Allpanchis, num. 10 (1977), pp. 115-136

Perspectivas mitologicas
del mundo aymara

\ Raimundo Cadorette

EL ENFOQUE DE este articulo serd los valores y las definiciones
de la vida que hacen del mundo aymara viable y coherente como
una cultura viva. Antropoldgicamente podemos decir que cada
cultura manifiesta una reaccion especifica en cuanto a su percep-
cion de la realidad que la rodea la cual produce rasgos distintos y
apreciables: Cada grupo de seres humanos socioldégicamente orga-
nizado percibe y reacciona a la realidad en una manera paradig-
matica. Esto es el resultado de la influencia reciproca entre el
individuo y su ambiente. Estos paradigmas de funcionamiento
social y percepcion se incorporan en el sistema mitoldgico de una
cultura, sea aymara u occidental. En este articulo trataremos de
definir y aislar unos de los mitos mdas decisivos con que los ayma-
ras se definen como un pueblo y arreglan la realidad del altiplano
que los rodea. Forzosamente, hemos de limitar el enfoque a un
tratamiento genérico. EIl sistema mitolégico del aymara es com-
plejo, y .hasta el presente, estudiado sbélo en los términos mis
superficiales.

Antes de examinar las facetas de la actual mitologfa aymara,
valdria la pena que definamos unos componentes generales del
mito como una entidad cultural.
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Lastimosamente, informacién errénea con relacién a la fndole
y funcion de mitos abunda.

El poco conocimiento quc existe del mundo socio-religioso del
altiplano es aun peor.

Primero, presuponemos que lectores de esta revista ya cono-
cen las profundas dimensiones del mito como un fendmeno antro-
polégico. Claro estd que el mito es méas que un cuento juvenil
elaborado por gente primitiva. Una actitud tan superficial y el-
tista harfa una comprensién del mundo aymara una tentativa de-
sesperada. Segundo, hay una tendencia comun a ver el mito como
un componente exclugsivo de la religién. Esta presuposicién no
capta las grandes dimensiones culturales del mito que trasciende
la religién en la acepcién mas limitada de la palabra. Mas correc-
tamente, podrfamos definir un sistema mitologico como un cuerpo
de conocimiento cultural, simultdneamente tacito y articulado, el
cual pone en correlacién al individuo y su sociedad con la realidad
natural que las rodea. El mito es la herramienta pedagogica que
el aymara utiliza para imponer un orden y significado en su
existencia mientras él define y clasifica las premisas del mun-
do campestre del altiplano as{ calificando la realidad y disminu-
yendo la ambigiiedad de la vida, la cual, sino es controlada cul-
turalmente, amenaza la existencia de una sociedad con destruc-
tiva incertidumbre y caos (‘). Las definiciones mitolégicas y pa-
radigméticas de la realidad que el aymara o europeo desenvuel-
ve lc parecen al parlicipante individuo de una cultura como la
Unica y natural manera para percibir el mundo, a pesar de que
tales definiciones son relatives y evolucionan con la experien-
cia histérica de una sociedad. Corriendo el riesgo de una equivo-
cacién, podrfamos decir que el mito es nada mas que la presupo-
siciéon operativa de una ideologia que hace vital una cultura.

Lo que proporciona al aymara con Su personaje y una re-
laciébn viva con el altiplano es la perspectiva mitolégica que la
cultura indfgena ha desarrollado y sigue desenvolviendo en el
contexto socio-polftico del Periu moderno. Los mitos del campo
aymara simbolizan los aspectos variados de la realidad cultural
que existe en el altiplano y la hacen comunicable y comprensi-
ble no sélo a la generacién actual sino también a la futura. El
mito, aun cuando asume una modalidad ciclica, le permite al hom-

