallomoqo y Puka Orqo, entre otros.

Con relacion a lllira Mallmanya, encontramos interesantes pistas en el I1éxico de
la familia aru:

Jili: (J.) Anciano, respetable (Belleza 1995: 83)
lliri: (J.) El que cuida, el que ve, vidente, testigo (Belleza, Id.: 69)
lllillara: (J.) Mirar en todas direcciones.

Jiliri: (Ay.) Hermano mayor, superior, que crece (Buttner 1984: 81; Ayala 1988 :
110)
Hilapa: (Ay.) Mas fuerte, sabio, rico (Bertonio 1984: 133).

Estos vocablos refuerzan la presencia del patron de dualidad masculina en el
caso del Apu Mallmanya. Hay una deidad concebida como hermano mayor: llliri
Mallmanya o Machu Mallmanya y otra a la que se considera hermano menor o
Sullka Mallmanya. El hermano mayor es mas fuerte y poderoso, su aposento
es una \erdadera atalaya desde donde domina la extensa region que se halla
bajo su celosa guardiania. En cuanto al hermano menor, parece ser visto en
una funcién auxiliar, por el papel de “personero” (representante) que se le atri-
buye en algunos relatos y, en particular, como responsable del “tiempo”, esto
es de las condiciones climéticas y de los ciclos naturales del ambiente. En el
guechua chinchay se conoce la voz iklliri que sus hablantes traducen por <bro-
te de las plantas>; por tanto, iklliriy se entenderia como <brotar las semillas>y
como cualidad de la divinidad que propicia la germinacién de las semillas.

Prosapia Warpa-Wari del poderoso Mallmanya

Me animo a proponer que Mallmanya posee el antiguo memorial de importan-
tes wakas que acompafiaron a una expansion de etnias de la sierra central,
producida quiz& entre los siglos VII a IX de nuestra era, como acompafamiento
primero de la cultura regional Warpa y luego del Imperio Wari.
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De ser asi, la mitologia posterior de los sefiorios Chanka, que surgen en tiem-
pos post wari y pre inka o contemporaneos a la formacioén de este nuevo Impe-
rio (Siglo XIl), debié conservar reminiscencias del pretérito posicionamiento
Wari en tierras surefias. Como sabemos, los chankas “reconocian como paga-
rina o lugar de origen la laguna de Choclococha, que se ubica en la provincia
de Castrovirreyna en Huancavelica” (Gonzalez 1992: 13), y es a partir de esta
zona wanka que los chankas fueron ocupando territorios de Ayacucho y poste-
riormente de Apurimac. Las conquistas chankas tuvieron, sin duda, inspiracion
en el recuerdo de la antigua gloria de los Wari y procuraban reeditar su horizon-
te de influencia en distintas direcciones.

En la guerra contra los Inkas, las tropas chankas se habrian organizado y parti-
do de Paucaray. Se dice que un primer ejército marchd a la conquista de la
provincia del Condesuyo teniendo al mando a los capitanes Mallma e Irapa. Un
segundo ejército marché a la conquista del Antisuyo y tuvo como capitanes a
Yana Vilca y Toquello Vilca. Un tercer ejército marché directamente a la con-
quista del Cuzco teniendo como capitanes a Tomay Waraka y Asto Waraka.
Integrando el tercer ejército iba Waman Waraka como negociador ante el poder
cuzquefio (Betanzos 1999: 23-5).

Segun Betanzos, los capitanes Mallma y Rapa o Irapa (guia) ganaron y sujeta-
ron desde el pueblo de Paucaray por la provincia de Condesuyo hasta llegar a
los Chichas cincuenta leguas mas alla de los Charcas. Yanavilca y Toquellovil-
ca, por su parte, metiéndose por la provincia del Antisuyo, ganaron y conquista-
ron provincias hasta llegar a los chiriguanos.

El nombre Mallma, como ya se ha anotado, puede ser entendido como accion
de regar empleando un ramal que se desprende de un rio o laguna, pero tam-
bién puede aludir en forma figurada a la columna o divisibn de un ejército En
cuanto a Irapa, obviamente ligado a lllapa, tiene nexo con irpa, que en aymara
quiere decir <guia> (Buttner 1984: 60), facilmente identificable con tareas de
conduccion en avanzadas de exploracion o de ocupacion de nuevos territorios.
Irpa también significa <canal de irrigacién> y se refiere en particular a las deri-
vaciones de agua hacia los bofedales de altura para formar zonas de pastos
dedicados al pastoreo de camélidos (Palacios 1977: 161).

No estd demas puntualizar que las conquistas miticas atribuidas a los Chankas
hasta los Chichas (mas alla de Potosi en la Bolivia actual) y Chiriguanos (en el
Chaco occidental) so6lo podrian haber sido realizables en tiempos Wari. Es po-
sible que la campafa del ejército Chanka hacia el Cuzco hubiese alimentado
sus convicciones de victoria en los remotos antecedentes establecidos por mo-
vimientos caravaneros giratorios desde la sierra central hasta la region Chicha
del altiplano sur, antes y durante el horizonte Wari-Tiawanako.

Uscovilca, mencionado como jefe supremo de los Chankas, era waka de los

hanan chankas, una piedra a manera de indio vestido (Albornoz, 1989: 181)
gue cayo en poder de Cusi Yupanqui o Pachakuti; por su parte, Ancovilca era
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waka de los Urin Chanka. En esta misma ldgica, es plausible que los llamados
capitanes Mallma e Irapa representen en el mito a ancestros o mallkis que
acompafaban a las avanzadas militares y a quienes se les rendia culto como a
deidades étnicas. Pudiera ser también que dichos personajes no fuesen sino
Mallmanya e Irpa, que habrian quedado como apus de los Omasaywas del
Kuntisuyo apurimeiio desde tiempos Wari.

Sabemos que mucho antes de los tiempos en que pudo producirse la guerra
mitica entre los Chankas y los Inkas, una guerra que fue terrible, que conmo-
ciono a los Andes y de cuyo desenlace derivo el auge y predominio subsiguien-
te de los inkas, habia ya un intenso comercio, una intensa relacion a todo lo
largo de los corredores interandinos. Diversos productos viajaban de un lado
para otro. La gente del altiplano, de b puna, tenia el privilegio de contar con
bestias de carga, de modo que sus desplazamientos no desarrollaban sélo el
transporte sobre las espaldas de la gente y a pie como gepiris. La domestica-
cion de la llama habia permitido transportar productos y desarrollar el comercio
de manera ancestral, favoreciendo la creacion de redes de interaccion e inter-
cambio inter-ecologico. Estas redes de interaccién debieron propiciar en los
pueblos implicados un amplio conocimiento de otras tierras sea directamente o
a través de las personas que transitaban y que luego eran portadoras de noti-
cias e informes sobre las tierras que habian conocido y cuya existencia eviden-
ciaban los diversos productos en circulacion (objetos de alfareria, textileria,
plumas de pajaros vistosos, maiz, aji, etc.).

Al viajar, las gentes de estos pueblos transportaban bienes pero también mane-
ras de pensar, ideas y creencias, como bien lo exponen Nufiez y Dillehay
(1994). Los pastores caravaneros hablaban de sus dioses y divinidades. Alli
donde iban saludaban ciertamente a los apus y achachilas prominentes de ca-
da lugar, pero también hacian sus “despachos” o “pagos” a las divinidades de
los lugares de donde procedian. Entonces, aqui adelantamos una especie de
hipotesis: si Mallmanya es como suponemos una deidad que procede de la sie-
rra central, de la regién del lago Choclococha, ligada a la cosmovision de los
warpa y los wari, por sus caracteristicas tuvo que ser concebida por pueblos
criadores de camélidos y luego debié viajar acompafando el movimiento girato-
rio de caravanas que vinculaban la sierra central, los pueblos gotaniras o cota-
neras, omasaywas y yanawaras con los espacios canchi, lupaka, pakaje y chi-
cha situados mas al sur del espacio andino.*

5.2 Los atributos de Apu Mallmanya

Asumimos los atributos de la divinidad como un tipo de indicadores a la manera
empleada por Golte (1994) para acercarse a los significantes en su analisis

%0 Willama o Vichma, deidad procedente del area de Pachacamac en la costa central, es otro
caso de deidad viajera asentada en la regién. Se ubica en una montafia de la ribera occidental
del rio Virundo o Paraqay, que es tributario del Oropesa-Vilcabamba (Provincia de Grau-
Apurimac).
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iconografico de Moche. Apu Mallmanya es descrito en los mitos grauinos y an-
tabambinos como un sefior habitualmente montado en un caballo blanco, que
es alto y va vestido con poncho blanco. Se dice que baja de la montafa, reco-
rre la comarca y retorna luego a sus dominios. La gente asegura haberlo visto
en lunaciones, cuando la tierra se cubre con densa neblina. El color blanco,
gue directamente alude a las nevadas cumbres de su recinto, tiene que ver con
la vida, el sol y el dia. De hecho, llamas blancas eran ofrecidas en sacrificio al
Sol.

ALGUNOS HAN VISTO AL SENOR MALLMANYA <R24>
Versién de Héctor Lopez, n. Totora Oropesa.

A Mallmanya se lo tiene como un sefior montado en un caballo blanco. Es un
sefior que en los suefios hay veces se revela que es alto, vestido de blanco y
como se dice bastante sefiorial. Es creencia de todos los pobladores de esta ju-
risdiccion que Mallmanya recorre estos lugares, sale de la montafia, baja y re-
torna luego a sus dominios.

En lunaciones, cuando esta poblada la tierra con densa neblina, efectivamente
han podido ver un sefior bien montado. Algunos han podido ver que usa corba-
ta, asi luciente, en un caballo blanco. Gente de Waruchaka y de Oropesa refie-
re que efectivamente en lunaciones han podido ver a Mallmanya, el duefio y
sefior de estos lugares. Algunos han intentado acercarse y hablar con él, pero
dice que Mallmanya desaparece cuando se le aproximan.

El prestigio del Apu Mallmanya es grande en el entorno apurimefio. Hoy mismo
es considerado “padre” y “sefior” de los habitantes nativos de la region. A él se
dirige tradicionalmente la gente para pedirle lluvia, sacrificandole cuyes re-
gros en sitios que cada pueblo tiene sefalados. Hace afios, cuando hubo una
sequia en el pueblecito llamado Curasco, toda la gente del lugar se dirigid
hacia una de las lagunas de Mallmanya, a pedir lluvia. La propia comunidad
cubrié los gastos de la jornada, proporcioné la comida, el licor, la coca, y todo
lo necesario para pedir la lluvia. “Ellos llevaban un cuye para servirle a la lagu-
na de acuerdo a la costumbre. Hay alli un hueco, una cueva a la que soltaban
al cuye. Entonces dice que si el cuye se entraba al hueco diciendo cut... cut...
cut..., la gente regresaba muy alegre, porque decian que el apu habia acepta-
do. Nos ha recibido -dicen que la gente decia-. Cuando estaban bajando de
regreso, al medio del camino, dice que ya estaba la lluvia. Asi es Mallmanya”
(Informe de Mé&ximo Quispe Gallegos, en Progreso).

COMO MALLMANYA Y LOS OTROS APUS NOS MANDAN LA LLUVIA
<R25>
Version de Isidro, 52 afios

Imayna Mallmanya apunchista parata mafiakuyku, chaymanta willakusaykichis.

Mallmanyaga policiugmi, allinmi. Karuraq rina kasian. Uraychapi sumag qocha-
cha kasian, chaypi, parapas, ritipas kasianmi.
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Paratapas chaymanta hurqomuyku, chakrakuna allinta phuturinanpag. Mijuna
kananpag chaymanta unuta hurgomuyku. Valikuyku payta, Mallmanyata, su-
magq K'intuchawan, t'inkarispa, mesata mast’arispa.

Hug conejuta, qoita, chutariyku, garayku chayta. Hug, yana qoitaya. Negro
pues. Anchayllata namuyku, chayllan.

Anchaytaya pusamuyku kayman, kikinta, ghepaykuta hamun chayga kaypifa-
taq tarikun.

Apamuyku chaytapas unuchata. Unuchata apamugtiyku, chay unuchatafiataq
kag kaypi kan hug paraysu, chay nugayku wakakuna mikhusian anchaychapi,
anchaychapi enterrapuyku, hinatag chayfa kaq chayamun kayman, chayfia pa-
ra chayamun, unos cuantos dias. Chay naruspaqaya phaskirirapun.

Sichus ch’aki siguillan, sichus para mana kagtinga, altodiosninchis mana ka-
manwan kachamugtin riki, hinataqg kagman kagllan llankita waghayku, kaq
apamullaykutaq, anchhaynawan modernupi paraisunchis wamantaga wag-
hakuyku. Tiempu personeruyugmi Mallmanyaga.

Chay laguna gochaman hamunku desde Santo Tomasmanta. Chay Santo To-
masmanta mayqgenchu poderosuchayuq apunku paykunapas kan napi, Santo
Tomas larupi, hinataq kaymanta, Kinsagochamanta hugaritamunku ununta, o
sea yakitu pues, en un poronguito se lo lleva eso alla y alla ya entierran, enton-
ces a todo ya la lluvia viene, para todos, para Santo Tomas, para Hakira, para
Totora Oropesa también, asi llega. Por eso, de Mara también viene ahi pues,
aca de Waruchaka también van ahi, de Mamara también van ahi a ese lugar.

(Traduccion)
Voy a hablarles de cémo le solicitamos lluvia a nuestro apu Mallmanya.

El sefior Mallmanya tiene poder, es bueno. Hay que caminar lejos para llegar a
él. A sus pies se encuentra una laguna muy hermosa, y alli residen la lluvia y la
nieve.

De alli sacamos la lluvia, para que las chacras produzcan. De alli obtenemos el
agua para que haya cosecha. A él le suplicamos ofreciéndole kintus, haciendo
la t'inka y extendiendo la <mesa>.

Matamos un cuye y le damos de comer. Un cuye negro pues, uno negro. Eso
no mas le ofrecemos, eso es todo.

Y eso lo traemos hacia aca (la lluvia), eso mismo, viene detras de nosotros en-
tonces aqui ya también se encuentra.

Y ademas traemos un poco de agua. Esa agua que traemos la enterramos lue-
go en el paraiso que existe agui, alli donde pacen nuestros ganados, en ese
lugar. Entonces ya llega de nuevo la lluvia, unos cuantos dias. Después de
cumplir su cometido escampa.



En caso de que la sequia contintie, si no hay lluvia, lo que ocurre cuando nues-
tro altisimo Dios no la envia, entonces de nuevo llamamos en la misma forma a
la lluvia, de nuevo traemos el agua, con eso en los tiempos modernos invoca-
mos al halcon de nuestro paraiso. Mallmanya tiene su personero del tiempo.

A esa laguna vienen desde Santo Tomas. Y alli en el lado de Santo Tomas, sus
pobladores tienen también su apu poderoso. Y asi de aqui de Kinsagocha ex-
traen también su agua, o0 sea yakitu pues, en un poronguito se lo lleva eso alla
y alld ya entierran, entonces a todo ya la lluvia viene, para todos, para Santo
Tomas, para Hakira, para Totora Oropesa también, asi llega. Por eso, de Mara
también viene ahi pues, aca de Waruchaka también van ahi, de Mamara tam-
bién van ahi a ese lugar.

Aunque el poder dador de lluvia es uno de los mayores que se atribuyen a
Mallmanya, no es menos importante la consideracién que se le tiene por ser
protector y multiplicador del ganado y un celoso poseedor de ingentes riquezas.
Los rituales propiciatorios o t'inka a este apu se llevan a cabo preferentemente
en el mes de agosto.

EL MAJESTUOSO MALLMANYA <R26>
Version de Héctor Lépez, n. Totora Oropesa.

Mallmanya es un cerro majestuoso que ahorita esta cubierto de nieve y tiene
una altura de cinco mil y picos. Mallmanya es una cadena grande que cuenta
con varias lagunas y mantiene metales. De aqui se generan las lluvias para es-
ta cuenca, alli nacen las nubes. Para conocer tenemos que acercarnos lo mas
posible, aunque llegar a su cima parece imposible. Tiene como guardianes a
otros cerros como el llamado Soldaduchayoq vy el Pulpito.

Segun referencias de aquellos tiempos Mallmanya mantenia un toro de oro y
estaba conectado con las minas de Qochasaywas. Sera por su bravura o por
alguna situacion que Mallmanya no ha sido todavia explotado.

