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Lenguaje y gesto
ritual en el Sur andino

Henrique Osvaldo Urbano

DURANTE VARIOS MESES DEL afio 1974 ,reuniinos algunas en-
trevistas en quechua sobre ritos y rituales del Sur andino. Los
casos que hoy transcribimos directamente del quechua, forman
parte de entrevistas mads largas. Seleccionamos solamente algu-
nas partes de la entrevista fijdndonos principalmente en cuestio-
nes de vocabulario y gestos rituales.

Como se puede verificar, el lenguaje ritual no estad definiti-
vamente fijado. Algunos términos que el lenguaje comun y co-
rriente utiliza siguen todavia sin una significacién exacta y mu-
chas veces son empleados en contextos algo diferentes. El hecho
puede ser interpretado de diferentes maneras. Pero, una de las
razones, es sin duda, el hecho que el rito y los gestos rituales
en general, estdn alin vivos en el Sur andino y continuan siendo
una forma adecuada de manifestacién y de expresion de vida co-

munitaria. Por eso, los términos evolucionan como toda forma
de vida.

Al leer los casos que transcribimos, aparecen tres principios
como orientadores de la vida ritual del Sur andino. El primero
es el caricter eminentemente selectivo del gesto ritual. El rito
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escoge los elementos mas significativos de la vida cotidiana para
decir lo que es y lo que no es esencial al hombre que siembra,
que cosecha, que espera las lluvias y la estacién seca, que nece-
gita de carne y de lana. Por eco, el ritual de cada regién o hasta
de cada pueblo es un indice altamente sugestivo y exacto de las
preocupaciones e intenciones del hombre andino.

El segundo aspecto es el siguiente: el ritual reine a los hom-
bres de una region alrededor de un cierto numero de principios,
de valores y de normas que aceptan como fundamento ultimo de
su vida comunitaria. Porque un ritual no tiene sentido fuera de
la creencia comun en su eficacia ya que la fe en el gesto que se
realiza, es toda su razén de ser. As{, el ritual no es s6lo la afir-
macion de una exigencia individual delante de los peligros o de
las dificultades que el campesino enfrenta, es también la afir-
macion de una solidaridad comun, que al fin y al cabo es la
justificaciéon de la vida del grupo.

El tercer aspecto que deseamos subrayar es que el ritual por
su caracter eminentemente objetivo, ofrece la posibilidad de un
conocimiento mas adecuado de la lucha cotidiana del campesino,
no sélo frente a la naturaleza, sino también frente a los grupos
que lo rodean. Porque él no estd sbélo, y por tanto, tiene que
definirse como poseedor de ganado o de tierra, como vendedor
o comprador, como participe de la vida de la sociedad a la que
pertenece. Miembro de una comunidad, él es también miembro
de una sociedad amplia que extiende sus brazos hasta las comu-
nidades més alejadas. Detectar esa influencia en el grupo comu-
nitario o regional es igualmente averiguar como son percibidos

los sfimbolos o los signos que son exteriores a la vida de dichos
grupos.

I
EL GESTO RITUAT

Caso 1: Pacaritambo:

Saminchay y T'inka. Se sale al canto de las estancias llevan-
do un tachito fiawin aja (ojito de la chicha o la primicia), una o
media botella de trago y vino. Una vez que se estid fuera de
la estancia, cerca de la puna o del cerro, se hace la t'inka.
Se llama a todos los cerros saminchando a cada uno de ellos,
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brindadndoles chicha, trago, vino y otros productos para que
ellos protejan a los animales, para que no mueran desbarran-
cados, gagqgapasqa, empachados, torsonasqa y para que se re-

produzcan.

En mi pueblo, hacen muy bien el saminchay, sumagtan sa-
- minchanku. |

San Juan y Carnavales son las fechas en que se hace el
saminchay para que se reproduzca el ganado. Todo el que
tiene harto ganado, jamds puede dejar de hacer el saminchay.

En San Juan vienen las amistades desde muy lejos y le dan
al ovejero, trago, tres o cuatro botellas, a veces coca y azucar.
El ovejero les regala una oveja como para degollar.

No parece que haya un ministro especialmente encargado para
celebrar el saminchay o la t'inka. El propietario del ganado o el
jefe de familia se encarga de presidir los ritos que se celebran en
dos lugares: en las estancias y cerca de los cerros o en la puna.
La invocacién de los cerros obedece a la regla que los considera
- como los espfritus o los dioses protectores de la region, de la co-

munidad o del pueblo.

Ellos reciben las ofrendas, la chicha, el {rago o el vino, por-
que son ellos los que deben proteger los animales. Se emplean
dos términos para designar los cerros: aukikuna y apukuna. Diri-
giéndose a ellos se recita entre otas férmulas la siguiente: “Awki-
kuna, apukuna, para que sirvamos a los Santos, multiplica una,
dos, tres canchas (de ganado)” (Farfdn, 1950: 263).

Caso 2: Matinga, Puna de Pisaq:

Ruwalkunapaq Alcansu. Para hacer el alcunsu hay que com-
prar el despacho hampi. Se compra en el pueblo por treinta
soles. El despacho hampi es una mezcla de varias cosas chicas
que sabe juntar el que prepara. Poniendo este alcansu a la
tierra, se pide por la salud de los animales para que no se
desbarranquen, para que los zorros, atos, y los pumas no los
asusten.

El coca k'intu que nunca debe faltar en los alcansu, se esco-
ge por separado para el alcansu de las vacas, de las ovejas y
de las llamas.
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En el alcansu de la llama se le pone el chaquin, pie, para
que la llama ande bien y no esté correteando haciendo dafio
a las chacras ajenas. |

El alcansu se ofrece diciendo: —“Kaytan alcansamushiaykv
Pitusiray, Apu Sawasiray, Apu Contor Moqo, Apu Panti Ch’
ipa, Apu Akhanaku...”. También se ofrece al Apu Salgan-
tay. Se sopla a la tierra para los Ruwal.

En la t'inka, ruwalta saymina, hay que halagar al Ruwal,
comprando despachos, para alcanzarle y poniendo a las ren-
dijas de las pefias, de noche y alejado del pueblo donde no se
oigan los ladridos de los perros para que entre ellos se llamen
los Ruwal y los Apu, Paykuna pura Ruwal Wajanakunku.

Se hace en los meses de agosto, seticmbre y octubre, para
proteger al ganado de las enfermedades, para evitar muertes
accidentes y para favorecer su reproducdién.

Ruwal es la misma cosa que Apu.

El alcansu o el despacho es el conjunto de elementos mate-
riales utilizados en el rito: coca y trago. La t'inka designa los
gestos y las palabros de la ofrenda a los Ruwal o Apu. Segun
el caso-2, Ruwal y Apu son términos sindnimos. En la regién
de la puna de Pisaq, ellos son:

Apu Pitusiray
Apu Sawasiray
Apu Contor Moqo
Apu Panti Ch’ipa
Apu Akhanaku
Apu Salqantay

Son considerados como seres vivos, hablan entre ellos y se
aconsejan mutuamente. El “soplo” a la tierra sugiere una rela-
cion intima entre el que celebra el rito v la tierra, como una
manera ritual de comunicarse con el espiritu vivo de los Apu o
el Ruwal. |

Caso 3: Waka Wasi, Lares:

La t'inka. Para hacer la t'inka se uliliza trago y chicha. Ade-
mas hay que comprar el despacho hampi, un juego. Se com-
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pra en juego, todo preparado, en docena, con dos sullu, aborto
o natimuertos, de ganado. Todo esto hay que escoger y asi
- preparar el pago para la tierra. |

"Al hacer el pago se dicen oraciones y se pide al Ruwal para
que el ganado no se desbarranque, para que no le ataque las

enfermedades, para que el zorro no se lo coma y para gque se
reproduzca mds que el afio pasado.