bre sentir la continuidad del pasado, presente, y futuro v asf
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asegurarse de una ubicacién en el orden cosmolégico (?). El cam-
biar una perspectiva mitoldgica equivale un cambio del fuero in-
terior de un puebio, as{ radicalmente alterando las caracterfsticas
de su personalidad cultural. Tal proceso lleva consigo tremen-
das implicaciones sociopoliticas con relacién a la viabilidad de
una sociedad. Un ejemplo especifico de un forzado cambio de
perspectiva seria la castellanizacion y cristianizacién del altipla-
no, un acontecimiento histérico que engendré unos elementos du-
bitivos relativos al desarrollo humano del aymara. Es imprescin-

dible que . veamos el intimo nexo entre mito, religibn y la politi-
ca. ‘

El elemento que hace dificil la comprensién de una pers-
pectiva mitoldgica, especialmente para el extranjero, es el he-
cho de que la objetivacién mitolégica de la realidad se lleva a
cabo principalmente por los signos y simbolos que surgen del fue-
ro interior y las resonancias poéticas de un pueblo. Si el extran-
jero quiere apreciar el contenido de la cultura aymara, sea eu-
rope0 o limefio, debe reducir al minimo su propia definicién de
la realidad y el simbolismo utilizado en su cultura natal para
comunicar y experimentar . la légica de la existencia. Este pro-
ceso se dificulta porque parece amenazar la integracion social
y personal que una persona logra por la educacion de su so-
ciedad. Cada cultura tiende al absolutismo en cuanto a su pro-
pia visién en vista de que el admitir la validez de una perspec-
tiva distinta introduce una ambigiledad y una relatividad —dos
entidades que pocos sistemas socio-politicos rara vez pueden
aguantar. El extranjero occidental sufre de maés problemas aun
por las dindmicas de su ‘personalidad que demuestra una pro-
clividad que automé&ticamente descarta otras construcciones s»-
ciales como sistemas ingénitamente primativos. Ademds, el indi-
viduo occidental que vive en el altiplano, en vista de que él
ha sido entrenado en una mitologia positivista, el mundo del cam-
pesino aymara, lleno de realidades espirituales y sobrenaturales,
le impresiona al ajeno como una agregacién de mitos irraciona-
les y supersticiones. No es de extrafiar que el encuentro del

mundo occidental con el campo aymara ha producido tanta vio-
lencia sociopolitica y econdmica.

Se puede. decir con seguridad que los elementos de percep-
cibn aymara, es decir la ideologia nativa, es sumamente com-
pleja y confusa para el forastero. Lo de aislar los paradigmas

117



Allpanchis, num. 10 (1977), pp. 115-136

bdsico de la realidad aymara es diffcil. Lo de razonar personal-
mente con la realidad mitologica expuesta exige una fuerza
herculea. Ademds como cualquier grupo socializado, el aymara
ha creado una serie de legitimadas instituciones sociales las cua-
les concretan y corresponden a la perspectiva mitolégica. Exis-
ten personas, lugares y tiempos sagrados que sintetizan los va-
lores del altiplano en una manera formalizada por el consensus
comun. Estas instituciones son realidades coercitivas por el cam-
pesino en vista de que definen continuamente los componenics
cognoscitivos y normativos de su actividad diaria. Es casi impo-
sible articular los valores encarnados en wuna institucién como
una fiesta aymara o en la persona de un yatiri (sabio), sin em-
bargo la influencia y necesidad de esas instituciones son obvias.
Como la mente humana con su laberinto de sutilezas, los valo-
res aymaras arrastram una clasificacion cabal, a pesar de que
uno puede extrapolar su contenido a base de expresiones semejan-
tes que funcionan universalmente. Por ésto se concentrara el
porcentaje mdas grande de este articulo en una investigacién del
sistema de fiestas actualmente en vigencia. Nos ofrece una de
las mejores claves para comprender concretamente la perspectiva
mitologica del campesino aymara.