He escuchado también sobre lllari Mallmanya, en el sentido que en las lunacio-
nes sale un toro de oro en una de las lagunas proximas y efectivamente eso
han visto algunos pobladores desde cierta distancia. No ha sido posible poder
acercarse mas. Yo personalmente he caminado en lugares muy proximos en
compalfia aquella vez del ingeniero Garate. lllari quiere decir una cosa lucida,
una cosa que refleja.

Para poder acercarse se le paga a Mallmanya, se le ofrece un “alcanzo” muy
especial para que pueda admitir a las personas para que se asomen. Asi no
mas no seria posible, porque ha habido bastantes intentos de otras personas
gue han venido y no lo lograron.

Parece que Mallmanya es bastante bravo y mantiene los metales. Por eso los
aviones también son jalados un poco por la montafia y han tenido que cambiar
de ruta, tiene cierto magnetismo. Los pilotos han notado que sus naves son
atraidos y por eso tienen que pasar a distancia, Mallmanya no consiente.
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Las personas entendidas han dicho que hay que hacer un pago muy especial y
hay personas antiguas que mantienen cémo se hace un pago. El pago puede
ser de animales u otras cosas, porque los entendidos saben qué es lo que
Mallmanya quiere de pago, en otras palabras hacerle comer para que quede
satisfecho. Si se hace a satisfaccion de repente puede abrirse y dejar que se
ingrese al coraz6n mismo del Mallmanya.

Algunos han dicho que no es suficiente ofrecerle animales sino que hay que
hacerle alcanzo de una persona humana. Los que se aproximan sin licencia
suelen sentirse mal, les invade el cansancio y algunos lasta llegan a botar
sangre por la nariz y la boca. Ese es el motivo por el gue nadie se ha asomado
a fondo hasta lo mas proximo.

Las cosas que castiga el cerro, creo que no es menester curarse con los médi-
cos de la ciudad; de repente eso tiene que hacerse con remedios caseros o
haciendo otro “pago”.

Fig. 23: Copa ceremonial llamada gocha (laguna). En Fig. 24: Una llla elaborada, demanda el poder multi-

medio esta el toro que simboliza las fuerzas del mun- plicador de los rebafios, que el Apu confiere como un
do de adentro y las riquezas del Apu don a los miembros de los ayllus que se reclaman ser

sus descendientes Frisancho 1973).

Mallmanya es reservado, “no se deja”, se incomoda cuando incursionan hacia
sus tierras. Cuando alguien se acerca, se forman nubes amenazadoras en su
entorno, se nubla la montafia y nieva intempestivamente.

Segun aconsejan las gentes de Totora Oropesa, Si Se quiere ir con suerte a
Mallmanya se tiene que buscar a un entendido para hacer un ofrecimiento al Apu.
El aflo 2000, don Carmen Zamata vecino de Wayllamota era uno de los especia-
listas mas solicitados y de él se decia que no sélo era entendido sino que contaba
con todo lo necesario para prestar el servicio.

Mallmanya tiene su “personero”, que en los tiempos modernos es el halcon o
“angel del paraiso”, al cual se invoca extendiendo una “mesa”, haciendo el “pa-
go” y ofreciéndole hojas de coca. Hay varias formas de pagar, se lo hace con
sullu (feto) de vicufia o alpaca, con coca y su cocaruru; también se hace tos-
tando maiz de diversos colores, si revientan bien creen que esta aceptado, Si
no revientan piensan que la deidad no es propicia. Se aprecia mucho la cédsca-
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ra del huevo del céndor, que se utiliza a manera de vasito para tomar el licor
ceremonial.

Mallmanya en la puerta del paraiso o inkillpata

Al pie de Mallmanya nace un riachuelo, que discurre hacia la cuenca del Oro-
pesa, ahi se encuentran amplios bosques de gewfa que contrastan con la aus-
tera vegetacion de la puna. Los informantes refieren que en este medio abun-
daban el venado o taruka y el wanako; actualmente hay vizcacha, wallata, ag-
chi, pukuy, dndor, zorro, y también ronda el puma. La laguna de Waskagocha
esta rodeada de totora.

La imagen mitica de este entorno acentla su caracter feraz. La gente cree que
agui existe una hoyada donde crecen plantas propias del valle, como son el
algododn y otras frutas como el platano.

LOS BOSQUES DEL MALLMANYA <R27>
(Version de Jaime Challco Espellivar, 48 afios. Catequista del Templo de San
Sebastian de Curasco).

En Mallmanya hay unos tremendos bosques, unas maderas de gewiia, ahi
donde estan unos ganados ariscos y animales silvestres. Atrasito mismo del
nevado hay una hoyada y ahi estan los bosques. Existe la suposicién de que
existe también un vallecito donde crecen plantas propias del valle, como son el
algodon y otras frutas como el platano, pero habra que llegar al sitio para com-
probar.

La gente que visita el lugar ya sabe de qué se trata y nos trae informacion para
cada afio. Si alli en ese valle hay buen resultado de frutas, quiere decir que se-
ra un buen afio para todos, que habra buena cosecha. Esa es la informacion
gue se difunde antes de la siembra.

En Mallmanya hay muchas clases de animales, el que mas tiene que investi-
garse sera el wanako, porque hay un sitio de pedregales llamado Pukamoqo
donde suele presentarse un grupito de wanakos, una manada, aunque actual-
mente es raro verlos. Antes la gente ha visto con frecuencia a los wanakos, pe-
ro si hay vicufias en pequefios grupitos. Ahora condor si, la mejor parte de los
condores habita por estos parajes. Justamente de alli traen su cascara del
huevo del condor, lo que ha hecho reventar, y con ello lo confeccionan el vasito
para tomar sus licores. También tenemos llamas, ovinos en la parte de abajo
porque en la misma cordillera ya no hay nada, ni siquiera ichhus.

Tenemos zorros, el aqchi, unos pajaritos de la puna, el pukuycha que anda en
bandadas.

Entre las lagunas de Mallmanya tenemos el Waskhaqgocha, la hembra y el ma-
cho que es el méas grande, también estan el Q'omergocha y el Ch'akigocha. An-
tes la gente iba tradicionalmente a Mallmanya a pedir lluvia a esa parte. Cada
pueblo tiene alli sus sefialados sitios para pedir, lo hacen con cuyes negros. Si
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el kuy entra a la laguna, entonces habra lluvia, y si no va a llover entonces el
kuy dificulta en entrar. Asi es.

Contaba mi abuelo llamado Fermin Challco Mendoza que en una oportunidad,
después de ir a pedir la lluvia en Mallmanya, habian descansado en
Wankankallapampa donde existe una piedra llamada Pawramani. Entonces,
cuando ya llevaban descansando un rato, justo dice que se aparece en su
suefio un caballero con sombrero faldon de estera, se le acerca y le extrae uno
de los testiculos. Agitado terriblemente por la aparicién, mi abuelo grité y al
despertar vio que el caballero no estaba, todo habia sido un suefio.

Esta historia es algo que paso6 realmente en mi familia, y por eso hace pensar
hasta qué punto el sefior Mallmanya se puede incomodar cuando se acerca
cualquier persona hacia sus tierras.

El entorno de Mallmanya es favorable para las actividades pastoriles en gene-
ral. Empero, segun el mito, hay lugares especialmente propicios para el ganado
caballar.

UNA WAKA DE LOS CRIADORES DE CABALLOS<R28>
(Version del Profesor Aristoteles Sanchez, recogida en Progreso 2000):

Voy a referirles de una piedra que se halla en las cercanias, a una hora y me-
dia de caminata. Es una piedra que tiene una base de unos quince metros y la
piedra que se halla encima de esa base tendra unos treinta o treinta y cinco
metros de altura. Por lo que se ve aparentemente es una formacion natural. Si
alguien se queda dormido cerca, la piedra puede quitarle las fuerzas o provo-
carle malos suefios. A esta piedra la gente le tiene respeto y posiblemente de-
ben hacerle algin homenaje.

En este y otros lugares hay todavia tropas de caballos salvajes. Hay por ahi
una poblacién cercana llamada Pamputa. De Progreso esta cerca, los maestros
solemos visitar con nuestros alumnos. La carretera no llega al sitio, hay que ir
caminando. Esta frente a Qochasaywas, a unos cien metros volteando el abra.

Desde la antigiiedad, Mallmanya ha sido un lugar de prondstico del tiempo,
enlazado a la tradicion de los augures de “La Despensa” en Haquira; los enten-
didos determinan aqui si habrd o no un buen afo agricola, y lo hacen obser-
vando también las estrellas que forman la constelacion llamada Qoto. La cons-
telacion Qoto esta formada por doce estrellas. Cuando las estrellas de Q’oto
aparecen muy brillantes y grandes, se interpreta que sera un buen afio; hacia el
mes de julio se suele ver a Venus en las inmediaciones de Qoto. Si, por el con-
trario, las estrellas aparecen muy débiles y pequefias, entonces la gente augu-
ra un mal afio, una temporada dificil.
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DESPENSAPI, TIEMPUTA YACHAQKUNA QHAWASQANKUMANTA <R29>
(Version de Gregorio Kiwinto Flores, 42 afos; Leoncio Cruz Floredo, 56 afios; y
Carmel6n Zamata Hanqo, 59 afios).

Mara larupi, kan hug yachagkuna ghawanankupag. Chaypi paykunaga, Depen-
sa nisgankupi, imayna tiempu kanga, kusachus kanga, mana allinchus kanga,
chayta ghawayta yachanku.

Chaypis hug karguyuq kan. Chay huqg karguyugfiatagsi ghawachin chay Des-
pensa sarachakuna, papachakuna, triguchakuna churasgankuta; chaysi, may-
gensi wasapan allin wata kananpag, maygensi, triguchus wasapan primeruta
icha sarachus wasapan primeruta, papachus allinta wasapan, anchayta gha-
wanku Despensa patapi.

Chay karguyuq, fiataq allinta narun hinaga, hugfiataq kaq chhaynata quedanku,
hugfiataq chhaynata quedan, anchhaynapi, pero chay Despensaqa Hakira laru-
pi. Chaymantaga kaymanga simillan uyaritakamun, allin watan kanga nispa.

(Traduccién)

Por el lado de Mara, existen unos sabios observadores del tiempo. Alli ellos, en
el lugar que llaman <La Despensa>, suelen pronosticar como sera el tiempo, si
sera bueno o no.

En este lugar existe un karguyoq (funcionario). Ese funcionario se encarga de
hacer observar los sembrios de maiz, papa y trigo que mandd poner a prueba,;
entonces se fijan cuales de los sembrios se logran mejor para que sea un buen
afo, si el trigo germina antes, si el maiz germina primero o la papa, esto se de-
termina en los andenes de <La Despensa>.

Si el karguyoq no cumple adecuadamente su obligacion, entonces hay otro que
lo reemplaza, esa es la costumbre, pero esa <Despensa> queda por el lado de
Hakira. De alli para aca solo nos llegan las noticias y los prondsticos que se
hacen sobre el buen tiempo.

QOTOPI CHUNKA ISKAYNIYOQ ESTRELLAKUNA HUNUNAKUNKU <R30>
(Version de G. Kiwinto, L. Cruz y C. Zamata)

El sitio llamado Despensa, hacia Mara, es una lomadita donde hacen ensayo
sobre el futuro de los sembrios. Dice que la parcela que se cultiva es pequefia,
alli no mas ponen las semillas para mirar como producen el maiz, trigo, papa,
oca, lisas y todos los demas tubérculos. Para el afio presente, para el mes, pa-
ra la siembra posterior, eso es lo que miran.

Entonces, el carguyoq es el encargado de informar si produjo mejor la primera
parcela, o si estuvo mejor la segunda o posterior, eso es lo que espera saber la
gente. Por medio de los viajeros la noticia se esparce y llega hasta Antabamba
y Grau. El 21 de setiembre en la fiesta de San Mateo hay una feria en la que
todos los asistentes comentan los pronosticos conforme a lo que se vio en la
Despensa. Segun esto diran si es para el primero, para el segundo o para el ul-
timo.
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Chaymanta nugayku estrellapipis riparayku riki, ghepachallapifia kasian riki, si-
sis grano kan chay estrella hinaga riki kan, allin wata riki, sisis mana riki quyllur
kan allin nachu riki hinaga much’'uy kanga ninchis. (Nosotros también nos
guiamos por las estrellas, esta atras mismo verdad, cuando hay grano esa es-
trella aparece y es un buen afo; por el contrario, si la estrella no aparece en-
tonces decimos que habra hambruna).

Hay doce estrellitas en grupo, se ven de todo sitio en el cielo, a eso le llama-
mos Qoto. Los que conocen miran esas estrellitas. A la vista es, para que sea
un buen afio son grandes las estrellas, son doce estrellas en grupito, un mon-
toncito. Para mal afio, son chiquititas no mas, apenas aparecen o no también
algunas, unos cuantitos aparecen y otros no también, entonces aqui dicen que
va a ser mal afo y que no va a haber producto ese afo, eso es en cuanto a las
estrellas del Qoto. Ahora a fines de junio esta apareciendo recién el Qoto, se
puede ver en la mafianita.

La tradicion sobre las practicas predictivas llevadas a cabo en la “Despensa”
cubren un area bastante extensa, que involucra comunidades campesinas de
las provincias de Grau y Cotabambas en Apurimac y de la provincia de Chum-
bivilcas en el Cuzco. En efecto, en 1998 tuve oportunidad de realizar trabajo de
campo en la comunidad de Wayllani de la Provincia de Chumbivilcas (Cuzco).®!
En esta na, bs prondsticos del afio agricola se basan en la observacion de
las estrellas y el comportamiento de las aves, pero fundamentalmente en las
noticias que se reciben de los yachaq (sabios, conocedores) de Haquira (com-
prension de Cotabambas-Apurimac que mlinda con Chumbivilcas). Segun los
informantes, hay alli un lugar conocido como la “Despensa”, una especie de
waylla donde la tierra siempre permanece humeda; en ese lugar los yachaqy
arariwas determinan los augurios que se ciernen sobre el nuevo afio agricola,
observando los tres sectores donde siembran en prueba. Decia un wayllino que
"El afio pasado SENAMI pronosticé estragos por efecto de ‘El Nifio’ pero los
yachaq dijeron que seria un buen afo, y nosotros (los campesinos de Wayllani
y otras comunidades) nos guiamos -como siempre- por los agueros de la ‘Des-
pensa’ y cosechamos esta vez, como nunca, las mejores papas". Transcribi-
MOS una version que recogimos sobre esta tradicion agricola:

IMAYNATAN ALLIN TARPUNANCHISPAQ YACHAYKU <R31>
(Version de dofia Donata de Benito, 70 afios. Relato recogido en Wayllani,
1998).

Hakira ladupis kan "Despensa” hug gaga ukhupi. Hinaspas chaypi paykunaga
yachanfia primerpaqgchus, chawpipaqchu, ghepapagchus chayta. Hinaspa tar-
punku, hinaspa chayta tarpuspa chaypi yachanku. Chaypi tarpunku, hinaspa
chaymantaga Hakirapiga feria kanmi, chayman rinku tukuymanta, kaykunaman-
ta, anchaypiga yachamunkufia primerpaqchus, chawpipagchus. Saratapas,

31 Mis observaciones motivaron el informe titulado Los nifios de tres a cinco afios en Wayllani
(Chumbivilcas-Cusco) Diagnéstico de base en una comunidad quechua del Sur Andino. MINE-
DU-UNEBI/CILA. Lima, setiembre 1998.
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habastapas, cebadatapas, aguachinan ninku, para atin, anchaykunata yacha-
munkufa, fa rimay kanfa.

Primerga setiembre, octubre segundo, noviembre tercero. Chaycha primerota-
ga sut’ita gasarun, o sea parapas atirun, fiasi paykuna rigsinfia. Anchaytaya
ninku primerpag, primertaga gasanmi ninku, chawpipagmi ninku, kaq chawpita
gasan ghepapagmi ninku, aknataya rimanku. Chayman hina nugaykupas tar-
puyku chaykunata. Anchaykunallata chay laduta nuga yachani. Pero, kunanga
manan kaymantaga rinkufiachu Hakiraman, sino noticiallafia yachakamun.

(Traduccién)

COMO SABEMOS PARA SEMBRAR CON EXITO <R32>

(Version de diia Donata de Benito, 70 afios. Relato recogido en Wayllani,
1998).