'El Ruwal es igual que el Apu. El Ruwal maAs grande de
mi pueblo es el Jog'o. Hay también un Ruwal menor del que

ya no me recuerdo porque hace mucho que salf de allf para
trabajar en el Valle donde cogf la tuberculosis

La t'inka se hace en Patrén Santiago que es el 25 de julio.

FEs la fiesta del pueblo. En San Juan se hace la marka y la
t'inka de las ovejas. -

En Patréon Santiago se hace la t'inka del caballo, porque el
Patrén Santiago es el duefio de los caballos.

Las diferencias que presenta el caso-3 son ante todo locales.

El Ruwal més grande es el Joq'o. Las fechas para celebrar la
t'inka son las fiestas de San Juan y de Santiago, en los meses
de junio y julio. Santiago es el patron de los caballos. Las ove-
jas reciben la' marka o sefialakuy en la fiesta de San Juan: es la
manera de diferenciar ritualmente el ganado. Cada rebafio tiene
su -markd. Como generalmente sucede! en todo el Sur andino, la

ofrenda a la tierra se llama pago. Este gesto parece ser la prime-

ra etapa del ritual de reproduccién y proteccion del ganado.

Caso 4: Ch’amaka, Chumbivilcas:

- La t'inka. Se pone un despacho para pedir el favor de los Apu.
El despacho se prepara con las §iguientes cosas:

q’ello sara,

yuraq sara,

kulli o yana sara,

oge sara,

t'inka sara,

ogputu cebada qolqepaq,

incienso,

llama wera: pecho y rurun

coca ruru, '

coca k'inku.
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Todo esto se humea en las brasas. Después se hace pasar por
las vacas, por los caballos, por las ovejas, llamando a la tierra:

“@'onochina brazapi chayta pasachina wakapaq, caballupagq,
ovejapaq terrata wajakuspa'. Separado se hace humear para
cada ganado en direccién de la salida del sol.

En la puna deguellan un cordero o una llama, lo asan y lo
comen sin sal para que el ganado se reproduzca. En el cora-
z6n ponen el golque libro y el qori libro, también para propi-
ciar la reproduccidon. Después de terminar de comer, juntan
los huesos y los entierran para relajar la tierra, relaja tierra-
pag. La sangre del animal sacrificado, ch'allarunku, sirve pa-
ra rociar el lado por donde sale el sol.

Después beben licor hasta muy tarde.

La t'inka sc realiza en Carnavales. y en agosto Mamacha
Asunta. En Carnavales la t'inka es muy alegre. Salimos bai-
lando la Qaswa, hombres y mujeres, arreamos las vacas y las

ovejas con sus banderines y estandartes y nos amanecemos
bailando y tomando.

Algunos de los datos de este caso se presentan por primera
vez. En primer lugar, los elementos que constituyen el despacho
son nombrados con cierto detalle: cuatro especies de maiz, ceba-
da, coca, grasa, pecho y entrafias de llama e incienso. En segun-
do lugar, los lazos entre la pachammama y el ritual del ganado
son claramente subrayados por el gesto de humear el ganado al
mismo tiempo que se reza a la tierra-madre. Este gesto, que es
otra dimensién del rito en honor de la tierra, se realiza en direc-
cion a la salida del sol. Estas dos acciones rituales son simul-
taneas. Lo mismo sucede con el sacrificio del cordero o de la
llama, ya que la sangre se lanza en direccién a la salida del sol.
La aspersion es un gesto ritual especifico claramente enunciado
con el empleo del verbo ch'allay (Cf.: Lira, S/f.). Contreras
distingue en los ritos ganaderos dos grandes momentos: el ch’
allakuy y el sefialakuy, es decir la accién de asperjar con trago

o con chicha los animales o la tierra, y el acto de marcar el
ganado (Cf.: Contreras, 1956).

Caso 5: K’aqllarayan. Puna de Pisaq:

El alcansu — Durante todo el mes de agosto, a partir del pri-
mer dfa del mes, hacemos el gqostichiy, humear, al Ruwal
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Todos los dias de cste mes, Ruwalman haywanku despachuta,
alcanzan al Ruwal un pago o un despacho.

El despacho consiste en una mezcla de productos como el
coca k’intu, el sanku, que es un plato especial de mafz y trigo
‘molido, el despacho hampi que es una mezcla especial de
hierbas y objetos pequeiios, que se pucde comprar ya prepa-
rado en el mercado. '

Todo este preparado del despacho, juntamente que el des-
pacho hampi se debe quemar para hacer el alcansu al Ruwal.
El despacho del alcansu sc hace arder a una altura regular.
Para hacer fuego se utiliza el estiércol del ganado. Algunos
arman lefia bien bonito, como un cerquito y la prenden para
que allf pase el despacho y allf reciban los Ruwal

Después de quemar el despacho, se hace el sanku en crudo
y también se quema. Eso reciben los Ruwal para la tierra.

También en el mes de agosto se hace el despacho para los
runas, se pone el despacho al Ruwal para que nos proteja,
para ¢ue no nos dé¢ enfermedades y si nos di sdlo nos dé en
forma leve.

jAs{ es pues! El Ruwal también nos ayuda y proteje a no-
sotros, nuestro ganado también pasta solo en las lomas y los
zorros no se le acercan. Nuestro Apu siempre nos cuida cuan-
do le ponemos un alcansu. Cada uno de nosotros escoge un
Apu protector. No le digo el nombre de mi Apu protector,
ni del que protege a mi mujer porque no se debe decir: po-
drfamos caer de su proteccion o tal vez podriamos despertar
su ira.

Asi, en agosto, hacemos los despachos. Lo mismo con coca

k'intu para el ganado, para las vacas, para la tierra, para los
runas para todos, durante todo el mes de agosto.

‘Los Ruwal no son los cerros grandes. Son los medianos,

tagsalla Ruwalga. Los Apu que tenemos son el Cruzpata y el
Pagqas.

Entre los productos que constituyen el despacho, el caso-35
nombra el sanku, plato especial de mafz y trigo molido. Es que-
mado y en seguida ofrecido a los Ruwal a través de la Tierra-

madre. El despacho también pasa por el fuego para poder ser

127



Allpanchis, num. 9 (1976), pp. 121-150

recibido por los Ruwal. El consumir las aofrendas en el fuego es
considerado como medio obligatorio para que los espiritus de
los cerros acepten los dones de los runas. La ceremonia se realiza
en el mes de agosto, implorando todos los dfas la proteccién
para los animales y los runas. Cada runa escoge su Ruwal par-
ticular y es venerado por la familia que guarda su nombre en
secreto. Cruzpata y Paqas son los de nuestros informantes. Los
lazos estrechos que unen los Apu y la familia, estdn claramente
subrayados en el caricler personal atribufdos al Ruwal: “podria-

mos despertar su ira’. Nolese que los Apu son cerros mds gran-
des que los Ruwal.

Caso 6: Hda. Quetaparu, Paruro:

La t'inka. En Carnavales y en Mamacha Asunta hacemos la

t'inka del ganado, se alcanza a los awki, haywakunku awki-
man.

El que va a hacer la t'inka toma una copa de licor y otra
de chicha a nombre de los awki que llama y, la sobrita la
echa, ch'alla, a la {ierra.

Fsta t'inka se hace para poner el ganado bajo la proteccidn
de los awki, para que no les suceda dafios y se reproduzcan

con mayor facilidad. Para que esto suceda hacen un pago o
despacho a los awki.

El pago se prepara tomando trago y chicha con tres coca
k'intu, es decir tres hojas de coca tierna, de bonita forma v
sin ningun rasgufio, con llama untu, cebo de llama, y pichu

wera, cebo de pecho de res y de cordero. Se junta esto y se
hace el saminchay o el hayway a los Apu.