La presentacién de un punto mdas parece en orden antes de
examinar la simbolizacién especifica del mundo aymara. Es pre-
ciso que nosotros reconozcamos el hecho de que el altiplano est4
enredado en un estado de ambigiiedad cultural la cual influye
radicalmente sus valores mitoldgicos. Mo obstante el romanticis-
mo, una cultura “pura” no existe y jamdis existird, sea aymara u
occidental. La cultura que no evaluciona por influencia ajena
queda condenada a una muerte prematura. Lo que nos enfrenta
en cuanto a la cultura aymara es una sociedad de destacada
pluralidad, tal vez con mds variabilidad que el mundo occiden-
tal contemporidneo. Las costumbres aymaristas no s6lo varian
de una comunidad a otra, sino también de un individuo a otro
segun el grado de influencia campestre que influye su personali-
dad y percepcion de la realidad exterior.

tsto quiere decir, en términos genéricos, que hay un univer-
so nuclear en el mundo aymara y distintos universos parciales
que coexistentes cn un estado de acomodacién miutua. l.a con-
secuencia ccncreta que surge de esta pluralidad de perspectivas
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es la divisibn econdmica del altiplano manifestada en las clases
de campesino, cholo y misti.

Estus clases comparten una comuil presuposicién perceptibl.
hasta cierto punto, pero ultimamente sus valores se distinguen
por un enfoque econdomico. Simbdlicamente, el resultado de la
situacion mencionada es una serie de ideologias competidoras, las
cuales varfan de la visidn integrante del campesino a la perspec-
tiva occidental del misti. Entrando en el mundo cultural del cam-
pesino se ve un universo en que casi toda entidad, sea fisica o
espiritual posee una personalidad y vitalidad. La distincién entre
lo personal y lo impersonal resulta borrosa, por lo menos segun
la percepcion del forastero. En el duro ambiente del altiplano, la
preocupacion principal del campesino es su supervivencia orga-
nica. Forzosamente, ¢l toma en serio la posibilidad de que todo

lo percibido, tocado, pensado, y soifiado, exista. Obviamente, esta
perspectiva mitolégica es radicalmente distinta en relacién de la
pragmatica y positivista del mundo occidental.

Para sintetizar la perspectiva simbdlica del mundo aymara
hemos escogido tres aspectos cldsicos de la mitologia los cuales
son muy reveladores de valores socio-culturales:

1. Mitos etiolégicos que intentan explicar la aparicién de la
vida y cultura aymara; |

2. el concepto de tiempo sagrado revelado en las fiestas
aymaras que funcionan como un indice de actividad divina;

3. el concepto de espacio sagrado, es decir, cdmo el aymara
se define fenomenoldgicamente y se orienta a la realidad exterior.
Claro estd que estas categorias vienen de los cdnones de las cien-
cias sociales del mundo académico y en cuanto al mundo integral
del altiplano son artificiales. Sin embargo, eso no implica que el
aymara no distinga entre los aspectos profanos y sagrados de su
actividad humana. Cada cultura demuestra una dualidad de va-
lores. Pero el grado de dualismo en la perspectiva aymara es
minimo comparado con el del mundo europeo. Como agricultores
los aymaras reflejan la indole ciclica y organica de la chacra.
Hay una unidad biolégica y espiritual que se difunde en el con-
cepto campestre de génesis, tiempo, y espacio.
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I
MITOS ETIOLOGICOS

In principio erat...

Como cualquier grupo socializado, el pueblo aymara ha idea-
do teorfas que explican el origen del cosmos, su naturaleza, el
origen del ser humano y su relacién, siempre €n términos simbé-
licos y rituales, con el mundo en que mora. Tales mitos son muy
utiles para entender las actitudes bésicas de un pueblo hacia la
realidad y los valores que estdn en vigencia tacitamente.

El deducir las pautas de los mitos etiolégicos del aymara se
complica por dos factores, la influencia del cristianismo que ha
penetrado en la culiura profundamente y la relacién entre mitos
quechuas y aymaras cuya vinculacién queda un poco en el mis-
terio.

De todos modos, el orden césmico del mundo aymara esti de-
talladamente arreglado y intimamente relacionado con la activi-
dad digria. Citemos del Sr. Victor Ochoa del Instituta de Estu-
dios Aymaras. ‘‘Los aymaras sostienen que el dfa, la naoche, y las
demaés divisiones del tiempo son controladas por las estrellas hasta.
la vida sociocultural de cada individuo que estd regida por una
estrella. Estas estrellas son de varias clases y desempefian fun-
ciones de diferente indole: unos tienen poder sobre el dinero
otros sobre la armonia, la felicidad, tristeza, el bien y el mal” (®).
Hay muy poco en la configuracidén y evolucién celestial de la luna,
del sol, las constelaciones o las estrellas individuas que no influyec
directamente la realidad del campesino aymara.