Por el lado de Hakira hay una "Despensa” dentro de una roca. En ese lugar
ellos (la gente de Hakira) ya saben de antemano cudl de las siembras es para
la primera, cual para la del centro y cuél para la postrera. Entonces siembran, y
asi al sembrar ya saben lo necesario. Siembran alli, entonces luego hay una fe-
ria en Hakira, a ella van de todos los lados, también de aqui, y alli se enteran si
la siembra sera para la primera o para la del medio. Dicen si la lluvia va a afec-
tar al maiz, a las habas, y aun a la cebada, si podria malograr los cultivos, to-
das esas cosas ya la saben, ya de ello se va hablando.

La primera siembra es en setiembre, en octubre la segunda, en noviembre la
tercera. Cuando a la primera le afecta la helada, o cuando le vence la lluvia, di-
ce que ellos ya conocen. A eso le dicen pues que es para la primera, y que a la
primera le ha helado, si dicen que es para la segunda y si a la segunda le cay6
también la helada, entonces dicen que sera para la postrera, de esa manera
pronostican. De acuerdo a eso nosotros también sembramos. Solo eso conoz-
co de las cosas de ese lugar. Pero, ahora ya no van desde aqui hasta Hakira,
sino que se enteran por las noticias.

En Wayllani refieren que la gente de las comunidades se concentraba en Santo
Toméas para el 8 de setiembre de cada afio, a fin de participar en las fiestas y
gue, con este motivo, se enteraban de las noticias procedentes de Haquira. Es
asi como se procedia a sembrar en la region.

Josafat Roel da noticias mas antiguas sobre la “Despensa” a que aluden los
relatos totorefios y las referencias que recogimos en Wayllani. Se trata de la
montafia llamada Llabeq, en cuyas cercanias se halla el pueblo de Qocha del
distrito de Hakira (Provincia de Cotabambas). “Esta es una montafia que tiene
“despensa” y la despensa es un lugar protegido por una gran roca que se man-
tiene siempre humeda y de cuyos pies brota el agua. Alli siembra la gente en
agosto las semillas de todas las plantas alimenticias conocidas en la region, y
dicen que alli las plantas crecen rapidamente y que observando el desarrollo de
estas plantas se conocen cudales seran las plantas que den mejores cosechas,
y en qué cantidad, cuantas heladas se han de producir durante el afio y cudles
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de las tres épocas de siembra son las mas apropiadas. Las gentes inquieren
empefiosamente a los encargados de realizar el experimento, los arariwa, an-
tes de iniciar sus labores agricolas. Afirman que estos arariwas pronosticaron la
gran sequia que castig6 la zona” (Roel, 1966: 28).

Los tesoros y otras riquezas del Apu

El poderio de Mallmanya se revela enorme y coherente con su amplio prestigio
en la etnia regional. El apu no sélo es considerado protector del ganado que pace
en sus dominios, sin0 que sus posesiones alcanzan a la entrafia misma de la
tierra.

Mallmanya es rico, mucho mas desde que el toro de las minas de oro de
Qochasaywas se vino hacia sus lagunas, a Suyrugocha y Waskhaqgocha. El illa
toro de Qochasaywas se entropa con las manadas sagradas del poderoso
Mallmanya, gran protector de la etnia regional. Cuentan que un minero le arrojo
al toro gigante con una barreta y le partié uno de los cachos, sélo ese cacho de
oro pesaba dos o tres quintales. Cuando fueron tras él, siguiendo sus huellas,
dejaba por partes su excremento que también era de oro. Mucha gente ha
muerto persiguiendo el toro. La idea de Mallmanya como refugio de toros
miticos, se repite en muchos lugares, tal como el toro de Qochasaywas,
también el toro de Waychullo habria migrado hacia las lagunas del poderoso
apu en busca de proteccion. Las vetas de oro se concentran en las entrafias de
la magnifica montafia.

Mallmanya traslada sus riquezas de uno a otro sitio en su propio ganado, car-
gando sus tropas de vicufias concentra sus riquezas en su aposento principal.
Asi lo hacen también otros apus poderosos como lo es Utupara de Antabamba,
guien enviaba sus tesoros a Pisti en recuas de agiles vicuias.

LAS VICUNAS DE MALLMANYA <R33>
(Version de Feliciano Vargas Sanchez, n. San Antonio)

Unos arrieros descansaban en Waraqq'asa y se habian puesto a dormitar, en
esto sintieron un sonido de esquila, era la campanillita que llevaba una vicufia
gue guiaba a toda una tropa que iba ordenadamente. Al levantarse, los arrieros
vieron que mas de una docena de vicufias llevaban sus cargas de mineral de
Qochakunka a Mallmanya. Por toda la loma de la montafia iban mas de una
docena de vicufias, se iban trasladando mineral de Qochakunka a Mallmanya.

En Qochakunka hay oro y cobre, esta ahora paralizado, pero parece que una
compafiia canadiense se propone explotar nuevamente la mina.

Diversas versiones hacen alusion al ganado de Mallmanya, consistente en
vicufias y guanacos (ganado que normalmente no esta en mano del hombre, que
se cria en estado salvaje). Tenemos que suponer que los relatos que incorporan
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vacas Yy caballos sean reinterpretaciones que ocurrieron a partir de la llegada de
los esparioles en el siglo XVI. Los apus dominan a los animales que se hallan en
estado de naturaleza y en los casos en que se trate de animales domesticados
tendran apariencia sobrenatural (los illas). EI hombre no puede acceder por si, no
puede apoderarse de las pertenencias de los apus, son ineficaces sus recursos,
sus herramientas e incluso las armas modernas. La riqueza que representan los
illa toros solo puede ser otorgada mediante una adecuada solicitud y "pago" a la
divinidad.

Junto a Mallmanya esta la laguna del mismo nombre, el inmenso corral principal
donde Mallmanya guarda sus rebafos, donde viven los illas. Las lagunas suelen
formar parejas, asi segun el mito, en T'aqata, por el camino de San Antonio-
Vilcabamba-Lambrama, hay una laguna macho y otra laguna hembra; de la
laguna macho sale un poco de agua hacia la laguna hembra. La afinidad étnica
de los Cotaneras y Omasaywas de Grau con pueblos prehispanicos del
Kuntisuyo se revela en el emparejamiento mitico de la laguna de Qochasaywas
(Progreso-Grau) con la de Qagansa (Chumbivilcas-Cusco). Esta relacién mitica
se corresponde exactamente con la creencia que conservan muchos pueblos
altiplanicos sobre el intercambio de aguas entre diferentes lagunas, con la idea de
gue mediante este “matrimonio” se propicia las lluvias.

LAS LAGUNAS DE QAQANSA Y QOCHASAYWAS <R34>
(Version de Arturo Villena Aguirre)®

Cuentan que la laguna de Qagansa en Chumbivilcas, tiene relacion marital con la
laguna de Qochasaywas en Apurimac, siendo Qagansa la laguna macho y la
otra la hembra. Cuentan que esas lagunas tienen su masantin o hermano en
otras lagunas como es la de Qagansa que tiene su hermano o pareja en la
laguna de Parinacochas en Ayacucho.

Mas aun, se dice que en estas lagunas de Qagansa y Qochasaywas existen los
illa toro y como que tienen vida pueden engendrar en cualquier vacuno viviente.
Estos illa tienen el poder de transitar en ambas lagunas, porque viven en parejas
yanantin (macho y hembra); e indistintamente los machos pueden procrear en
cualquiera de las lagunas.

Cuentan también que estas lagunas tuvieron un encuentro sexual en el lugar
Agenya, en Chumbivilcas, donde hay un brote de aguas termales muy calientes,
y que la hembra después del acto tuvo deseos de miccionar y es cuando boto el
semen caliente que le deposito la laguna macho y asi es como se explica el flujo
de estas aguas termales que salen de las entrafias de la tierra: asi cuentan los
comuneros de Condes y Alqgavictoria.

Los toros miticos viven en la profundidad de las lagunas que son los corrales
del apu. En el interior de Mallmanya existe un pueblo de oro, con casas,

%2 puplicado en su obra: Qorilazo y region de refugio en el contexto andino. Talleres Pefiarol.
(Cuzco) 1987. pag.75.
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corrales y alpacas de puro oro; también otro pueblo de plata, donde todo es de
plata, las casas, corrales y animales. Los poderosos llla emergen del corazén de
Mallmanya y suelen frecuentar también los pastos de la puna baja, donde
actualmente se ha introducido la crianza de ovinos. Hasta lugares como Antapa,
en las alturas de San Antonio, desciende la neblina desde las altas montafias, ahi
es posible distinguir muy claramente la linea divisoria. Las tropas de ovejas se
internan en la neblina y se pierden de la vista. Se cree que en los campos de
Antapa, lejos del ojo humano, se ensefiorea el llla, un carnero poderoso que
fecunda a las hembras de la majada. Cuando el duefio de un hato cumple con
hacer sus ofrecimientos o pagos, el llla lo favorece con la multiplicacién de sus
animales; de lo contrario, su ganado enfermay las borregas se hacen estériles. El
lla o padrilo engendra abundante descendencia. Este llla proviene de las
majadas del propio Apu Mallmanya o de los hatos sagrados que pacen por
Qochakunka.

EL Q'ORI TORO DE WAYCHULLO <R35>
(Version de Antonio Centeno Zela. N. Huaquirca)*

En la época del Coloniaje, tanto los mineros portugueses como los espafoles,
no conformes con extraer el oro de los socavones de Utupara, movidos por la
sed de riqueza que los consumia, iniciaron labores mineras en Waychullo, un
cerrito de forma conica que se encuentra pegado al macizo Utupara, por el lado
derecho, cual si fuera su hijo.

Se dice que los mineros, en su afan de buscar vetas de oro, hurgaban las en-
trafias de Waychullo, y en ese momento, cual perseguido, desde adentro, por
alguien, sali6 al escape, un rollizo y deslumbrante qori toro (toro de oro) al que,
por la sorpresa y la confusion, no pudieron echarle lazo ni atajarlo, logrando si,
uno de los corpulentos mineros, quebrar una de las astas, de un certero golpe
de barreta, en el instante en que, en rauda carrera dejaba el tinel de la boca-
mina, y cuando en persecucion lo siguieron, el misterioso animal de aspecto
centelleante por el impacto de los rayos del sol, irrumpio por los aires, en act-
tud de welo magistral, introduciéndose por la puerta de la enorme cueva del
cerro Allpagmarka, apareciendo ya metido en las limpidas aguas de Orgo
Q'ocha, laguna sagrada, al pie del Apu Mallmanya, imponente nevado tutelar
del colonial pueblo de Mamara, distante feinta leguas de Waychullo, de cuya
laguna de aguas azulosas, en nebulosas mafanas, sale bramando el toro mo-
cho de oro, a entroparse con los ganados que pacen en sus orillas. La creencia
general de los criadores de ganado vacuno de aquella zona andina, es que,
debido a la presencia encantada del toro de oro en las entrafias de aquella
hermosa laguna, es que tienen abundante produccion ganadera, por lo que en
carnavales y en la fiesta de Santiago, del 25 de julio de cada afio, le hacen
sahumerios y paga de chaman y pichuwira de vicufia y coca-quinto, como ex-
presion de gratitud al gori toro encantado, a la g'ocha mama, a la pacha mama,
asi como al Apu Mallmanya.

En cuanto al asta quebrada a fuerza de barreta, dicese que los mineros reco-
gieron con gran avidez, entregando en Huaquirca a los arquitectos dirigentes

33 Antonio Centeno Zela: Huaquirca en el tiempo. Biografia de un pueblo sur andino del Peru.
Lima, 1994. P.54.
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de la construccion del templo, y que, precisamente, con la venta en el Cusco,
del codiciado cuerno de oro, pudieron completar los gastos necesarios para
concluir la edificacién del monumental templo en referencia.

Las lagunas son los "corrales” o "pastales” de los illa toro o sementales que
sustentan los yacimientos de metales preciosos que guarda la tierra. El ganado
del apu no tolera que los "corrales" en que descansa o los "pastales" en que
disfruta sean perturbados; cuando esto sucede los illas y las riquezas se
trasladan a lugar seguro. Conforme al mito, el oro de la mina de Qochasaywas se
agot6 debido a que los ingenieros desaguaron la laguna, dando lugar a que el
toro huyese buscando la proteccion de Mallmanya, a la manera en que las
antiguas huacas se refugiaron en Awsangate cuando eran perseguidas por
Tunupa, unos dicen que se fue hacia Suyrugocha y otros que se sumergié en
Azulgocha. Abundantes relatos sefialan que el illa toro (semental sobrenatural) de
la mina aurifera de Qochasaywas se entropa con las manadas sagradas que
habitan en la laguna o "corral" de Mallmanya.

LOS TOROS DE MALLMANYA <R36>
(Informante Andrés Escudero)*

En la laguna de Qochasaywas (actual Progreso), vivia un hermoso toro que
acostumbraba salir a pasear en luna llena, a media noche. Ningun mortal podia
resistir a su presencia, pero el secreto consistia en echarle el pantalén para
cogerlo.

Este toro era el que sustentaba toda la riqgueza aurifera de la mina. Como estan
secando la laguna en la que vivia, el toro se ha marchado a la laguna de
Mallmanya, donde dice se retnen todos los toros que proporcionan el codiciado
metal a las minas, cuando se disgustan con los mineros.

Pequenos placeres auriferos, resultan en el mito in legado del gran toro de
Qochasaywas, unas veces como fragmento de una de sus astas y otras apenas
como el excremento que va dejando a su paso.

EL REFUGIO DEL TORO<R37>
(Version andénima, recogida el afio 2000).

El Toro de Qochasaywas dice que se ha venido aca a Mallmanya, se ha entra-
do a la laguna de Suyruqgocha o tal vez a la grande que se llama Totora, a cudl
de las lagunas se habra entrado.

Un minero dice ha podido arrojarle con una barreta y le ha roto al toro uno de
los cachos. Ese cacho dice que pesaba dos o tres quintales de oro, el cacho no
mas. Era un toro gigante. Dice que lo persiguieron siguiendo las huellas y dice
gue dejaba por partes su excremento que también era de oro. Por eso mucha

3 Informante Andrés Escudero 1940 en Ayllu, Cuzco afio |, Nos. 1-2, Junio -Diciembre 1946.
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gente ha muerto persiguiendo el toro. Una de estas lagunas debe estar llena de
oro.

En las proximidades de Mallmanya, los campesinos dicen haber hallado unas
aguas coloradas, como sangre. La gente curiosa metio la bosta (excremento
seco de vacuno) al liquido, y cuando le prendieron fuego vieron que la bosta
ardia por mucho rato. Es por eso que la gente especula sobre la existencia de
pozos petroliferos. También dicen que la montafia tiene magnetismo y que su
fuerza atrae y desvia a los aviones y que, por eso, los pilotos procuran volar
fuera del alcance de Mallmanya.

El illa toro de Qochasaywas ha beneficiado no solo a las gentes del lugar sino
gue muchos hombres de fuera, arrieros de afios pasados, se han llevado tam-
bién un poco de su riqueza, los qorilazos serian algunos de ellos.

LOS QORILAZOS QUE VISITARON QOCHASAYWAS <R38>
(Version de Maximo Quispe Gallegos, recogida en Progreso el afio 2000)

También existe aqui una leyenda sobre los de Santo Tomas, a los que dicen
Qorilazo. Proviene de Qochasaywas. Yo recuerdo, segin que mi mama me
cuenta, porque ella trabajé como canchera en Qochasaywas

Antiguamente no habian transportes ni carreteras, no habia movilidad con ca-
rros. Mas que todo traian cafiazo desde Lambrama y desde Abancay. Traian
personalmente por el camino de herradura, pasando por las lagunas de Lliuwlli-
ta, que son hembra y macho. Por el medio dice que estd pasando el camino.
Dice que ya aproximandose a Qochasaywas, una noche de luna, cuando esta-
ban viniendo, dice que dos toros estaban jugando, corneandose. Uno de ellos
le dice al otro: Oye mira esos toros, lo cogeremos a un toro. Entonces como es-
taban con lazo, se avientan y le echaron lazo, y los toros tiraron hacia la lagu-
na, pero uno de los cachos se ha caido afuera. De eso es lo que proviene el
nombre de los qorilazos.