Esta t'inka se puede hacer de dia o de noche. Si es de noche
uno se amanece tomando.

En San Juan, hacemos el oveja goqmi o gqgosminchay, hu-
mear a las ovejas. Las humeamos en sus corrales y también
hacemos la t'inka. Ha esto también le llamamos oveja velay,

velar la oveja, porque nos amanecemos tomando trago vy
chicha, haciendo la t'inka a las ovejas. Para esa noche de-

gollamos una oveja y la comemos asada con toda la fami-
lia y los amigos. A todos los que les ha tocado comer el
costillar, reunen los huesos y alcanzan al duefio de casa y
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¢ste con una coca chuSpacha, bolsita de coca wvacfa, llama
al vacfo diciendo: “—Hampuy, hampuy, hampuy...”. Esto
es para que por cada costilla hava una oveja. El duefio
de casa o el oveja velakugq, el que vela las ovejas, antes de hacer
el llamado, al recibir cada hueso de costilla dice: ‘“—Kayta
samaya muyku tal fulanuqta”. Esto te respiramos de fulano
de tal. Cada uno de los que alcanzan el hueso de costillar da
su nombre al que llama a los, awki. Después, el que llama
junta los huesos, dice una oracidn, los humea y los quema.

Para este San Juan se hace 'el ftik’illachiy de las ovejas.
Este tik’illachiy consiste en ahuecar las orejas de Jas ovejas
y ponerle hilos de color.

lLas vacas se t'inkan en Carnavales y Mamacha Asunta. Por
eso esta fiesta se llama Wakaq, de la vaca. L.os que tienen
harto ganado se amanecen en la t'inka, cantando el waqa taki-
cha, cancién de la vaca, y tocando la tinya, tin, tin, diciendo.

S6lo los adultos hacemos todp esto. Los nifilos se quedan
cuidando el ganado. Algunas veces en la t'inka se puede lla-
mar al hijo mayor v hacerle sominchar: tomar el primer vaso
de chicha y ofrecer a los awki. El awki nunca debe quedar
falto de t'inga, asi se tenga una o dos cabezas de ganado.

Awki o apu es igual. Ambos son el espiritu de los cerros.
Los awki son los cerros grandes. Los awki de mi tierra son

(aranga
Wawachayoq Orqo
Sagsaywaman.

I.a t'inka en las ovejas se hace en tres clapas distintas: el
oveja qoymi o qosmichay, sahumerio de las ovejas; el tik’illachiy,
ahuecar las orejas; el oveja velay, velada de las ovejas. Los dos
primeros momentos rituales preparan la ofrenda definitiva a los
awki o a los apu, que festejan después en la velada con todos los
participantes. Pero antes de la velada celebran una cena familiar
con los invitados, donde se come cordero asado. Los huesos sirven
para indicar el nimero de crias deseadas en la reproduccion. Y
el “soplo” es la vida que se comunica. Tales gestos rituales no
parece que estuvieran presentes en la t'inka de las vacas. Pero
la intencién de proteger y de reproducir abundantemente el ga-
nado, estd presente en las t'inka de los dos tipos de ganado.
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Caso 7: Sicuani;

La t'inka. Se hace ecn Carnavales, desde la semana de las co-
madres. En martes de carnaval se t'inka las llamas y, los que
quieren, las pagochas. En lunes de carnavales, lunes suyo, se
sefialan las ovejas. El dfa miércoles se ch'uyan, echan trago
y chicha a la tierra, para los caballos y las vacas.

Para hacer el pago a los Apu hay que hacer gqogmichir, hu-
mear, el ganado. Para humear hay que poner mafz de varios
colores. Cada color de maiz que se pone es para que las crfas
que nazcan tengan esos colores. El mafz que mas usamos es
el de colorcito, aunque el oge, plomo. es el mdas cotizado.

Se toma grandes caporales de chicha de una vez, sin parar
y se dice: “—jLlamapaq samayuy!” e¢s decir, “Bébelo o rcs-
piralo para las llamas', v cn ese orden, empezando por las

llamas se va bebiendo para todos los ganados hasta quedar
embriagados.

Al qogqmichir se vuelve a {omar chicha en grandes capora-
les, se obliga a tomar a los visitantes y ellos toman diciendo.
“—Llama yanallapga samashiani... ch'umpi... way q'ello...”
y otros colores”; es decir “para 1a llama negra cstoy respiran-
do o bebiendo. para marrén, para la amarilla y otros colores”.
La chicha se toma de una vez hasta terminar el vaso.

También en ecsta fiesia casi todos sacan sus corralitos. Son
canchoncitos hechos de barro con un poco de altura que lle-
van dentro llamitas hechas a la perfeccién con un huequecito
a la espalda. A cstoa huequitos de la espalda los rellenan.
talkurunku, con trapo, vino y chicha, tanto que sc llena la

cancha y rebalsa. Le echan flores, le vuclven a echar trago
y siguen bebiendo.

LLos ninos o algun cuidadoso recoge esta cancha y todo ese
eso esta fiesta se llama Wakaq, de la vaca. l.os que tienen

sobrante de flores y de trago, chicha v vino, lo echa a un
rincon de la cancha del ganado, haciendo un hueco en la es-

quina y tapandolo luego, como hace el gato al orinar.

Al dfa siguiente, los de la t'inka no se acuerdan como ofre-

cicron al apu y por si eslte haya quedado fallo de algo vuclven
a t'inkar. A esto se le llama ch'akipa o uma hampicha, fiam-
bre o remedio de la cabeza.
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Algunos hacen su corralito con su cerrito de pasto al centro
y amarran flores a los caballos y van a un cerro, T'ikapampa,
donde hay feria. De alli traen manzanas, duraznos y pan para
los pastores.

La t'inka se tiene que hacer con mucho gasto porque segun
el gasto que se haga los apu cuidan bien o mal a los animales.
Al ofrecerles se les dice: “—Con tus perros hdzmelo cuidar
bien...” As{ ni siquiera los zorros se acercan de los animales.
Prefieren comerse de los otros que no han hecho una buena
t'inka. |

Con este caso deseamos inmediatamente subrayar dos aspec-
tos: el de la importancia del color de la lana del ganado, en las
llamas y la representacién figurada de los ‘‘corralitos” o de los
animales. El color de la lana tiene diferentes precios en el mer-
cado. Naturalmente, el color preferido es aquel que es mds bien
pagado. El pedido y las invocaciones a los Apu estd, de esta ma-
nera, condicionado por los precios de la lana. También existen
preocupaciones econdmicas en lo que respectia a la ofrenda, ya
que ésta parece condicionada por la riqueza del propietario ga-
nadero: cuanto méas se quiere obtener de los Apu, mds rico debe
ser el pago.

Caso 8: Piri, Olantaytambo:

En mi pueblo, durante todo el mes de agosto se hacen los
pagos a la tierra. Como en toda gran ceremonia, primero se
atiende a la autoridad, en este caso es el Apu Mayor. Los
Apus Mayores son los Apus maéas altos, los mas chicos son los
Apus menores.

Al poner el pago, a los Apus Mayores se les pone scis
pares de coca k’intu y a los Apus Menores, sdlo ires. Los coca
k'intu se pone bonito, las hojas de cara, no de t'igrampa (re-
vés), se les pone uno a uno con scbo de llama y se sopla con
cafiihua cruda; esto es el saminchay.

El saminchay lo hace el que sabe, casi todos los pastores
lo saben, tanto mirar aprendieron. Curando son jovenes y no
estdn seguros, pueden mink’arse (pedirlo) al mas viejo de Ia
comunidad, a algiin “curioso” o al apu de la comunidad que
cs la persona mds respetable.
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El que hace el saminchay tiene que saber bien los nombres
de cada uno de los apu para ir llamandolos uno a uno en or-
den jerarquico; no se debe olvidar el nomnbre de ninguno.
También debe de saber todos los nombres de la Santa Tierra
para ir nombrando lugar por lugar para poner el pago para
cada lugar.