El papel que la luna desempefia como un espfritu protector
femenino es especialmente interesante. Se reconoce claramente
su relacién con la nutricién y fertilidad. Como el Sr. Ochoa de-
clara: “La luna es considerada como a una mujer que proteje
todos los productos como la mujer cuida el hogar; de ahf que le
dicen “Phajjsi mama uiitaniquita” (Sefiora luna, mframe o cuida-
me). Algunos conceptian que es la esposa del sol y que juntos
mantienen la vida en la tierra” ().

Estos discernimientos en cuanto a la fecundacién de la tierra
por las deidades solar y lunar son sumamente comunes en pobla-
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ciones agricultoras, las cuales consideran al cielo como si fuera un
depdsito de semillas vitales. El cristianismo occidental ha im-

puesto este simbolismo lunar y solar a las personas de Maria v
Jesus. '

La realidad césmica del campesino aymara, tal vez influida
por el catolicismo espaifiol, se gradia en tres érdenes o niveles
que obran reciprocamente con la realidad humana en un modo
predicable y constante. ‘“Dicen también que hay tres mundos
(pachas): Alajj pacha (el mundo del mas alld), Aca pacha (este
mundo, o sea el mundo natural), y Mankha pacha (el mundo de
lo profundo, o sea el reino del diablo). Cada uno de estos mundos
esta organizado como un cuartel, con su jefe y sus subordinados:
y los tres mundos tienen influencia sobre nosotros” (°). Seguro es
que el orden cdédsmico influye la situacion humana pero, simulti-
neamente, el ser. humano tiene el derecho de labrar su destino
usandg ‘su devociéon a base de ritos. El gran porcentaje de la vida
ritual del aymara se dedica a una mejor comprensién de los acon-
tecimientos cosmicos y cuando resulta necesaric, un cambio b4-
sico del curso en camino si parece fatfdico.

La dltima fuente del universo es un Dios creador cuya indole
monotefsta es notable. La influencia cristiana en los numerosos
relatos de la creaci6én reproducidos por el aymara es patente,
sobre todo en el orden de sucesién creadora. Sin embargo, si
prescindimos de la cuestién de influencia cristiana, el monoteismo
fundamental evidente en los cuentos de la creacién nos llama la
atencion. Una vez maé&s la informacién recopilada por el Sr. Ochoa
es informante. “Cierto tiempo, este “SER"” que ocupaba el espa-
cio, decidié crear el Universo y tomé el transparente infinito, jun-
tandole con el soplo dijo: ‘Este serd el cielo’ se hizo el cielo que
tomaba la forma bella de color azul. Posteriormente, cuando ya
existia el cielo, dijo: ‘Que se hagan las estrellas’. Escupi6 en el
aire botando la saliva en muchas partfculas y, éstas tomaron la
forma de estrellas y cometas” (%).

Un andlisis estructural del sobredicho mito seria wvalioso. El
tiempo lamentablemente no permite mas elaboracién del mito in-
dicado. El concepto tedrico de creatio ex nihil, una idea sofisticada
y tedrica, es un aspecto notable de la perspectiva aymara.