Dice que los de Santo Tomas festejaron con una “chupa” (borrachera), después
de challar dice que cargaron el cacho.

Para acercarse a Mallmanya hay que ofrecerle un “alcanzo” muy especial. Los
entendidos saben lo que Mallmanya desea como pago, “lo que quiere comer”.
Dicen que no es suficiente ofrecerle animales sino que él prefiere una persona,
un sacrificio humano. Para la explotacidon minera el costo puede ser mayor,
unas trescientas “cabezas”. Cuando no se cumple con Mallmanya, o cuando se
le ofende, puede sobrevenir la muerte o la enajenacion mental.
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EL TORO ABANDONA QOCHASAYWAS <R39>
(Versién de Feliciano Vargas)

Es cierto que el toro escapo de la laguna de Qochasaywas, lo vieron los mismos
ingenieros de la mina y varios trabajadores, incluso trataron de cogerlo. Con un
disparo de fusil le astillaron so6lo un asta, pero no pudieron detenerlo y el toro
volte6é hacia Mallmanya. Se le veia brillante al toro, la gente lo vio, los ingenieros
tenian largavista.

Los relatos sobre Mallmanya hacen frecuente referencia a Qochasaywas, una
mina de oro ubicada en el distrito de Progreso de la Provincia de Grau y muy
proxima a Chumbivilcas-Cusco. Se sabe que este yacimiento fue explotado
desde la época colonial, primero por los conquistadores espafioles, y luego por
mineros portugueses que lo trabajaron hacia 1640. Al parecer las labores
estuvieron paralizadas hasta el afio de 1893, en que fue reabierta la mina por la
Cia. Explotadora Apurimac. Por el afio de 1903 se constituy6 la Cia. Cotabambas
Auraria y finalmente, en el afio de 1930, la Cia. Exploradora Cotabambas
continuo la explotacion hasta el afio de 1952.

CUANDO REVENTO LA LAGUNA DE QOCHASAYWAS<R40>
(Version de Maximo Quispe Gallegos, recogida en Progreso el afio 2000)

Estamos en Qochasaywas a una altura de 4600 msnm. Mas abajo se encuen-
tra el lugar denominado Mankawara donde funcioné en otras épocas la planta
hidroeléctrica de la Mina Qochasaywas. El toro, que decimos gori toro, se ha
ido hacia Mallmanya. Entonces, ahora Qochasaywas en el afio 1972 creo ha
reventado hacia mi zona. Ustedes pueden ver inclusive. Ha reventado la laguna
y se ha vaciado hacia mi casa, siendo aproximadamente una de la tarde hasta
las cinco de la mafiana del dia siguiente, corrié todita el agua. El dia que reven-
to la laguna, a la media noche se escucho tremendo ruido. Cuando el toro ya
se estaba yendo, gritaba un sonido Huuuuuuuuu, huuuuuu asi. Mi mama dijo:
el toro es lo que estad yéndose. Eso paso6 en 1972. Toda la laguna se ha vacia-
do.

La mina Qochasaywas dej6 de explotarse en varias ocasiones. Después del
periodo de la Cotabambas Auraria a que se refiere la actuacion del Ing® Torres
Beldn, que mas tarde llegaria a ser politico de nota y Presidente del Senado de la
Republica, la mina pasé a poder de Augusto y Fernando Wiesse quienes
operaron a través de su Cia. Exploradora Cotabambas hasta los afios cincuenta
del siglo pasado. El mito interpreta, en su propio lenguaje, los hechos veridicos
gue motivaron el alejamiento de un gerente de entonces, mostrandonos cémo la
cotidianeidad y los acontecimientos que salen de su marco pasan a tener una
explicacion dentro del marco cosmogonico que caracteriza al pensamiento
andino.
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EL HOMBRE QUE NO PUDO MATAR AL GUANACO DE MALLMANYA <R41>
(Version de Porfirio Ferrel Palomino)®

En los ultimos afos del funcionamiento de la mina (Qochasaywas-Cotabambas
Auraria) estuvo de gerente el ingeniero Enrique Torres Beldn, quien fue
anunciado en sus suefios por el nevado Mallmanya que, para poder explotar el
oro deberia pagar previamente quinientos carneros, es decir perder la vida de
quinientos trabajadores. Después de este suefio revelador se interesd por
conocer el nevado superficialmente y viaj6 un dia en compafiia de otras
personas llevando consigo un arma de fuego, habiendo caminado leguas de
distancia llegan a una de las laderas del nevado, donde encuentran a un
hermoso guanaco parado mirandoles, con vellones hasta el suelo; con el deseo
de llevarse como recuerdo le dispard en el corazon y no se movié el animal, por
segunda vez dispar6, pero tampoco sintid, en el tercer intento el casquillo de la
bala le revento el ojo izquierdo al cazador, lo trajeron en camilla hasta la mina, y
de ahi lo llevaron al aeropuerto de Wanakopampa con direccion a Estados
Unidos donde le pusieron un ojo de cristal. Motivo por el cual abandoné la mina
para siempre, dedicandose posteriormente a la politica.

El mito explica el cierre de la mina. La abundante lana del guanaco, la brillantez
del toro y su estampa poderosa, acentlan la enorme cantidad de riqgueza que
guardaba Qochasaywas. Quienes pretenden cazar el guanaco o capturar el toro
fracasan, sus esfuerzos son inutiles. El trozo del cachito de oro representa la
minuscula porcién de mineral que todavia llegaron a extraer los mineros de
entonces. Los afios de explotacion de la mina (un promedio de cuarenta kilos de
oro mensuales), apenas habrian mermado lo que en el mito son las ingentes
posesiones de los apus.

EL TORO DE QOCHASAYWAS SE FUE A AZULQOCHA <R42>
(Version de Salvador Moreyra, n. San Antonio, 68 afos)

La compania minera antes trabajaba en Qochasaywas, de la laguna se escap6
el toro de oro, se escapd hacia Qolgabamba donde hay una laguna grande
llamada Azulgocha. A Azulgocha se entro el toro de oro, ahi esta actualmente el
toro de oro, nosotros no podemos buscarlo, porque vive ese toro de oro. El
Administrador de la mina de Qochasaywas muri6 por hacerlo buscar, por eso la
mina Qochasaywas desde esa fecha se paralizé.

Cuando la gente lo quiso acorrallar al toro en la laguna de Qochasaywas, lo
hicieron secar la laguna hacia la parte de abajo y toda la gente que trabajaba alli
con pico y con pala estaban rodeando para agarrarlo, y el toro se escapo.
Solamente con una pala le dio un minero en el cachito, unos centimetros no mas
guedd del cachito de oro, entonces el toro de oro se escap6 a Azulgocha, a
Qolgabamba.

% Relato consignado por Porfirio Ferrel Palomino en su libro: Alborada del Distrito Micaela

Bastidas (Airihuanca). Apurimac 1995. pag.53.
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Para ser favorecidos con la riqgueza del subsuelo, los mineros deben hacer el
respectivo hayway o aypay, esto es el "pago” que reclaman los apus. Para la
cotidianeidad y las labores agricolas y ganaderas es suficiente la ofrenda
simbdlica del "pago" corriente, pero para la explotaciéon de las minas los apus
exigen el sacrificio humano, los apus se cobran vidas humanas en nimero que
parece corresponder a la magnitud de la riqueza a conceder. Los dioses
montafia, como se aprecia en el mito de Los apus visitan Pukuta <R48>,
apetecen carne humana y las victimas son llamadas "cabezas de ganado". La
demanda de sacrificios es revelada unas veces a través del suefio, pero

generalmente por intermedio de los "entendidos", "awkis" o "alto mesayoq".

MALLMANYA RECLAMA UN PAGO <R43>
(Version de Salvador Moreyra)

Mallmanya ha pedido un pago a la compafiia minera que esta laborando hace
cinco afos en Qochakunka. Mallmanya ha pedido trescientas cabezas de
ganado. Ganado quiere decir hombres, trescientas cabezas que mueran quiere
decir. Como no ha cobrado todavia ninguno, Mallmanya no suelta la riqueza, no
sale el mineral. La compafia que comprende, tiene que conversar con esos que
comprenden al awki, tiene que conversar, si no comprende eso entonces no
pueden trabajar la mina, se paralizara.

Mallmanya revela sus deseos. La paralizacion de Qochasaywas y la disminucion
de la actividad minera en la regién se atribuyen a la falta de atencion ritual y a la
imposibilidad de satisfacer las demandas del Apu.

MALLMANYA NO DEJA ACERCARSE A LA GENTE <R44>
(Versién de Maximo Quispe Gallegos, recogida en Progreso el afio 2000)

El nevado de Mallmanya no se descongela, sigue hasta ahora, no deja acer-
carse a la gente. Si usted quiere explotar tendria que pagar los tres lavatorios
de quinua que pide el apu. Voy a comentarles de una ruina que me cuentan es-
ta cerca de Mallmanya. A este sitio se habian aproximado dos turistas en don-
de aparecié una nube y un condor. Luego en su suefio de uno de ellos se le
aparece el sefior Mallmanya y le dice: - Si usted quiere explotarme pagame tres
lavatorios de quinua. O sea que esa cantidad de gente quiere comer, quiere
comer mucha gente, como tres lavatorios.

Yo me he aproximado a Mallmanya, hemos ido con un sobrino mio que es téc-
nico agropecuario. Hemos ido como de paseo, inclusive tenemos fotografias.
Simplemente se ve como un cerrito pero no se puede subir porque son tremen-
das rocas, unos pedregales. Nos hemos aproximado, ¢qué pasé? Condor asi
pues aparecio, eso se llama apu, y se aventd contra nosotros y no nos hemos
aproximado. Nos hemos regresado.

Segun que me dicen hasta fruta existe en Mallmanya y no te deja dice que te

aproximes. Conforme te acercas dice que empiezan los rayos. Primero quiere
Su recompensa.
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Entonces inclusive yo me fui a Mallmanya con mi papa y me fui ya por Totora
hacia Lima. Hemos volteado por un costado del cerro, todo un dia. Inclusive
hay una laguna detras de Mallmanya. La laguna provoca cierto temor, no te
puedes acercar. Dos lagunas hay, y esa laguna se convierte asi, dice que te
puede comer la laguna. Como una ola, asi se viene y puede envolverte. Noso-
tros hemos pasado por lejos. El apu por si mismo se protege con nubes, te ta-
pa, hasta el avibn mismo no puede aproximarse, como un iman, una atraccion
tiene Mallmanya.

La vocacién minera de la region es proverbial. En muchos lugares, como ocurre
en Qochakunka de San Antonio, quedan antiguos socavones explotados desde la
época colonial. En estos tiempos ya no se explotan los yacimientos auriferos de
Qochasaywas, pero el potencial minero es grande en el entorno de Mallmanya.
Se extrae oro en Sukawaylla de Turpay. Existen reservas cupriferas identificadas
en Charkas y Mankawara de Progreso, que se suman a reservas para la gran
mineria ubicadas en Sulfobamba de Grau, Ferrobamba y Chalcobamba de
Tambobamba. En concepto de la gente, no son los pequefios apus locales los
gue conceden permiso para las explotaciones mineras sino el propio Mallmanya.

MALLMANYA PIDE PAGO PARA QUE SE TRABAJE LA MINA DE
QOCHAKUNKA <R45>
(Version de Antonia Calderdn de Soto, 47 afios)

Vivo hace 26 afios en San Antonio. Cuando estaban comenzando a trabajar la
mina, dice ahi para que comiencen habian dicho qué sofiaremos. Dice han
sofiado que un hombre le dijo: Para que aqui trabajes tienes que pagarme
trescientos carneros si no no. Se han sofiado y se han retirado por no poder
pagar, de donde podemos dar ese numero de personas. No se animaron, por
eso se retiraron. Dice que alli hay cualquier cantidad de mineria, de oro u plata.

5.3 Rivalesy enemigos

Situaciones de conflicto, con elementos simbdlicos persistentes, forman parte
importante del ciclo mitico de Mallmanya. Las peleas o duelos singulares y las
batallas entre divinidades expresan arquetipos de interaccion e intercambio.
Las oposiciones deslindan jerarquias, prelaciones, limites territoriales de in-
fluencia y distinciones ecoldgicas.

Los amores de Mallmanya y Mama Pukuta
Los relatos mas conocidos de la tradicion oral sobre el Apu Mallmanya cuentan

sus amores con la bella sefiora Pukuta, deidad de la lluvia. Como consecuencia
de este amorio —se dice- sobrevino una gran rivalidad entre el sefior Mallmanya y
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el joven Wagoto (otro apu, ubicado hacia el lado de Mariscal Gamarra) a quien
vencio en combate, perforandole la quijada con un certero hondazo.

LAS DISPUTAS DE AMOR ENTRE WAQOTO Y MALLMANYA <R46>
(Version de Rodolfo Sanchez Castafieda y Modesto Rodriguez Soto, nacidos en
San Antonio).

Hubo un tiempo en que Waqoto y Mallmanya dominaban la region. Estos dos
poderosos sefiores tenian entre si graves conflictos y rivalidades a causa del
amor que habia despertado en ellos una bella mujer llamada Pukuta a la que
ambos pretendian. Los apus Wagoto y Mallmanya pueden verse en forma de
grandes nevados en los extremos opuestos de las alturas de San Antonio donde
tuvieron sus dominios. Pukuta vivia por su parte en un paraje que actualmente
pertenece a una familia de apellido Pelayo y que se encuentra cerca de Waqoto.

Se cuenta que en cierta ocasion estos dos sefiores, decididos a terminar con su
ya larga desavenencia, se enfrentaron a hondazo limpio, atacandose ferozmente
uno al otro desde sus respectivos baluartes. Mallmanya vestido con poncho
blanco y Waqoto vestido con su oge poncho estaban decididos a definir la
contienda.

Wagoto atacé a Mallmanya, le honde6 con un caballo, pero como no tenia
mucha fuerza solamente hizo llegar hasta Wankankalla, lugar en el que existe
una piedra con forma de caballo y donde, por esta razon, se crian en abundancia
estos animales.

A pesar de la mayor fuerza de Mallmanya, la lucha continuaba indecisa.
Mallmanya carg6 entonces su warak'a con una vaca, y de un tremendo hondazo
le perfor6 la mandibula a Wagqgoto. Ahora mismo existe el forado que le hizo
Mallmanya, un enorme hueco por el que pasan los rayos del sol. Por eso es que
existe mas ganado vacuno en Mariscal Gamarra, Pituwanka y Pallpakachi.

Corroborando esta version, la gente de Progreso, Curasco y Ayriwanka asevera
gue en una pampa, antes de llegar a Mallmanya, yace la piedra con que Wago-
to le hondeara sin éxito a Mallmanya. En cambio, se sabe que la montafia de
Wagoto presenta un forado por donde incluso atraviesan los condores “porque
Mallmanya le hizo pasar hondeando con ganado”.

El mito y las referencias etimolégicas sugieren que Waqoto es un joven que
acaba de superar las pruebas de masculinidad o warachikuy, es un habil y
pretencioso hondero, muy atrevido y seguro de su poder. Al enamorarse Yy
pretender a la divina Pukuta, la sefiora de las lluvias, Waqgoto debe dirimir
superioridades con su rival el poderoso Mallmanya. La contienda se resuelve a
favor de Mallmanya, deidad que se impone y que por eso es reverenciada hasta
hoy por los pueblos de pastores.

El quechua y el aymara proporcionan informacion adicional sobre los rasgos
relevantes de los personajes que asoman en este mito:
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En aymara, segun Bertonio (1612):

Waqoto. Hechar a rodar piedras (En Cuzco cerca a San Sebastian, se conoce
con este nombre una importante cantera inca).

Huacotusitha. Horadarse la oreja para ponerse sarcillos.

Huacotutha, Ppiajatha. Horadar las orejas para sarcillos, y también otras cosas.
Phokhotha, Chhakhchatha, Huaratha. Llover a cantaros.

En otras fuentes encontramos:
Pukutay (Q. Cajamarca) y Puktay (Q. Lambayeque). Nube, neblina (Shaver y
Shaver 1992: 197)

Wagqoto significaria horadado, ahuecado. Pukuta estaria aludiendo a un lugar de
mucha lluvia, de donde bajan arroyos; pero también en la composicion Pukhu-uta,
gue asocia los vocablos pukyo=agua, manante y uta=casa, estaria significando
«casa de la fuente de agua».