El saminchay se hace en un lugar un poco alejado de la
casa, donde resulte cémodo, generalmente donde toma agua
el ganado y allf también se le encuentra cuando se pierde.

El samay lo hacen todos los comensales que asisten a la
casa del duefio del ganado. Se hace comiendo el costillar
asado. Esto es para pedir a los apu los colores con los que uno
quiere que nazca el ganado.

Al hacer el samay se dice asf: Taytay, Mamay, noqaqa sa-
maykuni ima sumaq... (nombran los colores). Quiere decir:
Padre, madre, yo respiro una linda... Algunos de los colores
que dicen son:

Ch'umpi lligllapaqg — Para la lliglla beige;

Sani K’antipaq — Para el hilado beige claro;
Chinqchinpu bhallestapnq — Iara el blanco albo: -
Suyo Callejonpagq — Blanco con pintas negras.

Al hacer este samay se come el costillar de vaca quitando
la carne sbélo con los dedos (lluphispa), no se casca: cuan-
do se termina, los huesos se colocan bonito, parados en

una bandeja, no se debe ponerlos de cabeza. Dc este cuidado
se encarga cl duefio de casa.

El recitar bien las letras de la oracién del samay y enume-
rar bien los colores, es una obligacién de todos los asistentes;

el que se equivoca paga multa; la multa es gencralmente en
{rago.

Después de comer la carne se masca coca y el pigchu o
chopu (bolo) se pone en la bandeja al igual que los huesos;

no se bota. Después el dueiio recoge todo, lo quema y lo en-
tierra.

El k'ulluy es otro rito igual que el samay. Se dice: —'Tay-
tay mamay k'ulluykusaq naman... (pastos)”. Quiere decir:
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—“Padre, madre voy a entroncar a...” (aquf enumera todos
y cada uno de los pastos beneficiosos para el ganado). Cada
asistente llama a un pasto por su nombre.

FEsto se hace para que el ganado siempre encuentre pastos
y de este modo esté siempre gordo.

Hayway es alcanzar despacho a los Apus.

Saminchay es soplar el despacho a los Apus.

Estos pagos a los Apus y a la Santa tierra se hacen durante
todo el mes de agosto.

En primer lugar, el “ministro” del saminchay no es una per-
sona especializada en la celebracion de ritos, como por ejemplo
el pago. Mas bien parcce que es el propietario, el pastor o en caso
contrario uno de los apu de la comunidad. Porque el que preside
la celebracién tiene que conocer bien la region, los lugares que
constituyen el espacio de la comunidad o de la region y el orden
jerarquico de los apu. Esto supone un conocimiento del espacio
que sb6lo la experiencia puede dar. El rol del duefio de la casa
en el samay refuerza la idea de un ritual familiar que ya habia-
mos presentido en los casos anteriores. De nuevo, el caso -8 afir-
ma la importancia de los colores de la lana y afiade el rito que
se hace para los pastos del ganado, k'ulluy.

Unicamente en este caso encontramos el k'ulluy. El infor-
mante lo compara con el samay. La palabra k'ulluy se aplicaba
antiguamente a los troncos grandes con raices, secos. Se distin-
gufa de purutmi que cran los troncos o lefias secas de tamafio
mediano (Cf.: Holguin, 1952: Ccullu). Este gesto ritual expresa
el deseo de obtener pastos abundantes y de buena calidad.

Caso 9: Ancahuasi, Anta:

En Ancahuasi ya no hacemos la t'inka del ganado pero sim-
plemente hacemos humear los corrales.

Por una estancia del lado de Chumbivilcas vI[ que la t'inka
era una gran ceremonia aunque se tuviera muy pocas cabezas

de ganado.

Un amigo mio me llevé a su casa y soOlo tenia cuatro ove-
jitas. Sin embargo, gast6 una serie de cosas para poner ¢l
despacho. Todo esto hizo en domingo de Carnaval. Puso chi-
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cha, trago y no tomo nada, sino que haciendo saminchay, iba
echando todo el trago y la chicha a la tierra. Después puso
un despacho con hierbas, caiiiwa, sebo de llama, coca k'intu y
despacho hampi.

Llevamos todo esto a las afueras, a la puna donde pasteaban
sus ovcjitas y allf lo enterramos llamando a todos los apu.

1l
VOCABULARIO Y LENGUAJE RITUAL

T'INKA, T'INKAR. El término t'inka generalmente traduci-
do por “papirotazo” evoca cn el ritual del ganado, el sentido de
aspersion decspués de haber mojado el dedo en la chicha o en el
irago. Este gesto designa {odo el rito. Lira traduce t'inka por
“ceremonia en la que el capataz o principal al rcalizar la inicia-
ciéon de alguna obra, rocia con el pulgar e indice un poco de
chicha o de licor, del vaso que lo ha de beber. En algunos casos
lo hacen todos por orden’” (Lira, 1946). Hoy dfa el verbo t'ink«
es un término castellanizado que sirve para todos los rituales en
que utilizan la aspersion.

CH'ALLAY. El caso-4 y el caso-6 emplean este vocablo en
el sentido de asperjar. El primero lo hace en un contexto de
aspersion de la sangre del animal sacrificado que se lanza en
direccion de la salida del sol. El segundo usa el término para
designar una aspersion con los restos de licor o de chicha. Hol-
guin traduce Chhallani por “regar menudo o roziar, asperjar"
y chhallana, “Isopo o cosa con que se. asperja o rocia”. (Holguin
1952). No hay referencia a una aspersién hecha en direccién del.
sol o de los cuatro suyu. (Cf.:. Allpanchis, 1971: 24).

CH'UYA. Es una manera de ofrecer licor o trago a la Pacha-
mama o a los Apu. El término significa ‘‘cristalino, claro,’ limpi-
do, no turbio”. (Lira, 1946). En el caso -7 se emplea para desig-
nar el gesto de echar al suelo la espuma de las bebidas, un poco
de trago, de licor o de chicha antes de beberla. Es esta otra
manera de asperjar la tierra.

Hablando con propiedad, sbélo los dos primeros vocablos de-
signan formas de aspersién ritual. Ch’uya, se parece ya a un
gesto de pago a la Pachamama. En la provincia de Carabaya
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(Puno), el término se emplea para nombrar “una mezcla de maiz
blanco (paraqay), molido, de porotos molidos, con vino dulce...”
Y “el rito del ch’uyasqa se hace en vista de obtener la fecundidad
de ‘los animales” (Mérelle et Roy, 1971: 166). Y en la regi6én de
Canas ch'uya es ‘“una mezcla de chicha, vino y tierra colorada,

taku (almagre) con la que tiene que marcarse el ganado” (Con-
treras, 1956: 895).

DESPACHO, DESPACHO HAMPI Las dos expresiones pre-
sentan una cierta distincion entre si, a pesar de lo genérico del
término despacho. Generalmente, despacho significa la ofrenda
a los Apu. Despacho hampi signifiaria los productos o los obje-
tos materiales que se ofrecen a los Apu.

Hampi. Tiene dos significaciones complementarias: medica-
mentos, medicina en general, o receta maléfica del brujo (Cf.:
Domingo Sto. Tomds, 1951: Hambi). Holguin sugiere un cierto
matiz en el empleo de la palabra hampi: Hanipi camayoc seria
“el meédico o el cirujano” y hampik, “es el que da rexalgar, ©
bocado para matar” (Holguin, 1952). Hoy dfa, hampik significaria
indistintamente ‘“médico... curandero” (Lira, 1946). Afiadido a
despacho, hampi calificaria la efrenda material en cuanto parte
del ritual.