LLa creacion del hombre que asume versiones variadas pare-
cerfa ser influida por los temas de Génesis, a pesar de que hay
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un sabor notable del altiplano en la receta. ‘‘Después de haberlo
creado, maravillado, admird el universo; pero, de pronto, advirtid
que le faltaba algo; algliin otro ser que estaria a cargo de todas
las maravillas creadas; modeld en piedra una imagen a su seme-
janza y, cuando estaba terminado, cogi6 el agua y la puso den-
tro del cuerpo de la imagen y, con un soplo de su aliento,.creé al
‘ser'. A éste le llamo “Jake” (hombre) (). El contenido de este
mito no exige un comentario. |

El recién creado mundo aymara es uno de placeres perfectos.
Como en la mayoria de mitos etiolégicos de gente agricultora, el
mundo demuestra una productividad y equilibrio idilico en el
sagrado lugar de la creacidén, naturalmente el altiplano. ‘“Les en-
seid0 todo el paraiso que habia en el altiplano y les dijo: “éste
serd el lugar mas sagrado y, porque me ha complacido de haber
creado y visto mis maravillas en esta tierra, serd llamado “Kolla-
na'" (divino en medicina), dando honor a mi nombre. No habia
odio, ni hambre ni la menor rifia entre los hombres. Todo era ale-
gria y felicidad; lo unico que tenfan que hacer los hombres era
lo de cumplir con la ley de ‘Apu Kollana. Awqui’ que decfa: ‘no
subirdn a la colina alta, lugar santo, donde est4 instalado el trono
de tu Dios; ni intentaridn escalar esta montafia porque el dfa que
intenten escalar esta montafia, indudablemente, moriran” (}). Se
presupone que el lector puede adivipar los detalles restantes.

Hay innumerables mitos aymaras los cuales explican el ori-
gen del bien y del mal, comportamiento humano y relaciones so-
ciales, el origen del mundo vegetativo y animal. El delinearlos
por completo es imposible. Es suficiente decir que el campesino
aymara tiene a su disposicidn una mitologia sofisticada que expli-
ca su existencia y la realidad vital que lo rodea. Ademds, hay
una escatologia operativa en el mundo aymara que propone el
fin del mundo con términos vividos. Los elementos de la esca-
tologia son casi completamente cristianos y deben de ser el legado
de un imaginativo proselitismo cristiano.

Un aspecto de los mitos etiolégicos aymaras que hemos de to-
mar en cuenta es el hecho de que mayormente tales mitos fun-
cionan como erudiccién pasiva. Para la mayoria de las sociedades

agricultoras, mitos etiolégicos seleccionan la informacién de fondo
la cual se entremezcla por el calendario de acontecimientos sa-
grados. Lo que motiva al aymara hacia los ritos de Carnavales y
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Semana Santa es un surtido de presuposiciones y valoies ariicu-
lados en los mitos de creacion.

|
TIEMPO SAGRADO EN EL MUNDO AYMARA

La entrada de lo divino

Uno de los credos béasicos de la creencia aymara es la vincu-
lacion de toda forma de la realidad, sea césmica o mundana.
Asi, pues, cada forma de la realidad comparte una evolucién co-
mun y una serie de actividades comunes las cuales podriamos
denominar el tiempo sagrado. Segin la percepcién subconsciente
del aymara, su trabajo en la chacra. como las demads obras diarias,
no es una maia profana. Porque la agricultura trata con la vida,
y su proposito es el crecimiento tan maravilloso de esa vida ubi-
cada en la semilla, el surco, la lluvia, y los espiritus vegetales, la
agricultura principalmente es un rito. Una consecuencia de esta
relacion aymara con la agricultura es que la vida humana se fun-
da en cierto ritmo ciclico y agricultor el cual se exprime en los
momentos dramaticos del ciclo vegetativo en el cual la comunidad
aymara reconoce la vitalidad y personalidad del mundo natural.
Por medio de una fiesta el individuo se asimila por el rito a los
ritmos del universo y expresa lo que le quieren decir como up
participante en la naturaleza con toda su tension y complejidad.
El Sr. Ochoa resume con palabras sucintas la perspectiva dei
tiempo sagrado en vigencia en el campo aymara: “Se emplean
es estas ocasiones (las fiestas) porque dicen que en Alajj pacha
controlan los espiritus de todos los seres vivientes, pero que en
la tierra (Aca pacha) controlan solamente el ajayu, el 4nimo y el
alma de las personas (las tres almas del ser humano). En los
momentos especificados del afio la relacidn personal que el
aymara posee con lo divino es reconocida en una forma ritual.
La situacién se complica sin embargo por la divisién tripartita
del cosmos aymara. A pesar de que el Dios creador es la dltima
fuente de vitalidad, él ha comisionado su poder a menores espi-
ritus del mundo aymara. Las relaciones variadas entre Dios y
hombre, Dios y el mundo espiritual, y el mundo espiritual con el
hombre entran en juego en una determinada fiesta, sea Semana