Es importante el encuentro del mito de Waqoto y Mallmanya con el ciclo de los
mitos sobre batallas rituales en el mundo andino. EI mito grauino sugiere
reminiscencias de conflictos entre pueblos vecinos de pastores, procurando
explicar diferencias ecoldgicas entre areas colindantes del area regional. Hay
igualmente una relacién con rituales de pasaje. El mito sugiere que Wagoto es un
joven que acaba de superar las pruebas de masculinidad, por lo que lleva
pendientes en la oreja, reminiscencia del t'ogochikuy que se practicaba a los
jovenes que salian airosos en el warachikuy, su nombre asi lo indica: Waqoto,
aguel cuya oreja ha sido horadada.

La conexién del mito de Waqoto y Mallmanya con los conceptos de fertilidad de la
tierra, el hombre y el ganado es también evidente. El derrame de sangre humana
es de importancia simbdlica relevante. La derrota de Waqoto frente a Mallmanya
propicia la buena disposicion de la tierra; en tal sentido, el tinkuy de los rivales
augura tiempos buenos para las mitades en conflicto y confirma simbdlicamente
su unidad.

Un cataclismo o hecatombe césmica

Existe una variante mitica que enlaza los hechos de Apu Wagoto, el antiguo
rival de Mallmanya, con la campafa de los chankas contra los inkas del Cuzco.
Esta variante relata una suerte de hecatombe cdésmica que habria marcado el
fin del cruento enfrentamiento, con la victoria de los cuzquefios.

Wagqoto es reconocido como divinidad chanka, una suerte de ancestro guerrero
gue el relato humaniza en la figura del general Kuntur Uma (Cabeza de Coén-
dor). El mito en cuestion da cuenta de sucesos ocurridos en una edad primor-
dial o tiempo de plata, descrita bajo la metafora de una noche de luna, en un
lugar donde dioses-aves jugueteaban con las estrellas. Ese lugar era Qoyllurki
y alli la luz de la luna era la luz del dia. Segun el mito, Qoyllurki pasé a ser un
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bastién inka, en el que Waqoto fue finalmente batido por el general Qasa Nawi
(Mirada que congela o hiela) que encarnaba al Apu Tintayparo.*

EL DESTINO DE LOS APUS WAQ'OTO Y TINTAYPARO<R47>
(Versién de Hugo Orlando Pefia Valenzuela. Qoyllurki, 1984)*’

Cuentan desde tiempos ... que en una noche de luna, al conjuro de la coca, la
llipta y la ch’'uya a’gja, dos titanes se disputaron los favores y el amor de la fius-
ta Sumag Phallcha. Era tan linda la doncella, cabellos color oro, adornada de
pantis, wagankis y turpas, donde revoloteaban los korig'entes.

Estos poderosos Apus se habian dado cita en el lugar donde las estrellas ju-
gueteaban con los ruisefores. El claro de luna era luz del dia.

Coyllur Auqui llamaban los chankas. Coyllur Uqui los Ingas. Hoy se llama Coy-
llurqui.

Los Apus tutelares Wag'oto y Tintayparo, pecaron como dioses y se encarna-
ron hombres. Wag'oto tomo el cuerpo del General Sondor Uma, Comandante
en Jefe de los bravos ch’ankas, confinado en Pampacachi. Tintayparo la del
Ceneral K'assa Nawi, Comandante en Jefe del Inga Yawar Wakaq en el fuerte
de Kutagpampa.

Los ch’ankas habian traspuesto muchas veces sus limites, su objetivo: sitiar la
Ciudad Imperial del Cusco, someter a los Incas para consolidar sus dominios y
cambiar el curso de la historia.

El Dios Sol hizo variar estos planes, orden6 a Yawar Wak’aq se aprestara de
inmediato dar su propio remedio; la guerra estaba declarada, los bravos
Ch’ankas luchaban en retirada.

Sondor Uma estaba en desgracia, habia perdido Wallpachaka, puente clave en
el Apurimaq, habian caido los fuertes de Kellaypata y Wayragmulli. En Kutag-
pampa ofrecié fiera resistencia. El apoyo oportuno de los Capitanes Rumimaki
y Chillikutoq enviados estratégicamente por el Inga Yawar Wakaq hicieron re-
troceder hasta Coyllur Auqui, donde se debia dar la batalla final.

Wagq'oto como ave fénix, Apu hecho hombre, grit6 al cielo:

-Tintayparo... jEscachame maldito! No pasards, ni pisaras mis tierras de Coyllur
Auqui. Si esto sucediera... la sangre de mis soldados y la mia aumentaran el
caudal del Apurimag. Mis lagrimas seran lluvia y fuego. jY no pasaran!. Tu,
hermosa Sumagq Phallcha ... { Como permites que mis hombres mueran sin co-
nocerte, sin que tu seas la soberana de todos mis dominios?. Dime... ¢ Tu co-
razén no conoce a nadie y estas sola?. Mis wamanes me aseguran que eres la

= Apu Tintayparo esta ubicado en el Distrito de Coyllurqui de la Provincia de Cotabambas, y
el Apu Waq'oto en el Distrito de Palpacachi (Mariscal Gamarra), de la Provincia de Grau, del
Departamento de Apurimac. Grau y Cotabambas constituyeron una sola provincia hasta 1960,
y hasta 1873 formaron parte del Departamento del Cuzco.

37 Hugo Pefia Valenzuela: Phallchas, Turpas y Wagankis. Grafital S.C.R.L.Lima, 1988. pp. 25-30.

171



172

aglla del Inga, la Nusta comprometida para hacer feliz a tu Sefior. ¢Eso es cier-
to? jContéstame, para contenerme, aplacar mi ira y tomar mi decision!. Dame
una prueba para saber en concreto, que soy yo el escogido de tu amante cora-
zon.

Como trueno retumbo en los cerros la voz de Tintayparo:

-iWag'oto! He escuchado tus blasfemias. jQue mil rayos quemen tu cuerpo! Te
atreves a poner tus ojos en donde no debes... Sumag Phallcha esta conmigo
cautiva, lejos de su Sefior. Sé que sigue mis pasos y sé el destino que me
aguarda. Antes que él, yo voy a destruirte por tremenda osadia. Asi el Inga sa-
bra perdonarnos y nos donara tus tierras, para gobernarlas. iNo escaparas!
iEstas atrapado como cuy! jRindete! jDepon tus armas!.

La sangre de Wagqoto hervia en sus venas. Recibié la orden de rendicion como
si un rayo de muerte, hubiera herido sus sentimientos.

Rondaban los condores al alcance de sus manos. Tomé al vuelo uno, coloco
en su waraga. Midi6 distancia y con la fuerza de un millén de brazos, lanz6 un
furibundo waraqaso, que como viento huracanado buscé en el aire el objetivo.

Alertado por sus hombres Tintayparo hizo un esquive y el proyectil le rozo el
hombro, pecho y costillas. Soporté que la waraga de pallayes escapada de las
manos de Wagqoto, se impregnara en su cuerpo y alli quedo para siempre. Ca-
y6 desmayado... Las palabras dulces y caricias de Sumaq Phallcha lo animaron
y se reincorporo.

Con todas sus fuerzas aspir6 aire para un millon de pulmones. Se agigantd y
tomo del cielo una estrella fugaz. La atenazé en su waraga. Lanz6 con la furia
de un tornado la estrella con cola de fuego que atravesé el corazén de Wagqoto,
dejando un tremendo boquerdn por donde pasaron y pasan los céndores de la
comarca.

La soberbia de estos Apus y el desenlace que venia, hizo que el cielo se abrie-
ra y en medio del fuego purificador, baj6é el Dios Wiracocha. Encolerizado, les
llamé por sus nombres y les dijo:

- Les he creado dioses jurados de estas tierras, y envilecidos por la codicia se
confundieron con los hombres. Hicisteis latir vuestros corazones por amores
imposibles. Desde hoy seréis tierra y piedra por los siglos y los siglos.

Y t0, Sumag Phallcha te salva tu inocencia y sin embargo pecaste. Desde hoy
seras flor que adornaras y embelleceras todas las tierras de Coyllur Uqui. Di-
ciendo esto una lengua de fuego, lo elevo al cielo y cerrd sus puertas.

Mientras tanto, el disperso ejército chanka al mando del General Sondor Uma
cruzaba en retirada por los pies del Waq'oto, con destino de Amangay, Anda-
waylas, Ayaqucho. Y, el ejército Imperial al mando del General K’assa Nawi en
pie de combate, cruzaba los pies del Tintayparo persiguiéndolos sin clemencia
hasta sus ultimos refugios.



El relato del encuentro bélico o tinku que protagonizan Wagoto y Tintayparo es
vibrante, y se ajusta a una temética que si bien no es recurrente en la mitologia
andina tampoco es rara, ya que tenemos ejemplos diversos sobre guerras de
dioses, tales como el de Wari y los Urus, Wallallo y Pariagaga, Chaparri y
Yanawanga, Yanawanga y Sullkawanga, Mallmanya y Willama; sin embargo, lo
extraordinario de este mito son las metaforas usadas para describir un cataclismo
0 hecatombe cdsmica cuya dimensidn se corresponde con la colosal estatura y
poder atribuido a los “titanes” en contienda: rayos que queman el cuerpo, rayo de
muerte, estrella fugaz usada como proyectil en la honda o warak’a, estrella con
cola de fuego que atraviesa el corazén de Waqoto, abertura en el cielo por la que
baja Wiragocha en medio del fuego purificador, lengua de fuego que eleva al cielo
a Wiragocha y cierra sus puertas.

Como prueba que el mito ofrece de su propia veracidad estan los innumerables
crateres y fallas tectdnicas que hoy mismo pueden observarse a lo largo de kil6-
metros que van desde la zona de Mallmanya hasta las de Tintayparo y Wagoto.®
Desde el sitio lamado Pawllupata, propiedad de don Alfonso Lima ubicada en las
alturas de Cotabambas, como quien va hacia Qoyllurki, se logra una amplia vista
de la laguna de Qomergocha o laguna verde, las cumbres del Tintayparo y del
area llamada Qoyllur Urmana. En las proximidades de Pawllupata, corre la carre-
tera que lleva hacia Progreso.

Morales Serrano (1983) hizo una evaluacién de la geomorfologia y geologia de
la region de Mamara (inmediaciones del Mallmanya), determinando que las
estructuras geoldgicas de la regién constituyan las fallas y pliegues de direc-
ciones NE-SO y NO-SE pertenecientes a la fase incaica de deformacion. Anota,
en particular, que el crater de impacto meteoritico de Joruro, es una depresion
circular de 50 metros de didmetro y que constituye, seguramente, uno de los
tantos crateres de impacto a consecuencia de una lluvia meteoritica que abarco
hacia el NE hasta la zona de Huayllate*® Morales parece haber quedado corto
en su apreciacion, ya que los crateres de impacto barren hasta la zona de Qoy-
llurki y Tintayparo.

No es simple coincidencia que los nombres de los héroes del mito, y diversos to-
ponimos de toda esta zona, aludan de manera directa a un gran fenémeno cos-
mico, una especie de lluvia meteoritica real que el mito sitia en la época de con-
frontacion entre los ejércitos chanka e inka. Qoyllur Urmana, por ejemplo, es un
toponimo que en quechua quiere decir «lugar donde cayeron las estrellas» y en él
se observan efectivamente decenas de huecos enormes y de distintos tamafos,

% En lo personal, debo anotar que mis primeras referencias sobre los crateres del area del
Tintayparo las tuve en 1998 a través del estudioso cuzquefio Karim Mayo, con quien discutimos
respecto a la relaciéon que podrian tener con los mitos del tipo ninapara o «lluvia de fuego» que
habia yo registrado afios antes en el Valle del Oropesa. Lamentablemente nunca mdimos
hacer un viaje de observacion y de estudio conjunto, pero en el recorrido del 2000 tuve presen-
te sus comentarios al momento de pasar por Cotabambas con destino a Totora-Oropesa.

39 MORALES SERRANO, Luis Guillermo: Geologia y crater de impacto de la egién de Mamara
(Departamento de Apurimac). p. 295-304. En: Boletin Sociedad Geolégica del Perl, No.71,
mapa pleg.; ilus., 1983; GR-20. En: V Congreso Peruano de Geologia. Libro de resimenes.
Sociedad Geoldgica del Peru. Lima, Julio 1983 (IFEA, INGEMMET, CENDOCAP).
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como huellas “hechas en molde que mas parecen impactos de poderosos cafio-
nazos de balas gigantes” (Pefa, 1999: 8). Jururo, el nombre del crater a que se
refiere Morales Serrano, puede traducirse como <ombligo> y evidencia ser relati-
vo a kururumpa o gollo (Q. Cuzco) que significa <cuerpo esférico, bola maciza>;
también concierne a kururumpay con el significado de <rodar o deslizamiento de
cuerpos esféricos> (AMLQ, 1995: 213).

Por otra parte, Qoyllurki es el nombre de un pueblo, que el mito sefiala como
un punto en el que se juntan el tiempo y el espacio y donde se produce un oo-
losal pachacuti signado por el duelo en que se baten Waqoto y Tintayparo. La
etimologia de Qoyllurki es reveladora:

En aymara, segun Bertonio [1612]:
Coyllu: Blanco (1984: 53)
Hurquetha: Excavar la tierra (Id.: 167)

En quechua, segun Gonzélez Holguin [1608]:
Ccoyllu: Animal blanco y metales luzios (1989: 70)
Coyllur: Estrella (1d.)

Huqqi o Huqui: Rincén ( Id.: 204, 662)

Segun Cusihuaman (1975):
Qoyllur: (Q) Estrella
Huk’i: (Q) Rincén, angulo interior

Los mitos de Huarochiri conservan referencias a un ser mitico llamado hugi, cuya
caracteristica era la de andar bajo la tierra (Taylor, 1987: 270). En Huancavelica
se rinde culto a la imagen de un pequefio nifio Jesus llamado el “Nifio Occe”
(Nifio Oge o Nifio Hugi), que segun la tradicién aparecio en los socavones de las
minas. Estas referencias ayudan a traducir Qoyllurki como «cavidad de la
estrella» o «crater de la estrellax.

En cuanto a Tintayparo, también alude a la idea de socavon horadado por la
caida de un objeto. En ese sentido, se puede identificar los siguientes vocablos:

Tinkt'afia: (Ay) Caerse ( Buttner, 1984: 212)

Tinkt'awi: (Ay) Lugar de una caida (Buttner, id.)

Tinta haque: (Ay) El que esta obligado a trabajar en las minas e ingenios
(Bertonio, 1984: 352)

En el mundo andino, la aparicion de cometas y la caida de meteoritos ha sido
tradicionalmente asociada a acontecimientos nefastos, tales como la muerte de
un gran sefior o del propio inka. Por impredecibles e inesperados, estos
fendmenos fueron interpretados como sucesos ominosos (Bauer, 1988: 184),
esto es como una sefial o advertencia de grandes trastornos naturales y sociales.
La cronica de Juan Santa Cruz Pachacuti registra el avistamiento de lo que, sin
duda, fue un cometa, ocurrido segun se dice en tiempos de Pachakuti Inka
Yupanqui, vencedor de los Chancas.
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En este tiempo (reinado de Pachakuti Inka Yupanqui) dizen que lleg6 la nueba
como en el Cuzco ubo un milagro que como un yauirca o amaro abia salido del
serro de Pachatusan muy fiera bestia, media legua de largo y gruesso de dos
bragas y medio de ancho, y con orejas y colmillos <y barbas>. Y viene por
Yuncay Pampay Sinca, y de ahi entra en la laguna de Quibipay, y entonces
salen de Aosancata dos sacacas de fuego, y passa a Potina <de Ariquipa>, y
otro viene para mas abaxo de Guamanca, que esta y tres o quatro serros muy
altos cubierto de niebes, los cuales dizen que eran animales con alas y orejas y
colas y quatro pies, y encima de las espaldas muchas espinas como de pescado,
y desde lejos dizen que les parecia todo fuego (Santa Cruz Pachacuti [1613],
1993: 223-4).