El despacho o el despacho hampi se puede conseguir en los
mercados populares de la region del Cusco. La manera de prepa-
rarlos obedece a una férmula generalizada. En algunos casos, el
mafz parece ser el producto dc base. Tampoco faltan la coca y
el untu o wira. El caso-4 da la férmula siguiente:

Yuraq sara

Kullo o0 yana sara

oge sara

t'inka sara

oqputu cebada qolqepaq

coca ruru (semilla)
- coca k’intu

llama wira: pecho y rurun (rinén)
incienso.

Otros productos sc anaden segun las regiones (Cf.: Dalle, 1969-
140-141); Contreras, 1956: 85; Paz V. 1971: 179).
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El caso-5 da una definiciébn de despacho y despacho hampi
donde aparece una distincion entre los dos términos: el primero
“consiste en una mezcla de productos como coca k’intu, sanku
que es un plato especial de mafz y trigo molido, el despacho
hampi, mezcla especial de hierbas y objetos pequefios...’”. De
esta manera, el despacho serfa mas genérico que el despacho
hampi. i1 caso-2 también afirma: “El despacho hampi es una
mezcla de varias cosas chicas...”. Serfa enionces el tamafno de
los productos ofrecidos lo que lo caracteriza.

ALCANSU. Los dalos del caso-2 y del caso-5 nos permiten
recoger los elementos necesarios para una definicidn exacta de
alcansu. En su forma quechuizada, el término se usa para desig-
nar el gesto de alcanzar a los Apu, o a los, Awki, o la Pachamama.
Las expresiones ‘“despacho de alcansu” o ‘“alcansu para el Ruwal”
confirman este ultimo sentido. Cuando los informantes dicen
que hacen el despacho durante tcdo el mes de agosto, sustituyen
la cosa ofrecida por el gesto de ofrecer.

Hay un vocablo en quechua que traduce adecuadamente al-
cansu en los casos-5, 6 y 8. El caso-5 lo utiliza en la expresion
Ruwalman haywanku despachuta. Casi en los mismos términos
el caso-6 dice: haywakunku Awkiman. finalmente, el caso-3
nos indica el sentido de hayway: ‘“alcanzar despacho a los Apu”,
lo que es exactamente la definicién de Lira: “accién de alcanzar
0 de dar extendiendo la mano. Ofrecer a uno alguna cosa, brin-
dar presentar algo alcanzando’” (Lira, 1946). También Contreras
confirma que el hayway ‘‘consiste en ofrendar, alcanzar, dar co-
mo una contribucién o pago a la “Santa Tierra” (Contreras, 1956:
81). Esto nos permite concluir que alcansi y haway son términos
sindnimos.

SAMAY. El caso-8 dice ‘“que el samay lo hacen todos los
comensales que asisten a la casa del duefio del ganado. Se hace
comiendo el costillar asado. Esto es para pedir a los Apu los
colores con los que uno quiere que nazca el ganado”. Segun
Lira, samay es el ‘“héalito, resuello, aliento... Descanso, holgan-
za". Y también se dice de la tierra sin cultivar. (Lira, 1946).
Holguin distinguia entre el hdalito o bahp que es samay y el
“vabu” de la tierra, huapci (Holguin, EQSZ; Ct.: Lira, 1946;
Wahsiy). Este gesto ritual parece indicar una transmisién del
deseo de los que participan en el rito, a los objetos o cosas de-
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seados. El caso-8 dice en la férmula del samay: “Yo respiro
para una linda...” (se indica el color deseado).

SAMINCHAY. SAMI. Como el vocablo t'inka, saminchay de-
signa a veces la totalidad de los ritos ganaderos. Lira lo define
de la manera siguiente ‘“cierta ceremonia, en la que suele ponerse
semilla en un lugar del campo que va a sembrarse, y a la que
se le derrama algunas porciones de chicha o de aguardiente, al
mismo tiempo que se sopla hacia los awkis. Puede decirse que
se trata de una liturgia de bendicidon, pues se hace también en
casos similares’”. (Lira, 1946: Samincha). Seria centonces el gesto
con el pulgar y con el indice el que distinguirfa un gesto del
otro. Porque la intencién parece la misma o como dice el caso-1
“se llaman a todos los cerros saminchando a cada uno de ellos’'.

Fn el caso-6, saminchay, es empleado como sinénimo de
hayway: “El pago se prepara tomando trago y chicha, con tres
coca k’intu... con llama untu y pichu wira. Se junta esio y se
hace el saminchay o el hayway a los Apu”. El mismo informador
afiade: “Sélo los adultos hacemos todo esto. Los nifios se quedan
cuidando el ganado. Algunas veces en la t'inka se puede llamar
al hijo mayor y hacerle saminchay,; tomar el primer vaso de
chicha y ofrecer a los Awki”. Y finalmente el caso -8 dice: “puso
chicha, trago y no tomd nada, sino que haciendo saminchay, iban
echando todo el trago y la chicha a la tierra”.

Algunos datos complementarios se encuentran en el caso - 8:
“Al poner el pago, a los Apu mayores se les pone seis pares de
coca k'intu, y a los Apu menores, s6lo tres. La coca k'intu sc
pone bonito, las hojas de cara, no al revés. Se les pone uno a
uno con sebo de llama y se sopla con cafiihua cruda. Esto es el
saminchay”. E1 mismo informante distingue entre hayway y sa-
minchay. E1 primero es el nombre que se da al gesto de “alcan-
zar despacho a los Apu”. Y “saminchay es soplar el despacho a
los Apu”. Estos datos nos permiten distinguir entre hayway, vo-
cablo que traduce alcansu y respirar la ofrenda que seria el
saminchay y quec en otros casos llaman samay Quizis, el gesto
samay significarfa el soplo materialmente considerado y samin;
chay, la dimensién espiritual del rito, o su totalidad.

FEn ciertas regiones del departamento de Cusco y en los al-
rededores de la ciudad, saminchay y samiy estan ligados al acto
ritual de contar el ganado. Roel Pineda llama sami, la cuenta
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magica de los animales que realiza durante el Carnaval (Roei
Pineda; 1966: 32). En la region de Catca, samiy o saminchay de-
signa de una manera general el acto de contar los animales en
forma ritual y por grupos de dos, cuatro, seis, etc. centenares.
Y en Cusco, saminchay se presenta con la dimensién de suerte
en los trabajos del campo, al momento de trabajar la tierra:
suerte de encontrar algin objeto de valor, suerte en la produc-
cion de la tierra. La veneracion de la Pachamama se llama sa-
minchay (Cf.: Urbano, 1973-74). Finalmente, samiy serfa no la
parte ffsica o material de las comidas que se preparan para los
espiritus de los muertos, sino més bien “la conjuncién del sabor,
aroma y fuerza nutritiva de los alimentos” (Del Prado Béjar,
1970: 114).

Pero en otras regiones dei departamento del Cusco, ¢s una
ceremonia que ya no se usa. Una campesina de Maras cuentn
que vio “hacer saminchay’” cuando era pequeia:

La vi de casualidad cuando era pequenia y fui a la chacra
llevando chicha cuando don Mariano O. que es un hombre ya
viejo estaba de “capitan”. El ‘“capitdn” es el primero que
inicia el trabajo, el que dirije.

A la hora que llegd la comida, Jayachico, la comida del pri-
mer descanso, entre las 10.00 a.m. y las 11.00 a.m., todos se
sentaron para comer. Uno de los que estaban con don Maria-
no le pasd la botella de irago para que reparta. Don Mariano
se quité el sombrero, cubrid la botella y dijo:

—'“Sefior Dios mio, Apu Mayor, miranos a tus hijos y ben-
dice nuestro sudor, bendice nuestra tierra y haz que se mul-
tiplique la semilla que hemos sembrado y que no falte comida
para tus criaturas del aire (altun phahuaqgpaq), para tus cria-
turas que corren debajo (ura phahuaqpaq) y para nosotros
tus hijos”.