Santa o Carnaval. La coleccién y distribucién de valores miticos
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determinan el matiz y el lugar en que la fiesta se lleve a cabo.
Como el Sr. Ochoa dice: “Dios Awqui (Dios Padre) es él que reina
supremo en aca pacha como el alajj pacha, pero, su influencia es
menos directa aqui; en cuanto que los demas espiritus, dioses o©
santos controlan los varios elementos de los cuales consisten aca
pacha. Cada sector tiene su propia montafia sagrada a donde la
gente sube en determinados tiempos a ofrecer a los espiritus y

a los dioses sus sacrificios y ritos con el fin de pedir proteccion
de ellos. Unos dioses son mas poderosos que otros” (°).

A estas alturas debe ser claro al lector que una fiesta como
Semana Santa, aparentemente sintética, manifestara una multi-
tud de elementos mitoldgicos, los cuales funcionaran simultanea-
mente. Lo de vaticinar exactamente lo que sucede en el mundo
perceptible del campesino aymara es una tarea formidable. Sin
embargo, hay ciertos aspectos de una fiesta como Carnaval o
Pentecostés que funcionan como una clave que revela el conteni-
do interior de la visibn aymara. Desafortunadamente, el enfoque
de este ensayo debe de ser superficial. Los elementos en cual-

quier celebracidn aymara son multiformes y el captarlos es su-
mamente dificil.

I

EL CONCEPTO DE ESPACIO SAGRADO

Carnaval: La santidad del mundo vegetal.

En el mundo aymara la fiesta de carnaval es el tiempo en que
uno reconoce el caracter sagrado del mundo agricultor. Es un
plazo en que la actividad normal desiste y el campesmo aymara
expresa su dependencia y gratitud a las formas variadas del
mundo vegetal con el cual existe una relacién simbiética. La
papa, oca y cebada que p051b111tan la vida en el altiplano son
reconocidas como entidades vitales que poseen personalidades dis-
tintas. Carnaval, como cualquier momento de tiempo .sagrado en
que la santidad y emociones se realzan, se destaca por un exceso
alborozo de canciones, bebidas 'y bailes, los cuales son una parte
intrinseca del rito aymara. Como se puede adivinar, carnaval
llega en un tiempo de ansiedad agricultora antes de la cosecha.
El aymara expresa su preocupacién en cuanto. a la imprescindible
fecundidad de la chacra, y, por medio de su disposicién regocua-
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da, espera comunicar gratitud y dependencia a la chacra, la cua!l

estd especialmente armonizada al deseo del campesino en este
plazo de tiempo sagrado.

La mejor manera para impartir la acepcién de Carnaval es
citar las palabras de un aymara mismo. ‘“Muchas veces el carna-
val sufre todo el afio por eso, todo lo que se come, se bebe y se
festeja entre las personas es hecho en el cuerpo y alma del Car-
naval que llega como espiritu. Otros dicen que carnaval es padre
de las chacras o ‘Ispallanaca’ y en la fiesta de las chacras llega
a pasar su dfa. Y muchos dicen que es un achachila que tiene
por esposa a la Wirjina (santa tierra) y por el dia de las chacras
llega a festejar junto con los ‘Ispallanaca es achachila y tiene por
dia u onomastico el Carnaval” (**). Lo que el Sr. Ochoa demues-
tra en esa cita es la destacada indole sexual del Carnaval. El
enfoque principal de la fiesta es la fertilidad y nueva vida en las
regiones humanas y vegetales, las cuales son idénticas en ultimo
analisis. Es preciso que captemos las consecuencias de la siguiente
cita. “Para los aymaras el carnaval es como el afio nuevo de las
chacras. Dicen que las chacras en esta época dan sus primeros
frutos, por lo tanto es considerado como el nacimiento de las cha-
cras y con este hecho aseguran que para los hombres hay -nuevos

frutos y nueva vida para pasar todo el afio 51gu1ente sin padecer
hambre” ().