La aparicion de tal cometa doble, una de cuyas cabezas se dirigié para mas
debajo de Huamanga (Ayacucho) nos lleva inevitablemente a evocar la
hecatombe césmica que refieren los mitos de Wagoto y Tintayparo.*°

Una eventual lluvia de meteoritos o nina para (lluvia de fuego), que es como se
designa en quechua a este fenémeno, habria sido signo de mal augurio para
cualquier fuerza que estuviera intentando marchar hacia Cuzco, region de donde
se dice surgié el cometa de Aosancata. El aciago presagio habria de verse
cumplido con la muerte de los generales Ancovilca, Tomay Waraka y Asto
Waraka asi como la captura y subsiguiente ajusticiamiento de los principales
capitanes chankas.

Naturalmente, en nuestro enfoque de elaboracion de la memoria compartida en
los pueblos andinos, interesan mas los conceptos de tinku estelar y nina
pachakuti en tanto cédigos preconcebidos que permiten hacer comprensible la
realidad en distintos tiempos pero de manera analoga. Es lo que podemos inferir,
ademas, contrastando el mito de Waqoto y Tintayparo con el tinku mitico entre
Mallmanya y el siempre presente Waqoto. Diferentes situaciones o circunstancias
hallan explicacion apelando a cdédigos y estructuras de pensamiento
preexistentes.

5.4 Redes de solidaridad y alianzas

Més alld de la mayor o menor autonomia histérica de los grupos étnicos, es
preciso considerar los patrones ideales de interaccion social, en los cuales las
bases de la reciprocidad y de las distintas formas de intercambio se estiman
forjadas por los dioses, héroes culturales o padres fundadores. Intereses de
diverso orden motivan manifestaciones de integracién y de correspondencia en
espacios discretos a mediana y larga distancia. Los mitos de Mallmanya confi-

O Al parecer, la division de cometas es un fendmeno bastante frecuente y suele provocar llu-
vias meteoriticas. En el siglo XIl, segln calculos retrospectivos de Brian Marsden, un cometa
pasé extraordinariamente cerca del Sol y se rompid por lo menos en dos piezas. Segun Calder,
podria haberse tratado del conspicuo cometa de 1106 d.C. CALDER, Nigel: jQue viene el -
meta!. Salvat, Barcelona 1985).
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guran estructuras persistentes y apelan a cédigos visibles para enunciar la con-
figuracion de redes sociales.

Asamblea y concierto de apus

Mallmanya y otros apus de la region suelen reunirse para compartir algin con-
vite. Un sitio acostumbrado es la casa de Mama Pukuta, pero pueden hacerlo
también en cualquier cueva o lugar apropiado. De manera semejante, con oca-
sion de los tinkus de carnaval los hombres suelen practicar el garakuy (comida
ceremonial compartida) que fortalece los vinculos con los parientes y amista-
des.

LOS APUS VISITAN PUKUTA <R48>
(Version de Venancio N. Montoya Siclla, n. Mamara, 39 afios)

A Mama Pukuta lo figuran como una dama, es una cueva en una quebrada bien
abrigadita. Alli pernoctan muchas veces los viajeros. Como es una cueva amplia,
los viajeros pueden acampar en Pukuta con todas sus cargas.

Segun cuenta mi abuelo, habia una vez un cartero o postillén que llevaba
correspondencia de Mamara hacia Abancay. Justo en la noche de Afo Nuevo, le
habia hecho tarde y tuvo que quedarse a pasar la noche en Pukuta. Antes de
dormir, previamente habia comido su coca, pijchado su coca, pitado su cigarrito y
guedd tranquilo para la noche. Entonces en sus suefios habia sentido llegar unos
sefiores a caballo, esos sefiores representaban a los cerros, ahi venia en un
caballo negro Supayko, ahi llegaba el cerro Yuringa, en un caballo blanco llegd
con su indumentaria mas caracteristica y vistosa el sefior Mallmanya. Apenas
que llega Mallmanya empieza a oler, algo medio petulante el hombre, entonces
se da cuenta que hay alguien. - ¢Aqui huelo algo, que sera esto?- decia, se
referia al hombre que estaba durmiendo en el rincon.

- Uchurusun, lo comeremos, decia en quechua el sefior Mallmanya.

- Ama, ghamasayratan kunallan mijurun. Manan allinchu kanman (No, ha
consumido coca y tabaco hace poco, no estaria bien para nosotros), le habia
respondido la sefiora Pukuta.

De esa manera, gracias a la coca y el cigarro el hombrecito se libré de ser esa
noche el banquete de los apus.

Mama Pukuta acoge a los viajeros y en este lugar se dice que también los apus
suelen reunirse en fechas especiales, tal en Carnavales o en Afio Nuevo como se
refiere en el mito precedente. Los humanos pueden convertirse en comida de los
apus, pero el masticar coca y fumar tabaco los protege, por eso los viajeros que
pernoctan en cuevas acostumbran aplastar sus pikchus (coca masticada) a las
paredes, pensando que de esta manera las cuevas estaran ocupadas y no les
causaran un dafio. El mito denomina ghamasayra al aderezo protector constituido
por coca y tabaco.

176



Los apus disputan entre si, a veces surgen conflictos de poder entre ellos, pero
también actdan en concierto. Cuenta el mito que los apus Mallmanya y Supay-
ku tomaron partido por los patriotas en la Guerra de la Independencia. Mall-
manya representaba a Bolivar y Supayku a Sucre, los naturales de esta zona
ayudaron con ceremonias para que el ejército patriota venza a los realistas es-
paroles.

Todavia dialogan Mallmanya y Supayku. Cuando relampaguea en Supayku,
contesta Mallmanya. Si relampaguea en Mallmanya, contesta Supayku.

LOS APUS SE COMUNICAN Y CONCUERDAN CON MALLMANYA <R49>
(Version de Héctor Lopez, n. Totora Oropesa).

Mallmanya es el cerro principal y mas importante, el guardian de toda esta
cuenca. Después viene en importancia el cerro Willkarana, nevado ubicado en
la margen derecha netamente del Oropesa, amigo del Orqgontaki que es en la
frontera de Haquira. El nevado Willkarana mantiene sus animales, llamas y va-
cunos; esta ubicado a unos 50 kilometros, a ocho o nueve horas de la pobla-
cion de Totora a lomo de bestia. Al mismo lado, esta el cerro Supayco no tan
elevado pero que efectivamente es bravo como su nombre lo dice.

Nosotros los de Totora Oropesa para dirigirnos a Antabamba la capital de la
provincia tenemos que incursionar por el mismo Supayco, un cerro al que efec-
tivamente hay que hacerle su t'inka. Para que nos de el paso necesario y sin
novedad tenemos que pikchar coquita o fumar nuestro cigarro y decirle: -Apu
Supayku, hazme pasar. — Apu Supayku sumagllata pasarachiwanki. Ama ra-
yuykitapas, paraykitapas, chigchiykitapas t'akarimunkichu. Asi en ese sentido
tenemos que rogarle al cerro.

Willkarana, Supayco efectivamente concuerdan con Mallmanya, en comunica-
cién, para que hayan lluvias en la regién. Los rayos y las tempestades nacen
de los tres cerros, estos son los puntales.

Mallmanya se ha impuesto como sefior de las montafias. Ha tenido conflicto con
otros apus, tal el caso de Suparawra con el que se hondearon, pero Mallmanya
fue el vencedor, lo mismo dicen que pasé cuando se enfrentd con Wagoto y con
Willama. Mallmanya mantiene un poderio extraordinario que ninguno de los otros
cerros estan a su igual sino que se impone el Mallmanya. Mitos, naturaleza, anti-
guas ciudades Wari y de otros desarrollos regionales, todo es una invitacion a
conocer mas sobre los dominios del Apu Mallmanya.

En el mito, la motivacion de los conflictos entre dioses va del amor a los intere-
ses politicos y econdémicos. Los apus disputan territorios, parlamentan, estable-
cen alianzas. Es el caso de Apu Pisti, quien para cubrir una deuda contraida
con el diablo, que bien podria tratarse de Apu Supayku, se ve en la necesidad
de solicitar ayuda al gran Apu Utupara.
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PISTI, PROTECTOR DE LOS DANZAQ DE ANTILLA<R50>
(Version de Antonio Centeno Zela. N. Huaquirca)*

Pisti, apu tutelar del pueblo de Antilla, por ser la cumbre mas significativa en el
horizonte de los bosques de montafias de las provincias de Aymaraes y Anta-
bamba, encarnado en un gran personaje, segun la sabiduria popular, tenia con-
trato hecho con el diablo, para que anualmente otorgue el grado de danzaq (di-
estro en el baile al son de las tijeras), tan sélo a uno, de entre varios aprendices
gue asisten a las dificiles y muy peligrosas lecciones dadas por el siniestro per-
sonaje, al son de violines y arpas magicas ubicados en espaciosos ambientes,
al pie o en las inmediaciones de pintorescas cataratas subterraneas llamadas
Pagchas, cuyas aguas saliendo de la laguna de Pisti, desembocan en el rio An-
tabamba. Esta es la razén por la cual en el pueblo de Antilla, cuna de danzan-
tes y musicos, cada afio se promociona tan s6lo un maestro en el dificil como
peligroso arte de la danza de las tijeras que, con todas las figuras y contorsio-
nes inherentes al baile, resulta una verdadera proeza coronar con éxito, gra-
cias, segun se dicen, a la inspiracion y proteccién que le prodiga el diablo que
nunca esta lejos de él.

Una de las exigencias del contrato era que Pisti, abone, cada afio, al diablo,
cinco arrobas de oro y diez arrobas de plata, en retribucion a su trabajo de
maestro forjador de los danzantes antillanos, asi como por su perenne compa-
fiia donde quiera que le toque actuar al danzaq, muy especialmente, en las
fiestas patronales de los pueblos, donde el danzante de las tijeras tiene que ba-
tirse en competencia con otros de su oficio, demostrando su pericia y agilidad
en pruebas dificiles e increibles, propias de los grandes magos y prestidigitado-
res del mundo.

El compromiso entre Pisti y el diablo era que, si no cumplia con la paga puntual
respectiva, éste se apoderaba del alma del danzaq protegido, para llevarlo a su
morada infernal, en cuyo caso la victima aparecia muerta en el sitio donde es-
tuviera al instante de comprobarse el incumplimiento.

Tal fue la cantidad de paga recibida por el diablo que, un afio de tantos, cuando
ya se le habia agotado su propia riqueza, Pisti se vio obligado a prestarse de
Utupara, otro Apu Tutelar, emporio de grandes riquezas auriferas, el oro y la
plata necesarios para el cumplimiento del pacto.

Hecho el convenio entre los dos Apus, Utupara comenzé a enviar sus tesoros a
Pisti, en recuas de agiles vicufias que, conduciendo los codiciados metales,
presentaban un reluciente aspecto, cual si fueran caravanas de centelleantes
luciérnagas, avanzando presurosas, a partir de la media noche hasta las
proximidades del alba, por senderos virgenes, muy cerca a la linea del horizon-
te de aquellas altitudes andinas, por donde jamas transitan los cristianos, con-
siguientemente, sin bajar a las quebradas ni los montes.

Supayko, el acreedor de Pisti, domina grandes territorios de la puna alta en
Huaquirca y Sabayno. Para consolidar su poder estima conveniente establecer
una alianza mediante matrimonio con una de las hijas del gran Apu Suparawra,

*1 Antonio Centeno Zela: Huaquirca en el tiempo. Biografia de un pueblo sur andino del Pera.
Lima, 1994. P.53.
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pero éste ve por conveniente conceder la mano de su hija a un kuraka o kama-
yoq de los valles calidos conocido como el valiente Q’ero.

SUPAYKO Y SUS AMORES CON LA HIJA DE SUPARAWRA <R51>
(Version de Antonio Centeno Zela. N. Huaquirca)*

Apu Supayko, una de las moles andinas de mayor jerarquia en las punas de
Huaquirca y Sabayno, duefio y sefior de las abundantes alpacas de la region,
personificado, en un apuesto y elegante joven, enamorado como estaba de
Qolg’efa, la deslumbrante hija de Suparawra, con quien estaban correspondi-
dos en amores, se movilizé hacia la media noche de clara luna, seguido de un
inmenso séquito de subditos, llevando como obsequio todo lo bueno y mejor en
joyas y alimentos de lo que era capaz de poseer, con el fin de pedir la mano de
su futura consorte.

Apu Suparawra, otro de los colosos que se yerguen desafiantes en aquel ambi-
to andino, cuya significativa importancia radica en ser amo y sefior de la exube-
rante ganaderia vacuna, estaba por acceder la mano a favor del pretendiente,
cuando sabedor de ello surge la apuesta figura de Q’ero, amigo de Suparawra,
quien le hizo ver las ventajas de que su hija se case con él.

Convencido de tal razonamiento, Suparawra se alia con el nuevo pretendiente
de su hija, y ambos movilizan sus huestes para luchar contra el conquistador,
con todo el poderio bélico de que disponian, ayudados por la espléndida luz de
un plenilunio extraordinario.

El choque bélico entre ambas fuerzas fue inevitable, produciéndose, por consi-
guiente, la mas espantosa batalla de que se tenga memoria en la region, en la
inmensa pampa de Chillpaga, cuya accion de armas duré hasta cerca del ama-
necer, resultando derrotadas las huestes de Supayko, cuyos sobrevivientes, en
actitud de retirada, tuvieron que huir hacia su lar querido, dejando muertos y
heridos en el escenario de lucha. Dicese que los despojos humanos de aquella
feroz batalla, para el amanecer, se habian convertido en piedras, las cuales
aun pueden verse hoy en las esteparias pampas de Chillpaga.

De esta manera quedo truncada, para siempre, la pretension de Supayko de
guerer ejercer poderio hegemonico en la region, produciéndose, en cambio, al
poco tiempo, la colosal boda de la sin par Qolg'efia y el valiente Q’ero, cuya
alianza sempiterna constituye la felicidad de los wamanis de la region.

Un discurso sobre ancestrales movimientos caravaneros

Los pueblos pastores de Grau, Cotabambas y Antabamba circularon intensa-
mente dentro de un amplio espacio regional desplazandose por territorios de
altura y aprovechando las cuencas intermontanas. EI modelo pastoril de altura

2 Antonio Centeno Zela: Huaquirca en el tiempo. Biografia de un pueblo sur andino del Pera.
Lima, 1994. P.57.
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no diversificado debio llevar a que estas gentes jugaran un papel protagdnico
en el establecimiento de contactos multiétnicos e inter-ecologicos.
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APU MALLMAYA PROTECTOR DE CHECACUPE <R52>
(Version recopilada en 1999, por Alejandra Pacho Turpo.)

Nosotros decimos que desde tiempos antiguos los apus son nuestros protecto-
res. Ahora vamos a hablar de Apu Mallmaya.

Apu Mallmaya era un hombre de estatura baja, robusto, vestido con pantalon
de bayeta, poncho blanco, reluciente, con pallay y con ojotas de cuero. Siem-
pre llevaba consigo su honda, coca y una culebrilla que estaba en su gamana.
Mallmaya era activo, fuerte, inteligente y trabajador.

Cierto dia, Mallmaya regresaba de un viaje, y en las alturas de Ch’aqune (Pi-
tumarca) se encontr6 con el apu Khunurana, quien iba por maiz a los valles de
Markapata. Apu Khunurama le dijo:

- Hermano Mallmaya, en Santa Rosa hay un importante sefior colla que esta
buscando esposo para su hija Imilla. El esta esperando pretendientes, co-
mo tu eres solterén puedes ir.

Mallmaya le agradecié por el aviso y alisté su fiambre, tostd sus habas y apre-
surado partié hacia el altiplano.

Al llegar, se presentdé como pretendiente ante los padres de Imilla. Ellos lo so-
metieron a concurso, porque habia otro llugalla pretendiente que era del lugar.
La prueba consistia en canjear los fiambres y comer hasta acabarlos. A Mall-
maya le dieron una arroba de harina de cafiihua; él entreg6 a su contendor una
arroba de habas tostadas.

Naturalmente, el joven colla no podia comer tan rapido, incluso tuvo que moler
las habas en un batan porque sus muelas ya no podian triturar mas. Mientras,
Mallmaya se dirigid hacia un morrito y ayudado por el viento terminé de comer
primero, porque lo hacia venteando y la harina se esparcia.

El vencedor Mallmaya fue declarado yerno y como tal debia vivir en el lugar.
Pero, Mallmaya no tenia intenciones de quedarse alli. Como afioraba sus que-
rencias, aprovecho para desanimar a sus suegros haciéndolos enojar.