Cuando termind esta oraciéon bebié un sorbe de trago, echod
a la tierra y pasé a los deméas. Cada uno tomaba.un sorbo e
iba pasando a los demds (Urbano, 1973/ 1974).

Analicemos los antiguos empleos de estos dos términos. Hol-
guin traduce samiy por “la dicha o ventura en bienes de fortuna
o caso’. Se distingue de cusi que es “la dicha en bienes hones-
tos”. Igualmente samiya es “el dichoso o venturoso” en el juego.
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Otras expresiones del mismo autor confirman el sentido anterior,
a lo cual se anade otro tipo de dicha, la de las actividades milita-
res, en quechua, Atauniyoc cay (Holguin, 1952: Cani, caniyoc,
Cusi, Atau o Ataucay). Por su parte, Ricardo no es tan explicito
como Holguin, pero se nota ciertos matices que diferencian los
dos vocablos. Samiy también se traduce por ‘“dicha o ventura”
y Cusi por ‘dicha, o ventura o contento” (Ricardo, 1952: Cusi,
Zami). El hecho de afiadir “contento” podria significar alegria
sana 0 fruto de un esfuerzo honesto.

En aymara existe también los dos vocablos, cusi y sami.
Bertonio los traduce igualmente por ‘“dicha o suerte”. La dimen-
sion de dicha alcanzada por medios considerados honestos, podria
estar presente en cusisifia ‘“alegrfa, deleyte’”’ que recuerda la tra-
duccion de Domingo de Sto. Tomdés. Finalmente, Bertonio tra-
duce saminchata por ‘contar los tantos que uno tiene en el juegc,
como ayudandole para que no yerre” (Bertonio, 1612: Cusi, Sami,
Saminchata).

El contrario de cusi o de samiy, es ch'iki que Holguin tra-
duce por ‘‘desgracia, o desdicha, desventura, o sucesso 1nalo”
(Holguin, 1952: Chhiqui). Ricardo confirma este significado cuan-
do da como equivalentes castellanos del vocablo, ‘“desdicha, o
peligro, o mal agiero” (Ricardo, 1952: Chiqui). Segun este autor
“desdichado” seria en quechua mana cussioc, mana Zamioc (Ri-
cardo, 1952: desdichado). Holguin es ain maéas explicito: ‘desdi-
chado” es mana cussioyc, cussinnak y ‘desdichado en cl juego,
que nunca gana', es mana Samiyok o samin nak (Holguin, 1952).
Hablando de los tiempos de Titu Yupanqui Pachacuti, el cronista
Montesinos afirma la tristeza que el ‘“rey” sentfa porque “en las
entrafias de los animales habfa muy malos prondsticos y malos
sucesos en todo, y que el chiqui, que asf{ llamaban a la adversa
fortuna, predominaba en todas las cosas tocantes al rey” (Monte-
sinos: 1930: 63).

Se puede verificar que los vocablos compuestos de sami sub-
rayan la dimensién de “suerte”, dicha, en cuanto resultado de
un chance o del azar. Las dificultades que los antiguos autores
tenfan para aceptarlo, radica en lo poco cristiano que era aceptar
una accion definida fuera del alcance de la Providencia Divina.
El azar era de este orden. No quiere decir que en el pensamiento
ibério del siglo XVII se desconociera esta nocién. Al revés, mu-
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chas palabras traducirfan la nocién de sami. Pero la tendencia
era de cristianizarla e influenciarla con la idea de Providencia
y, enseguida, infundirle la dimension moral de dicha o ventura
en cuanto fruto de acciones moralmente honestas. Con el tiempo,
el vocabulario cristianno andino junté en una sola nocién los dos
términos: sami y cusi. Lira escribe que krtsi sami significa ‘“feli-
cidad o éxito en bienes honestos” (Lira, 1946). Pero el lenguaje
popular conservd aun el sentido de ‘“sueice’” y la dimensién de
“cuenta” ritual que encontramos en Bertonio, Holguin, Ricardo
y Montesinos.

El analisis del vocabulario y del lenguaje gestual de los ritos
ganaderos nos permite deducir con mayor claridad, la estructura
del ritual y sus etapns simbdlicas. Fn primer lugar, constatamos
que son empleados dos vocablos para ddsignar la totalidad del
ritual: tinka y saminchay. Pero el primero designa los gestos
de aspersion y el segundo, el tipo de relacién que existe entre
el hombre que t'inka u ofrece el despacho y los Apu o la Pa-
chamama.

1l

EL TIEMPO Y LAS INTENCIONES DFEL RITUAL

Los dos grandes momentos anuales de los ritos ganaderos
son el Carnaval y ei mes de agosto. En este ultimo mes, los ritos
ganaderos aparecen ligados a la fiesta de la Asuncién, celebrads
generalmente alrededor del 15 de agosto. Las fechas de los Car-
navales pueden variar segun los afios y las regiones, pero gene-
ralmente se celebran entre el 15 de febrero y el 15 de marzo.
Hay que afnadir a estas fechas, las celebraciones de las fiestas
de San Juan y Santiago. También hay que tener en cuenta la
t'inka del caso-2 que se celebra todo el mes de agosto, setiembre
y octubre, y las celebraciones del caso-5 y del caso-8 que se
llevan a cabo todo el mes de agosto. Evidentemente, las cele-
braciones se sitian dentro de un ciclo agricola marcado por las
lluvias y el calor y por el frfo y el ticmpo seco.

El tiempo de los Carnavales coincide con la abundancia de
los pastos y generalmente los propietarios de ganado poseen en
ese momento el mayor nuimero de cabezas de ganado. Durante
los meses que siguen, la falta de pastos y por consiguiente, la
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dificultad de retener el ganado, obliga a los pequefios propieta-
rios a venderlos o a canjearlos. Hay que esperar la proéxima
estacion de lluvias para retomar el ciclo reproductor del ganado.
Por eso, en los meses de agosto, setiembre y octubre, reanudan
los rituales de reproduccién y conservacién del ganado. Con las
lluvias y el calor, los animales se ven muchas veces atacados por
enfermedades. La proteccion de los Apu y de la Pachamama es
entonces particularmente necesaria. En cuanto el ciclo de cele-
braciones de los carnavales se hace sobre el signo de la abun-
dancia, el ciclo del invierno es marcado por la escasez. Las
celebraciones de San Juan y Santiago, representan, en cierto
modo, un ciclo intermediario.

Las razones simbodlicas que garantizan la abundancia o jus-
tifican la escasez son expresadas por otro informante que afir-
ma la revivencia de los Apus en agosto: “Hacemos la t'inka en
agosto porque los Apu reviven. Ellos estdn como nosotros vivos.
Si no le alcanzas lo que comes, él te dice: —“Y qué serd este que
ni me alcanza lo que come? {...Ahora lo voy a castigar, le voy
a mandar mis ladrones...” Despuésllde la cosecha, la abundan-
cia reina en el pueblo. Mas o menos en agosto, hay que pensar
en la fertilidad y la reproduccién con el nuevo ciclo que empieza.
Simbdlicamente, hay que dar de comer a los Apu y a los Awki,
es necesario pagar a la' Pachamama para que ella produzca vy
reciba la fecundaciéon de los Apus y Awki.