La serie de actividades rituales que se lleva a cabo en Car-
naval es compleja. El punto saliente, sin embargo, es la persona-
lidad que la tierra manifiesta segin el parecer del campesino.
Hay una forma de comunicacién activa entre la tierra con sus
productos nutritivos y el campesino aymara. “Sdlo mayormente
tienen que levantar los nombres de la Santa Tierra. Invocan a

que hagan producir en abundancia todos los cultivos, que proteja
de las sequias, que cuide del hambre, etc. Cada hogar ofrece este
rito en sus respectivas casas” (*¥). En Carnaval el rol y la perso-
nalidad de cada planta son reconocidos por la comunidad. “A
cada variedad de frutos le invocan su nombre especial: a la papa
la llaman ‘Mamatha’ (madre semilla o madre de la generacidn),
a'la quinua y cafnihua ‘T’alla o p’eske t'alla (quinua cocida o guiso
de quinua) que entra a todas partes del cuerpo, etc.” (). Ademads,
se realizan ritos en cada chacra.
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{Qué implica la existencia de estos actos rituales en la socie-
dad aymara? ;/Qué nos indican con relacién a la perspectiva mito-
16gica del aymara? La orientacién sexual del Carnaval debe pa-
recer obvia a todos y no exige mds elaboracion. Naturalmente la
fertilidad es la preocupacion principal de cualquier sociedad agri-
cultora. Lo interesante es que la actualizacién ritual de la ferti-
lidad es tan importante como la realidad misma. As{, pues, vemos
una caracterfstica bdsica de la sociedad aymara. Por medio del
holgorio y los bailes de Carnaval, los cuales son basicamente ritos,
el campesino aymara trata de arrimarse a la modalidad divina
y compartir de su existencia mientras las categorfas del mundo
diario se desvanecen. En la accién ritual el aymara se da cuenta
de que la plenitud de la existencia reside fuera y dentro de sf
mismo simultineamente. En Carnaval la distancia entre la san-
tidad humana y la del mundo vegetal se reduce al minimo. En
efecto, las dos entidades se unen. En términos académicos podria-
mos denominar carnaval como una coincidencia oppositorum en la
cual las divisiones y categorias normales de la vida se evaporan.
Por casualidad, el Sr. Ochoa nos indica un aspecto crucial de la

perspectiva mitologfa operante en Carnaval al narrar un aconte-
cimiento aparentemente insignificante: “Luego se cambian de ro-
pa cada pareja. Los hombres se ponen ropa de mujer y viceversa.
Esto significa el cambio de actitud de la vida” (**). Lo significante
en la celebracién aymara de carnaval es la realizacién de que
hay una fluctuacién constante entre el dominio vegetal, el cual
es una fuente interminable de la vitalidad, y el dominio humano.
El ser humano es nada méds que una proyeccién de la energia
que surge de la matriz vegetal, esa entidad materna que posibi-
lita toda la existencia. El ser humano es un fendmeno efimero

mantenido por la abundancia de la vida vegetativa ubicada en el
altiplano.

En carnaval el aymara ritualiza su creencia en la unidad bé-
sica de la vida organica, inclusive la suya. La agricultura es la
gran profesora del mito. Ella explica el valor trascendente de cul-
tivar la tierra como un gesto de optimismo y esperanza eterna
por medio de dones de la sexualidad y la fertilidad. En esta fiesta

el campesino reitera su fe en el dinamismo de la chacra y reco-

noce el hecho de que él mismo es un participante en un ciclo
inmortal de sustentacién.
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Semana Santa: La regeneraciéon de la condicién humana.