Asi, un dia que sus suegros habian salido a voltear la tierra para el cultivo de
papas, él aprovechd para demostrar la fuerza de un canchi y de paso burlarse
de los collas. Cada vez que introducia el tirapié, lo hacia muy profundo y lo
rompia al dar la vuelta a la tierra. Como rompio varias veces, su suegra ya abu-
rrida le increpo diciéndole:

- Oye, canchi flojo, estads rompiendo mi tirapié para no tener que trabajar.

Mallmaya, ofendido por el insulto, se fue abandonando a su esposa.



Imilla, por su parte, lo siguié hasta La Raya donde, de tanto correr para alcan-
zar a su esposo, tuvo que sentarse y orind sangre. Le faltaba un dia para llegar
donde los canchis, pero por el dolor de haber sido traicionada se quedé alli y se
convirtid en una roca que actualmente sirve de limite entre collas y canchis
(Puno-Cusco). Dicen que hasta ahora, los collas siguen mirando con simpatia a
la region de los canchis.

Al regresar de Santa Rosa, Mallmaya se enter6 de que en la laguna de Poma-
canchi habia aparecido una serpiente con siete cabezas. Este monstruo salia al
pueblo y devoraba a la gente sin que nadie pudiera defenderse. Por esto se
convirti6 en € terror del pueblo, pues el monstruo estaba diezmando a su po-
blacion.

El apu de Pomacanchi, preocupado, solicitd ayuda a todos los apus de la re-
gion. Ellos acudieron urgentemente. Mallmaya también se hizo presente, él pa-
recia ser enclenque ante la gallardia de los otros apus, por eso nadie le dio im-
portancia.

Después de un rato de espera, el monstruo salié de la laguna. Entonces los
apus, segun su jerarquia, utilizando cada uno diferentes armas, trataron de ma-
tar a la serpiente. Ninguno pudo conseguirlo y el monstruo ya estaba llegando
al pueblo.

Mallmaya, que era el ultimo, sacé su honda y haciendo algunos movimientos
con su amuleto de serpiente, honde6. Al momento, cayé un trueno con relam-
pagos y eliminé al monstruo.

En pago a la hazafia de Mallmaya, el apu de Pomacanchi le permitié soltar
agua de la laguna para el riego de sus tierras en Chuquicahuana.

Regresando de Pomacanchi, Mallmaya encontr6 a Munaypata, su vecino apu
de Cangalli, disputéandose linderos con Ch’aquni (apu de Pitumarca). Munaypa-
ta al ver llegar al apu Mallmaya se alegro y te dijo:

- Ay, hermano mio, mira, mira, que ese Chaquni esta terminando con mi pa-
ciencia. Cada vez que quiere hace que su gente de Panrurumi invada mis tie-
rras. Antes yo los regresaba a sus limites; pero ahora que soy viejo ya no pue-
do hacerlo. Quiero, pues, qgue me ayudes. En recompensa, te daré las tierras
gue recuperemos, mas mis tierras de Patasiki. Te las regalaré por tu ayuda.

Sin esperar mucho, Mallmaya saco su honda y llegd a una roca del porte de
una casa, la levanto y la dispar6 hasta el sitio de Panrurumi, que ahora sirve de
limite entre Pitumarca y Cangalli (Checacupe). Los terrenos ofrecidos son hoy
de propiedad de los comuneros de Checacupe. Alli, en Cangalli, Mallmaya pa-
s6 un tiempo.

Cuando, por fin, Mallmaya regresé a sus tierras de Checacupe se dio con la
sorpresa de que en sus chacras de Uraypampa, al lado sur de la poblacion, la
gente de Combapata se habia aduefiado del lugar, aprovechando su ausencia.
Inclusive habian construido sus chozas y ya vivian en la zona.

Apu Mallmaya, colérico, originé una terrible granizada desde sus cumbres y la
llevé hacia los combapatinos. Estos huyeron y se llevaron las tierras fértiles,
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después de cernirlas, en g'ara-pukuchos hasta las quebradas de Huantura y
Chiara donde ahora crece buen maiz; mientras que en Uraypampa existen can-
tidades de pedregal cernido.

Inmediatamente, Mallmaya amarrd su yunta en las alturas y con su reja de oro
trazo el lindero entre Checacupe y Combapata, a campo traviesa: comenzando
en Quesquepata y pasando a Pastogrande en el rio Willkamayo, esta linea
existe hasta hoy.

El apu regreso luego a sembrar maiz en uraypampa, pero al ver que un tordo
se comia la semilla sembrada Mallmaya lo persiguié por todo el valle. El pajaro,
llevando la semilla, lleg6 hasta Calca y fue imposible cogerlo. Por eso, la gente
cree que en Checacupe no hay buen maiz, pues su animo fue llevado al valle
de Calca-Urubamba.

Estando en Calca, Mallmaya se enter6 de que el apu de esta zona habia some-
tido a concurso a los pretendientes de su hija Pitusiray. Entonces, también
nuestro personaje se presentd. El concurso consistia en llevar agua para Cal-
ca. Iniciando la competencia, Mallmaya partié en busca de una fuente.

Encontré una laguna en las alturas y, ayudado por su amuleto, saco su honda y
comenzo a arrastrarla desde la laguna. La honda, en su recorrido, dejaba ca-
vada una acequia, al mismo tiempo el agua ya discurria por ese canal. El hizo
llegar el agua a Calca, que hasta ahora existe en esa zona.

Los suegros, apus de Calca, abrazaron al yerno triunfante y lo hicieron casar
con Pitusiray. Mallmaya solicitd permiso para regresar a Checacupe con su es-
posa. El viaje de retorno fue majestuoso, pues su cortejo incluia sirvientes con
todos sus animales.

Pero, antes de llegar a su casa, el Apu Mallmaya se adelanté para arreglarla y
recibir bien a su esposa. Ella se quedd descansando en el lugar llamado Inca
Samana, en el camino hacia el cerro de apu Mallmaya.

Por su parte, Pitusiray creyéndose traicionada por su esposo, regreso a Calca.
Mallmaya, después de arreglar su casa en la cumbre de la montafia, la que
habia abandonado por mucho tiempo a causa de sus andanzas, fue en busca
de Pitusiray, pero al no encontrarla en el lugar en que la dejara corri6 veloz-
mente para alcanzarla.

Todo fue en vano, Pitusiray ya habia llegado a Calca. Alli sus padres, amargos
con su yerno, cuando Mallmaya llegé le increparon por haber abandonado a su
hija en tierras desconocidas. Molestos, encantaron a los dos cényuges para
gue nunca mas se pudieran mover de Calca. Actualmente, ellos son la monta-
fia Pitusiray.



Para los antiguos hombres andi- -

nos, los dioses son como personas ;

humanas, se emparejan, poseen . _ vl oY
ganado y riquezas, tienen sus an- o A g &\
danzas, incluso viajan y comercian, - & :
establecen sus parentelas y tam- : » e
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gue sostengan guerras entre ellos, <
conforme a los relatos que guarda :
la tradicion y que solemos conocer
como mitos.

Como se ha podido apreciar, el
ciclo de Mallmanya propone una
variada tematica en el area que
estudiamos. Sin embargo, el relato
sobre Apu Mallmaya protector de
Checacupe tiene un contenido particularmente llamativo. Se trata de un mito
gue llegamos a conocer bastante después de haber recorrido la cuenca del rio
Oropesa, llamando nuestra atencion el hecho de haberse registrado en una
zona relativamente alejada del espacio que habia explorado con este motivo.
Es oportuno sefialar que el nombre de Mallmanya no existe actualmente mas
alla de Apurimac. Hacia el lado del Cuzco, lo conocen los pueblos aledafios en
la provincia de Chumbivilcas, pero mas alla, en provincias alejadas, este nom-
bre resulta extrano y carece de significado para la gente.
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Fig. 25: Apu Mallmaya enfrenta al amaru de siete cabezas
(Dibujo de Braddy Romero 2001, para Pukllasunchis).

El interés de la version que comentamos acrece en razon de haberse recogido
en el distrito de Checacupe de la provincia de Canchis (Cuzco). A partir de la
narracion sobre lo que pasa con apu Mallmaya, protector de Checacupe, surge
una serie de interrogantes. La primera cuestion es como aparece esta divinidad
en un lugar tan distante de su contexto natural, en una provincia cuzquefia rela-
tivamente alejada de Grau y Antabamba (Apurimac), y como es que el mito
articula un relato de evidente complejidad. La idea de esta divinidad tuvo que
haberse desplazado y mantenido por tradicion oral, con motivaciones especifi-
cas para gentes de un lugar tan distante como lo es Checacupe. Naturalmente,
el hecho invita a visitar este lugar y levantar alli registros que puedan propor-
cionar quiza referencias adicionales.

Otro aspecto a dilucidar es la caracterizacién de la deidad. Los Grauinos y An-
tabambinos describen a Mallmanya como un apu poderoso, con un poder co-
rrelativo a la altura de la montafia en que reside, pero el apu Mallmaya presen-
te en Checacupe es descrito de un modo un tanto diferente, pues por contraste
encontramos que es descrito como un hombre de estatura baja e incluso en
algin momento como enclenque al que menosprecian sus rivales. Se dice si
gque era robusto, es decir fuerte, que iba vestido con poncho blanco reluciente,
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con pallay y con ojotas de cuero, conforme a la usanza de los pueblos de pas-
tores.

“Eso de las ojotas de cuero yo todavia he visto usar a mis papas cuando tenian
gue viajar. Llevaban ojotas de cuero no solo para las personas sino también
para los animales, para las llamas, tenian que ponerles ojotas a las llamas, fo-
rrarles con cuero las patitas para que resistan el viaje largo. De igual manera
las personas, llevaban estas ojotas para algunos sitios, para que sus pies resis-
tan la travesia, el calor y otros inconvenientes. El nombre de esta prenda es
phullgo (en zonas quechuas de Cuzco y Apurimac pronuncian p’olqo). Yo he
visto, inclusive me he puesto todavia cuando era nifio. Es cuero de llama, des-
pués de matar al animal, tomaban la parte del muslo, hacia las patas, es una
parte dura muy apropiada para este uso” (Comunicacion personal de Daniel
Quispe Machaca, punefio, natural de una comunidad de pastores de la Provin-
cia de Chucuito).

La manera de vestir de Mallmaya describe a todas luces a alguien vinculado a
pueblos pastores. No es la indumentaria propia de un hombre de los bajios o
de la region de los valles, es un hombre de la altura, un puna runa o salga runa.
Ademas, viste pantalon de bayeta, lo que quiere decir que en su pueblo son
tejedores y disponen de lana. ElI poncho blanco, elemento comun al relato
grauino, resulta una manera de simbolizar la nieve que recubre la cumbre de la
montafia que habita y que constituye su centro de poder. Cuando el mito habla
de una divinidad con poncho de color oscuro u oge, quiere decir que la monta-
fia no tiene nieve y no es de considerable elevacion; por el contrario, cuando se
atribuye un poncho blanco se alude a una montafa elevada y de nieve perpe-
tua. Sin embargo, la baja estatura con que es identificado Mallmanya pone en
evidencia la significativa distancia que separa a esta divinidad de su centro de
poder original.

El hecho de que Mallmanya aparezca en esta zona de Checacupe como un
hombre de baja estatura puede estar significando un poco que la deidad se ha
alejado de su lugar de mayor poder, cuanto mas distante esta de su lugar de
poder tendera a vérsele o representarsele con una figura o apostura menos
impresionante. A varios dias de camino, la deidad tutelar deja de tener la mis-
ma significacién. No obstante, por su ciencia, Mallmaya es acreditado como un
hombre activo, fuerte, inteligente y trabajador. Estd produciendo, viajando y
haciendo siempre cosas, y su poder reside en un elemento importante que es
su amuleto, que lleva en su gamafa, una bolsa que los antiguos preparaban
cortandole el escroto a la llama macho, bolsa que aprovechaban para guardar
sus elementos rituales. Mallmaya en el relato que examinamos estaba provisto
de un amuleto, una culebrilla disecada o piedrecilla que guardaba en su gama-
fa (bolsa chamanica). La deidad con su amuleto hace pensar bastante en los
paqos Yy yatiris u hombres sabios de los pueblos pastores en los pueblos que-
chuas y aymaras del sur andino.

De todos modos, el relato pone de manifiesto que Mallmanya era un apu, cuyo
prestigio no se circunscribid alguna vez a las zonas altas de Cotabambas, Grau
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y Antabamba en el actual departamento de Apurimac, sino que se propagd en
un espacio mayor, acompafando sin duda a grupos humanos ganaderos cuya
flexibilidad y movilidad es proverbial. Nadie como los llameros que caminan de
un lado a otro. El mito incorpora también algunas referencias a aspectos de
intercambio de productos como el maiz, las habas, la gafiwa, que refuerza la
idea del comercio y las situaciones inter-ecologicas. El relato de Alejandra Pa-
cho Turpo <R52> aporta como elemento novedoso el empalme del ciclo de
Mallmaya con los mitos del Apu Sawasiray Pitusiray de la zona de Calca, que
ya se ha estudiado con amplitud en otra seccion de este trabajo.

Se dice también que Mallmaya llevaba siempre consigo su honda. Este instru-
mento es familiar a la actividad pastoril, se llama g'urawa en aymara y en que-
chua es warak’a. La honda ha sido ancestralmente utilizada y hasta ahora se
sigue empleando en el sur andino. Existen incluso hondas de diferentes estilos
y hay maneras muy propias de fabricarlas. Algunas q'urawas tienen unas figu-
ras, como ojos de puma, que usaban las personas de jerarquia, pero el pastor
comun y corriente usa una qurawa muy sencilla y tosca que se elabora utili-
zando la parte casi inservible de lana de alpaca y llama.

Los Illamichos o caravaneros de Apurimac todavia viajan trayectos largos y la
g'urawa les sirve también para lanzar piedras hacia las apachetas de los cerros
altos. El lanzamiento de piedras hacia estos lugares rituales permite asegurar
un transito libre de problemas y percances, ademas libera del cansancio a los
viajeros. Otra idea comun entre los caravaneros es gque el sonido de la warak’a
0 qurawa ahuyenta a los espiritus malignos. No deberiamos descartar que el
nombre de la deidad Mallmagura o Mallmaqora, registrado por Murla, tenga
gue ver con este instrumento, en la posible formula <mallmagorawa> que no
deja de tener asociacion con el rayo.

En otra perspectiva, la relacion que Mallmanya tiene con la distribucién del
agua, invita a asociar esta divinidad casi inmediatamente, por una cuestién na-
tural y en cierta forma refleja, con la agricultura. Se distribuye el agua para irri-
gar las tierras y sembrar, es la l6gica elemental. Pero al visitar y conocer el en-
torno de Mallmanya, se comprueba que -salvo una cuenca pequeia que es el
Oropesa- no existen abundantes tierras agricolas y, ademas, predominan los
suelos en pendiente y las cuencas profundas que hacen dificil el aprovecha-
miento agricola del agua en los pisos inferiores o0 mas bajos. Por todo ello, hay
gque preguntarse ¢qué importancia podria tener la distribucién del agua en un
contexto en el que el uso agricola del agua es poco significativo?.

Para los pastores, criadores de camélidos, el agua no deja de tener una impor-
tancia especifica. “El agua es importante, sobre todo para las alpacas hay que
buscar bofedales, pues una temporada estos animales siempre tienen que es-
tar en bofedales. Ahora, las llamas podian estar en la parte alta pero también
necesitan agua. Los que no tienen agua, tienen que llevar una vez al dia sea
en la mafiana o al medio dia a que tomen el agua en algun lugar ya conocido.
El agua es fundamental para el pastoreo”.
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“Hay un dicho, febrero es el mes mas dificil para el ser humano o sea es jage
lapaga, y para los animales el mes de noviembre uywa lapaca; quiere decir que
estos meses son de hambre, el ganado se enflaguece y hasta puede morir. Te-
niendo en cuenta eso, a lo menos nosotros teniamos épocas de como pasto-
rear los animales, para la época de noviembre ya habia un lugar reservado pa-
ra que no pase eso. En la época de lluvias el ganado esta en la parte mas alta
donde hay pastos, conforme iba llegando uywa lapaga, entonces ya lo lleva-
bamos a la parte reservada. Y esto recién a partir de agosto. Hasta el mes de
julio teniamos que tener a los animales en las partes donde habia pasto verde”
(Comunicacién personal de Daniel Quispe Machaca. Lakahaki-Puno).