Las intenciones expresadas en la mayoria de los ritos, se
reducen a dos: proteccion del ganado|y reproduccion abundante.
Muchas veces, las intenciones son dictadas segun las especies de
animales de los propietarios. El caso -3 distingue entre la t'inku
y marka o sefialakuy de las ovejas y de los caballos. Las prime-
ras se celebran durante la fiesta de Santiago, y los segundos,
durante las de San Juan. El oveja velay en el caso-6 también
se celebra en San Juan. Las vacas se celebran en agosto en la
fiesta de la Virgen de la Asuncion. Por eso, se llama waqagq.
En el caso-7 los dias de fiesta de Carnavales estan diferenciados
en lo que respecta a los ritos galladeros: lunes de Carnaval,
marka de las ovejas; martes, las 1l
vacas.

mas; miércoles, caballos vy

L.a influencia cristiana se hace sentir en el calendario de las
celebraciones rituales. Es una tradicién ibérica generalizada, el
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LOS CICLOS DE LA ABUNDANCIA Y DE
LA ESCASEZ EN LAS INTENSIONES

DEL RITUAL GANADERO:

SECO LLUYIA

M CIEMBRE

/ /
// //
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hecho de relacionar los ritos de las ovejas con San Juan, y los
caballos con Santiago. El rito de la marka o senalakuy es tam-
bién de influencia colonial y afirma la tendencia de la propiedad
privada del ganado introducida por la Conquista (Cf.: Uriel Garcia).
Pero, las fechas de San Juan, de Santiago, o el sefialakuy, se ins-
criben en un ritual que es aun profundamente andino. En otras
palabras, si el calendario cristiano desplazd el momento de las
celebraciones y asocié la fiesta de un santo a los antiguos calen-
darios y si la Conquista acentud la idea de la propiedad privada,
ninguno de los dos afectd demasiado las intenciones y las expre-
siones de las fédrmulas de los ritos ganaderos tradicionales.

Hay que subrayar las intcnciones econdmicas que se ocultan
detrds del ritual. Los ciclos rituales, no sdlo se conforman a un
ciclo mas amplio caracterizado por la abundancia o la escasez de
la demanda de pastos, de las lanas de los colores mas cotizados
en el mercado. La escasez pertenece al hombre, la abundancia a
los Apu o a los Awki, a la Pachamama. Apu y Pachamama
conservan el secreto de la reproduccién abundante y sdélo ellos
pueden proteger al ganado contra los enemigos que lo atacan.
Atraer la abundancia y los favores del Apu o la Pachamama,
es entonces la intencidon ultima en todo el ritual ganadero.

IV

LOS APU, LOS AWKIS, LOS RUWAL Y LA PACHAMAMA

APU, AWKI, RUWAL. No siempre estos tres términos son
empleados con un significado exacto. La mayoria de las veces,
se emplean unos por los otros. El caso-2 por ejemplo, afirma
que Ruwal y Apu son la misma cosa. Y después de haber nom-
brado los Apu dec la Puna de Pisag, el informante advierte que
se sopla a la tierra para los Ruwal. Aunque afirmando el sig-
nificado sinénimo de los términos, el caso-3 distingue entre Ru-
wal mayores vy Ruwal menorcs, como en el caso -8, entre Apu ma-
vores y Apu menores. Pero el caso -5 cstablece una clara dife-
rencia entre los cerros mds grandes y los medianos. Serfan los
Ruwal, los cerros medianos, tagsalla Ruwal. Finalmente, el
caso - 6 distingue entre Awki ¥y Apu: los Awki son los cerros
grandes.

Se trata claramenie de {res nombres genéricos. Apu es el
nombre genérico por excelencia, usado frecuentemente para de-
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signar los cerros en cuanto espiritus guardianes de la comunidad
o de la region. Pero también es aplicado a las personas y a las
animas. (Cl.: Allpanchis: 2). Lira, traduce c¢l término por: “Se-
nor, grande, eminente, excelso” (Lira, 1946: Apu). La excelen-
cia que carateriza el término apu depende de dos factores: del
tamano si1 se refiere al espacio y de la ancianidad si se refiere al
tiempo. Los ancianos son los apu de la comunidad, los cerros
mas altos son los apu por excelencia.

Domingo de Santo Tomads, traduce apu por ‘‘gran sefor” y
auquilla por “abuelo o bisabuelo” (D. de Sto. Tomds, 1951: Appo,
Auquilla). Para Holgufn, apu es “Sefior grande o juez superior,
0 curaca principal” y auquicuna por ‘“los nobles hidalgos sefo-
res” (Holguin, 1952). Aunque los aulores antiguos no hagan refe-
rencia a los cerros esto no significa que no sean apu o awki.
Simplemente, los cerros como las animas, son caracterizados por
su senorfo y su excelencia. Lira, por eso, da el siguiente signifi-
cado de awki: “Divinidad... Personaje mitico encarnado o ma-
terializado en las mds altaz cumbres andinas; espiritu divino que
crefan que residfia cn algin bloque o mole a la que adoraban los
primitivos habitantes dcl Perd. En la simbologfa incaica el Awki
es la divinidad manifestada en la majestad de los montes, o el
alma de los muertos que participan de naturaleza divina y vuel-

ven al mundo material, para alguna revelacidén” (Lira, 1946:
Awkl).

La definicion de l.ara es muy amplia. Pero reconocemos que
el vocabulario no estd fijado sobre una distincién clara al res-
pecto. De los tres {érminos, Apu se puede aplicar a Ruwal y a
Awki; es decir, que los Ruwal y los Awki también comparten lua
excelencia, la grandeza y la majestad que definen a todos los
seres cxcepcionales. Como el espacio es visto y definido en cuan-
to extensién del cuerpo, los cerros también participan como los
hombres de la naturaleza apu. La difercncia mdas importante
ocurre entre Awki y Ruwal, éste aplicado a los cerros de tamaiio
mediano y Awki, a los altos cerros. Los tres son espiritus de los
cerros como la afirma el caso-6.

La falta de una distincién clara entre los diferentes apu
podrfa basarse en la aificil distincién entre tiempo y espacio,
nociones definidas por un sélo término, pacha. La espacialidad
del tiempo andino se traduce en una concepcion espacial del po-
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der en general. La verticalidad es decir, la dimensién alto-bajo o
bajo-alto, y en menor grado la horizontalidad, son el fundamento
de la jerarqufa de los hombres y de las cosas. La ancianidad se

proyecta en el espacm cuanto mas alto mas apu, més VIEJO y
més poderoso.

- La regionalizacién de los Apu es un hecho innegable.. En
la mayoria de los casos, los cerros que rodean la comunidad o
regién visible desde el pueblo o 'la ciudad, son sus Apu-Awki
0. sus, Apu-Ruwal .o si estdn mas lejos, simplemente, los apu. Sc
invoca siempre el espacio delimitado por la aceién del individuo
que trabaja o habita tal o cual regién. La familia, o los. indivi-
duos, segun. los trabajos y. las necesidades, poseen sus apu.- Como
ya. constatamos, el caso-95 es un ejemplo de la individualizacidon
de. los apu.. Esto nos permite sugerir otra distincién, resultante
del rol o de la funcidn que desempefia aquel que habla de los
apu y. de su jerarqufa. El.paqo por ejemplo, en cuanto propieta-
rio regional .0 comunitario del lenguaje simbdlico, por excelen-
cia, extiende -mucho mas radio de accién que los jefes. de familia
0-del. clan familiar,. El invoca a los apu que se encuentran lejos,
porque los casos que él soluciona con el gesto simbdlico son igual-
mente més dificiles y variados y su poder se extiende mas alla
de los limites de una comumdad (Cf.: Urbano, 1974: 173-176).