Este comentario refrenda la intuicibn que tuvimos respecto a la relacion de
Mallmanya con pastores de altura. Al revisar los trabajos sobre pastores encon-
tramos informacion sobre la gran importancia que tiene el agua para la man-
tencion de los pastos, y este uso racional del agua debié haber tenido mas im-
portancia en el pasado, dado que el volumen de la poblacién de camélidos era
muchisimo mayor y que los kurakas principales poseian facilmente miles de
cabezas. En tiempo de los inkas, el ganado no podia depender de los contados
bofedales naturales y esto obligaba sin duda a crear y mantener bofedales arti-
ficialmente, aplicando técnicas especificas. Los pueblos de pastores tenian to-
do un ritual y un calendario para irrigar las tierras y crear bofedales donde tras-
ladar al ganado. Si lo pensamos de esta manera va cobrando una mayor l6gica
el relato de Mallmanya, no tanto en términos de divinidad de agricultores sino
de pastores, pues el relato se ajusta de manera mas sistematica a un contexto
de esta naturaleza.

El agua distribuida por Mallmanya fue sin duda util para la crianza de camélidos
y lo es todavia para sostener la ganaderia actual. Junto a Mallmanya, en Apu-
rimac, encontramos mas frecuentemente un personaje llamado Mallma a se-
cas, pero con el atributo de Mallmanya y de otro personaje llamado Irapa o Ra-
pa al que se refieren los mitos del ciclo de la guerra con los Chankas. No es
coincidencia que las acequias que se emplean para preparar los bofedales en
el altiplano se denominen irpas. Aunque los mitos en referencia desarrollan un
argumento mas bien bélico, pues hablan de Irpa como de un general que esta
al mando de huestes de guerreros que se dirigen a conquistar Cuzco y que lle-
gan a lejanas tierras en la zona actual de Bolivia, el traslado de Irpa hasta esas
regiones distantes no concuerda con eventos de conquista en tiempos de auge
Chanka, sino que resulta mas apropiado pensar que el culto de Irpa o Irapa se
asocia a la irrigacion de pastos por pueblos de pastores intensamente moviles
entre los siglos VI a XI a.c. Estos siglos coinciden con el movimiento giratorio
que los pueblos de camélidos desarrollaban en los Andes y areas periféricas en
tramos mas o menos extensos. Irpa y Mallma pueden estar representando asi
toda una tecnologia, una cultura hidraulica manejada por pastores.

Si leemos con detenimiento el relato de Checacupe, justamente encontramos la
parte en que Mallmanya movia la warak’a o gorawa y por donde asi lo hacia
llegaba a discurrir el agua. Mallmanya tiene un pequefio amuleto en forma de
serpiente. Como sabemos la serpiente repta, hace un movimiento ondulante al
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desplazarse, y al momento de reptar deja una huella. Este Mallmanya era
ademas poderoso y destruy6 a la serpiente de siete cabezas (amaru?), a la que
vencié empleando un rayo.

Los pueblos riberefios al Lago Titicaca comentan la existencia de un Amaru, y
dicen que la serpiente en algin momento salta y levanta el agua a varios me-
tros de altura. También se refiere que en la lagunita de Qapia, cercana a Yun-
guyo, habita una serpiente. En estos tiempos es comun el tema de los toros
gue vven dentro de las lagunas. Naturalmente el toro es un animal incorporado
modernamente en los Andes, la idea del toro es una innovacion en los mitos.
Fuera del toro, vemos que con frecuencia el animal que habita en las lagunas
es el camélido y por otro lado el Amaru. Podria tratarse de una masiva recon-
version de personajes miticos, toros por serpientes. La idea del toro se facilita
porque el arcoiris, K'uychi o kurmi, turmanya o tulumanya (pronunciado toro-
manya en las provincias altas de Cuzco), analogo a Mallmanya, es una
serpiente mitica que sale de una laguna y se eleva al cielo, lo que ratifica
nuestro punto de vista.

Cada vez que se hace referencia a un acto
prodigioso de Mallmanya esta presente el
rayo, que siempre se manifiesta en el cielo
de manera zigzageante y anunciando la
lluvia. El irpa puede ser también una linea
zigzageante que conduce el agua por la
superficie de la tierra. Mallmanya en el mito
al mover la honda traza en la tierra el es-
guema del rayo que da lugar a un irpa.

Los atributos de Mallmanya e Irpa, su lugar-
teniente, expresan competencias técnicas
en el dominio del agua. Los pueblos que se
trasladaban conocian estos principios, los
g difundian y su mitologia va sistematizando,
Fig. 26: El rayo/serpiente, uno de los atributos ~ Ordenando y creando un discurso que expli-

de poder de Apu Mallmaya (Dibujo de B.  ca de esta manera el riego de los pastos de
Romero 2001). altura

La manera en que Mallmanya se traslada de un lugar a otro, estableciendo
relaciones o alianzas varias, primero en el altiplano y luego en tierras del Anti-
suyo, estaria significando que los pueblos caravaneros relacionaban distintos
pueblos a lo largo de grandes espacios o vias de comunicacién longitudinal y
transversal en los Andes, establecian relaciones de entendimiento que se fe-
presentan a través de las alianzas matrimoniales miticas de las deidades o
héroes.
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VI. YANAWANGA DE LOS YANAYAKO
Agua, viday salud en la vertiente occidental de los Andes del Norte

Durante los meses de enero a marzo de 1998, nos desempefiamos como
investigador social de la Cia. Minera Sipan, realizando un estudio antropolégico
sobre el entorno de este complejo minero. Con este motivo, residimos en el
pueblo de San Andrés de Llapa, capital del distrito del mismo nombre, aunque
también visitamos repetidas veces la cercana ciudad de San Miguel de Pallaques,
capital de la provincia del mismo nombre en el departamento de Cajamarca.

Nuestra permanencia en Llapa fue propicia para efectuar registros etnograficos
mas o menos amplios. Dada nuestra vocacidn por la tematica relativa a
pensamiento andino y estructuras simbdlicas, la curiosidad nos llevé a registrar
versiones que nos resultaron sumamente interesantes alrededor de una deidad
local, conocida como Yanawanga. Una buena parte de nuestros registros fueron
grabados y completados con entrevistas diversas a informantes de los estratos
campesinos y mestizos de la localidad y de la provincia. En afios posteriores
fuimos reuniendo material en diversos repositorios, con la idea de alcanzar una
visibn de conjunto e incorporar informacién sobre otros lugares, mas o menos
proximos, referidos en los mitos.

Las mitologias de los apus del sur andino fijan la fisonomia de amplios paisajes
sacralizados, donde los hombres establecen relaciones entre si y construyen
maneras de vincularse con sus respectivas deidades. En el sur se ve cémo las
gentes se vinculan con los apus mayores, considerados como origen y destino
de los humanos, lo cual ocurre precisamente con Awsangate y Mallmanya. Al
trasladarnos, ahora, al extremo norte del Chinchaysuyo prehispanico, nos en-
contramos con apus de caracter mucho mas localizado, cuya relacion con los
humanos se da en términos especificos. En primera instancia, se percibe que
hay una jerarquia de apus, que en el sur los apus mayores dominan un espacio
supraregional y son considerados ancestros eponimos de los pueblos que ks
rinden culto, mientras que en el norte —-que se muestra muy vinculado a la cos-
ta— se desarrolla una concepcién o percepcion del espacio mas segmentado y
por cuencas.

Refiriéndose a la provincia de Caxamalca, don Cristobal de Albornoz ([1581-
1585] 1989: 186) registra a Yanay guanca como waka principal de los indios
caxamalcas y dice que era una piedra en un cerro grande situado junto al pue-
blo de Quinua. En las estribaciones de dicho cerro, situado al noreste de San
Andrés de Llapa, nace el torrentoso rio Yanawanga que recorre una cuenca
sumamente inestable en tiempo de lluvias. Esta divinidad, como se podra apre-
ciar en este capitulo, estd comprometida precisamente con el mantenimiento
del equilibrio en areas ecolégicas donde el ciclo del agua es el principal ele-
mento de vida a la vez que de perturbacion.
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Las aguas del rio Yanawanga se vierten al sistema del rio Jequetepeque histé-
ricamente vinculado al desarrollo de la cultura moche

Es evidente que el norte, con relacién al sur ordenado, constituye una especie
de periferia inestable, un espacio incorporado tardiamente a un macro espacio
supraregional. En el norte, el apu se descompone en una serie de yanawankas,
cada uno de los cuales influyen en trechos territoriales o microcuencas, con
especialistas que se relacionan con las wankas y después con las gentes.

Una primera apreciacion general de lo hasta aqui mostrado pone en relieve que
los mitos del sur desarrollan una concepcion o percepcion del espacio total,
mientras que en el norte el espacio capturado por el discurso mitico se muestra
preferentemente como un espacio segmentado por cuencas. Es claro que los
relatos que forman parte de los diferentes ciclos examinados en este trabajo
siguen siendo retazos, a pesar de su numero, retazos que -si bien no hacen
sentido en un nivel superficial- pueden alcanzar a proponer explicaciones sus-
tantivas si se los refiere a un modelo que reconstruya el contexto anterior con el
gue los relatos guardaban coherencia historica, aunque los que los relaten o
hablen ya no tengan conciencia de la totalidad de las cosas sino solamente de
aguellos extremos que pudieron recibir por boca de sus abuelos.

Cada ciclo mitico desarrolla su propia argumentacién, que lleva a veces a
tematicas inesperadas. Por ello, es preciso advertir que los temas surgen del
material acopiado sin discriminacién, no surgen del albedrio del investigador.
Entonces, para ser consecuentes con el contenido de los ciclos miticos, se trata
de seguir, en lo posible, la especie de mapa que sugieren los propios relatos. La
idea es seguir las tematicas que estan explicitamente sugeridas en los ciclos
estudiados. Por comparacion, y sin abandonar los temas explicitos, se puede
alcanzar a percibir como las partes remiten al todo y como el todo
estructuralmente se compone de segmentos cuya coherencia hace inteligible el
texto en su conjunto, aunque el paso del tiempo haya modificado formas y
contenidos.

Todas las creaciones humanas son comparables en algun nivel de abstraccion,
siempre que se tenga claridad sobre la ruta a seguir. En este caso, la idea de
espacio sagrado imaginario puede echar luces sobre la mitologia nortefia y so-
bre el espacio liminal en el que se mueven los curanderos con el auxilio de los
dioses montafa, sin descartar que junto a expresiones de continuidad cultural
podamos identificar también la variabilidad que concretiza las diferencias.

Los mitos pueden corroborar que las wakas han estado presentes por doquiera,
no como deidades aisladas sino como parte de un universo conceptual, de una
manera de entender el mundo. El desarrollo de discursos cosmogonicos
construidos a partir de cédigos preexistentes que trascienden a las circunstancias
historicas, explicaria como es que los andinos, a 500 afios de imposicion cultural,
seguimos pensando con categorias presentes en los relatos mochicas, quechuas,
aymaras, wankas, etc., y explicando tanto los acontecimientos extraordinarios —
como el paso de un cometa, la precipitacion de un aluvion o la destruccion de un
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pueblo—, cuanto los sucesos domésticos y cotidianos, apelando a cédigos
analogos para explicar relaciones recurrentes en la realidad.

6.1 Wakas y wankas que proporcionan el agua

Lo primero que parece desprenderse de los relatos que conforman el ciclo mitico
de Yanawanga es que los personajes centrales ponen en relacién dos areas
vistas como ecoldgicamente diferentes que son lo que nosotros llamamos costa,
en la que se incluyen la chala y la yunga costera, y la sierra, que engloba los
pisos quechua, suniy jalca o puna.

Sin embargo -como nos lo ha sugerido el profesor Golte- es plausible que este
ciclo mitico esté expresando micro espacios que se ubicarian en la parte alta e
intermedia de los valles, antes de la entrada al delta fluvial. Esto se puede sos-
pechar por varias razones, primero porque el centro del escenario en que se
mueven las wakas Chaparri y Yanawanga, protagonistas del ciclo mitico a
examinar, puede entenderse como referido a un espacio que todavia no es la
sierra alta: y, segundo, porque la zona de Llapa en que se recogieron las infor-
maciones estad muy préxima a la costa, y porque la propia montafia Yanawanga
no alcanza la altura de otras cumbres ubicadas en la cordillera occidental, que
en promedio se elevan a unos 4000 a 4200 msnm.

En la cabecera de una cuenca costera del norte

El valle interandino que alberga a Llapa tiene un ancho de siete kilometros y una
longitud similar (Taylor 1993: 10). El fondo del valle mantiene suelos
relativamente fértiles y, los asentamientos poblacionales establecidos sobre sus
vertientes hasta 3800 metros de altitud, gozan de un clima hospitalario. A partir de
los 3000 metros encontramos praderas permanentes o estepas, que en el lugar
reciben el nombre de "jalca” (Seifert 1990:74). El territorio del valle, que va desde
los 2000 metros al nivel del rio Yanawanga hasta los 4500 metros en sus
montafias mas elevadas, comprende tres pisos ecoldgicos: el del maiz (2000 a
2900 m.), el de la papa (3000 a 3800 m.) y el piso de la pradera permanente o
jalca, que empieza sobre los 3000 pero que se extiende principalmente sobre los
3800). La jalca sostiene pastos que logran sobrevivir en los ralos suelos acidos
de la altura.

Yanawanka o Yanawanga, que literalmente quiere decir <Pefion Negro> o
<Piedra Negra>, como ya se ha anticipado, es una montafia que se yergue a
3500 msnm. entre Hualgayoq y Llapa (Departamento de Cajamarca),
constituyendo parte del divortium aquarium entre las vertientes del Jequetepeque
y del Safia. Otras referencias la sitian detras de Porcén, en la misma region. En
las faldas de este pico elevado existen lagunas de regular tamafio tales como
Padrecocha y Mamacocha y otras a las que se considera como crias de éstas.
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Se dice que Yanawanga esta cubierto por grandes mantos de magnetita y que
por ello posee virtudes singulares. “Los indigenas consideran al pico Yanawanga
como animado de fuerzas extraordinarias y sobrehumanas, como la de prefijar las
estaciones climatéricas y poseer raros maleficios de brujerias” (Burga 1983:
1534). La tradicion sefala que antiguamente los brujos solian habitar los riscos
de esta montafia para obtener poderes y ejecutar sus artes nigromanticas. Lo
mismo dicen de la localidad de Shulcahuanga en el distrito de Cajamarca, en
donde, segun anota Burga, hay una especie de refugio de brujos.

Yanawanga es un cerro que se ve desde la parte baja, como una elevacién que
domina el espacio, pero desde la parte alta no se ve que efectivamente se dis-
tinga como un cerro superdominante. Entonces, por la ubicacion del cerro Ya-
nawanga (3500 msnm.), es apropiado pensar que se trata de una entidad que
se origina en un microespacio y no en un macroespacio, ya que de tratarse de
un macroespacio que incluyese a la sierra in extenso el relato no compromete-
ria a un cerro poco prominente o una laguna situada a baja altura. Por lo tanto,
no se aprecia al Yanawanga como un cerro que domine desde la sierra, idea a
la que conduce también uno de los sentidos especificos de la palabra wanka,
el de roca o piedra, puesto que wanka en los mitos de la vertiente occidental
esta repetidamente presente como una piedra que es una persona petrificada
en el origen del agua. Alli donde se origina el agua, hay una piedra wanka y
ésta, por lo normal, es entendida como una persona que se petrifica en el ori-
gen del agua, lo que hace ver que se esta pensando desde un valle hacia arri-
ba en funcién del agua, y no de un cerro que domine el espacio regional Caja-
marquino y extienda su poder sobre la costa adyacente.

Derechos y contradicciones en el uso del agua

El ciclo mitico de Yanawanga remite a tiempos muy lejanos, tanto asi que
algunas versiones empiezan refiriéndose a los Mu. El mito retrotrae asi el
recuerdo de acontecimientos relativos a un pueblo que facilmente puede ser
identificado como el de los Muchik o Mochicas, aunque esto no quiere decir
necesariamente que el mito haga historia sobre sucesos 0 personajes de
existencia real.

Si se tiene en cuenta que los
mitos son  discursos  que
contienen estructuras utilizadas
por los hombres de todos los
tiempos para poder explicar la
realidad y el acontecer cambiante,
es perfectamente plausible que
un relato atribuido a los Mu pueda
ser 