PACHAMAMA Los casos estudiados hablan .de Pachamama
de. una manera distinta: de los apu. .El caso- 3 nombra. los pro-
ductos que. deben ser entlegados a la tierra como -Pcgo. ¥l caso -3
afirma' que ‘‘después de .quemar el despacho se hace el.sanku en
crudo. ¥ también se quema.. Eso reciben los Ruwal para la tierra”.
El Ruwal cs considerado como el madiador entre el que.ofrece el
despacho y la Pachamama. El gesto de ofrecer licor o chicha a la
Pachamama es general en icdo ¢l Sur del Perg; v el caso-6 y el
caso -7 lo confirman. El caso-4 cuenta el rito del degiiello de .
un cordero o una.llama. de su comida sin sal para que ¢l ganado
se reproduzca. Y después de comier juntan los huecsos y los entie-
rran: para - relajar la tierta; relaja ftierrapagq. |

Estas - expresiones y gestos rituales subrayan la idea de fe-
cunndidad. El deseo de hacer reproducir el ganado estd estrecha-
mente relacionado con la fecundidad de la tierra o Pachamama.
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Hacerlo sinibdlicamente es intentar conjurar las fuerzas invisi-
bles de la naturaleza y ‘“obligarlas” a que actuen sobre el gana-
do. EIl resultado favorable del rito depende de la accidon conjunta
de los Apu o Awki y de la Pachamama: los Ruwal reciben. la
ofrenda para la tierra. Son ellos los que después de todo la hacen
fecunda en cuanto los hombres la miran con la esperanza de ver
el ganado reproducirse abundantemente. Relaja tierrapaq es en-
tonces la apertura de la tierra a los deseos de reproduccién de!
ganado, por parte de sus propietarios.

Algunos autores descubren una cierta relacion entre la Pa-
chamama y los Ruwal, y otros distinguen entre Pachamama y
Pachatierra (Cf.: Del Prado Béjar, 1970: 75-76; Casaverde R., 197C:
146). Por nuestra parte, creemos que si no es un error separar
pachamama de Pacha-tierra o Pacha-Tira, es por lo menos ig-
norar el sentido del vocabulario del sur del Peri. En la mayo-
ria de los casos, la influencia del castellano obliga a adaptaciones
de los términos quechuas aunque, de hecho, se aplican a la mis-
ma realidad. En lo que respecta a las relaciones entre el Ruwai
y la Pachamama, siendo la ubicacidn en el espacio lo que deter-
mina, al fin y al cabo, su posicidn jerarquica en la simbologia
andina, es normal que la Pachamama estd debajo de los Apu o
inmediatamente después de los Ruwal que son los cerros media-
nos. Pero no hay que olvidar que el status de la Pachamama es
especifico en cuanto reproductora y fecundable. Su rol es ejem-
plar. Asi, todas las veces que se desea simbolizar la fecundidad
de la naturaleza, de los animales o de los hombres, se recurrc
a ella. Desde el punto de vista simbdlico, quien la fecunda, sor
los Apu y en particular los Ruwal por estar mas cerca de ella.
porque es siempre la proximidad o la lejanfa en su eje vertical
lo que cuenta en la jerarquia.

\

LOS SIMBOLOS Y LOS RUNAS

;Quién celebra los ritos ganaderos? Es una pregunta que se
escucha raras veces porque parece légico no hacerla, o simple
mente porque nos olvidamos de pensar en lo que ella implica.
.Quién invoca los Apu, los Awki, la Pachamama? Objeto de la
curiosidad de muchos, interés, etnografico por parte de estudiosos.
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La pregunta queda sin respuesta al examinar la mayor parte de
los estudios consagrados a esta materia. Decir que los campesinos,
o que muchos campesinos piensan aun en términos que intenta-
mos esclarecer a lo largo de estas paginas, es afirmar una verdad
de una generalidad tan grende, que su interés es minimo. Prefe-
rimos entonces constatar con los casos que estudiamos, que, en
primer lugar, se trata de runas (caso-5). Y por via negativa,
los runas no son ni “misti’”, ni maestros de escuela, ni sacerdotes,
ni guardias civiles, ni militares. Los “runas’” ante todo, son un
grupo social que se define por un vago ‘‘nosotros, los runas...”
(Cf.: Urbano, 1974: 164-175).

Al comienzo de nuestro estudio, decfamos que una de las ca-
racterfsticas del ritual, era la de unijficar un grupo social alre-
dedor de un cierto niimero de princip}os, de valores y de normas,
de tal modo que al celebrar un rito los lazos grupales o comu-
nitarios también se celebran. De esta manera, el ritual ganadero
es una afirmacién inequivoca de un mundo simbdlico, que no es
evidentemente cristiano, ni mucho menos de los que por tradi-
cion familiar pertenecen a las burguesias regionales o a las bur-
guesfas que emergen en la vida nacional, mas o menos altas,
mas o menos medianas: Unas y otras tienen hoy dia como antafo
sus medios de expresién, sus voceros, K sus sindicatos, sus perid-
dicos, sus cooperativas de consumo, y!—ipor qué no?— sus ritua-
les y su religién. ¢(Los runas que tienen? Al limite podriamos
decir que él posee entre 20 y 200 ovejas o llamas, entre topo y
20 topos de tierra; entre 5 6 10 hijos, de los cuales la mitad
murieron al nacer; entre ésto y aquello que raramente es mucho
y regla general, es lo minimo para la sobrevivencia personal, fa-
miliar o comunitaria. Al fin y al cabo, nada de esto define un

grupo como tal porque la definicidon je un grupo social no depen-

de ni del nimero de ovejas o de llamas, ni del tamafio y del
nimero de las tierras, ni de la cantidad de hijos que una familia
pueda tener. Ma4as alld, lo que define a un grupo social es pre-
cisamente su conciencia de grupo y. en el caso de los runas, una
de las maneras de afirmarla es por medio del ritual y del mundo
simbodlico que ella supone.

El runa es casi siempre analfabeto y quechua-hablante. Si
sabe leer, poco o nada lee. Si habla castellano es por la necesi-
dad de comunicarse con los mecanisinos de una sociedad que lo
habla. Una vez mds, tales indices gxpresan, muy inadecuada-
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mente otra realidad que aunque’ latente no es menos veraz: la
“de una lucha secular para sobrevivir y para afirmarse como gru-
pa socialmente distinto del cual la  siimbologfa es parte, sino uni-
ca, por lo menos necesaria de una definicion adecuuada de la rea-
lidad social del Sur andjno. Porque las instituciones coloniales
o republicanas, las guerra% de independencia y los nacionalisinos,
las liberacianes regionales' o nacionales’” no forman parte del vo-
cabulario simbdlico o ideoldgico del runa. Y el hecho deée que
muchas veces a lo largo de los afos haya concurrido a asambleas,
guerras o “montoneras” no ha cambiado fundamentalmente su
situacion de “peodn” frente a los acontecimientos. En otras pala-
bras, el runa no participo en la definicion de tales eventos, no
elabor6 ninguna de esas idcologlas, su conciepcia colecliva no
demuestra la existencia de ningun simbolo o signo que pueda
hacer referencia a la 1n§ependenc1a nacional del Peru o a un
nacionalismo de tipo occidental. El runa es més bien un ‘noso-
tros” que se define en el carActer inmediato de sus relacmnes
sociales, con los macstros de escuela, con el parroco y con’ todos
los agentes administradores.

Es mas que todo el sistema simbdlico a que se hace referen-
cia, lo que define al grupo en cuanto grupo y no tanto el uso del
quechua o del poncho, el alfabetismo o el analfabetismo. Porque
la conciencia colectiva de|un grupo social no se expresa tanto en
los Indices externos, sino mds bien en los valores afirmados en
gestos 0 en expresiones -simbdlicas que evocan la légica del sis-
tema mental del .grupo. El rito es una parte esencial " de esc
sistema porque es la expresién figurada y selectiva de la prac-
lica cotidiana. En cuanto institucion, el ritual es capaz de defi-
nir un grupo social. Los gestos que constituyen el conjunto de
rituales que recogemos a través de estas péginas son, en conse-
cuencia, la definicién de un grupo social que se atribuye asi mis-
mo el tftulo de runa. |

NOTA

(1) Son conocidas de todus, las duscripciones do loo rituales ganadeius
hechos por Contisrus y por Roel Pineda. A esta literatura etno-
grafica anadiromos los trabajos publicados por la revista Allpan-
chis Phuturinqa, N¢ 3 (19871)
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