Lo de captar la perspectiva mitolégica del campesino aymare,
como hemos dicho antes, equivale a sintetizar sus valores funda-
mentales. Lo cual es una tarea casi imposible. Hay, sin embargo,
un momento en el calendario sagrado en que el forastero puede
por lo menos comparar sus sensibilidades religiosas y mitologicas
con las del aymara en un nivel honesto y no académico. Este
momento es la Semana Santa. Quizd el inico momento en que el
aymara y el no-aymara estan metidos simultineamente en inten-
sivas actividades religiosas y mitolégicas es durante la temporada
de la Pascua. Mientras analizamos las perspectivas del campo
durante la Semana Santa, tenemos que tener mucho cuidado con
no hacer una ecuacién demasiado facil entre los valores cristia-
nos de los aymaras y de los occidentales. El simple hecho de que
el nombre de la fiesta es igual en ambas partes no quiere decir
necesariamente que el contenido de las dos fiestas sea igual. Es
bien posible que el significado de la Semana Santa sea muy dis-
tinta para el campesino que para el occidental o urbano.

En sentido general, uno de los problemas que se encuentra
en analizar una fiesta aymara que es cristiana en cuanto a su
contenido es el hecho de que toda actividad- religiosa funciona
simultaneamente en dos niveles. Hay la estructura superficial que
puede ser llamada el nivel voluble de la religién, es decir esos
adornos que tienen poco que ver con la ldgica interior de la reli-
gién. En cuanto que la religién busca una participacién universal,
la fuerza de su simbolismo es, muchas veces, minima. Como una
parte integral de ritual, que es la dramatizacién de mito, religion
es muy a menudo el elemento menos exigente en términos de va-
lores ultimos. Decir que la Semana Santa es la expresion religio-
sa de la resurreccién de. Jesucristo no significa nada sin delinear
primero cudles son las implicaciones de tal actitud religiosa den-
tro de una cultura especifica. En un nivel mas profundo, los va-
lores inherentes en la resureccién para un campesino pueden ser
radicalmente diferentes de los de un hombre occidental para quien
la ritualizacién de la muerte y resurreccion de Jesucristo por par-

‘te del aymiara pueden resultar absolutamente desconcertantes.
Al juzgar de los materiagles sobre la Semana Santa Aymara publi-
cados por el Instituto de Estudios Aymaras, parece hay suficiente

evidencia para decir que las estructuras profundas de la Semana
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Sunta Aymara no son necesariamente las mismas que influyen
al cristiunismo occidental.

Al leer las investigaciones hechas por el Sr. Victor Ochoa
sobre la Semana Santa dentro de su propia cultura, parece ser
obvio que estamos tratando con una fiesta en que el aymara se
enfrenta con su propia condicion humana y trata de alinearse con

las fuerzas del bien de una manera ritual pero muy real. Uno
de los aspectos mas notables de la Semana Santa en el altiplano
es el fervor increible con que el campesino aymara vive el dra-
ma de la muerte y resurreccién de Jesucristo. Aquf no hay cues-
tion de meditaciéon pasiva o de imitacién. El aymara, en cuanto
que se ve relacionado con el mundo divino tanto como con lo
mundano, realmente lucha a favor de las fuerzas celestiales de
una manera ffsica y sicolégica. Cualquier dolor que se inflige en
Jesus es dolor infligido en el mundo aymara. Para el forastero,
tal declaracién puede parecer extrema, pero, en realidad, es la
perspectiva vigente entrc el campesino. Los ritos que se realizan
durante la Semana Santa son mucho méas que imitaciones de un
drama que ya ha sido relegado a la historia. Son expresiones de
la redencién, siempre actualizada, del ser humano por parte de
Jesiis. No participar en el drama es rechazar la redencion. La
teologfia aymara de la Semana Santa, existencialmente hablando,
es un proceso mucho mas convincente que el del cristianismo oc-
cidental. Lo que parece ser implicado en la perspectiva del cam-
pesino aymara acerca de Jestis y de su redencién es la idea de
que sin asimilar los mismos dolores y pasar por el mismo sentido
de abandono, cualquier declaracién de fe es esencialmente un
eufemismo. La unica pedagogifa teoldgica vélida para el aymara
es la experiencia concreta.

“La Semana Santa es considerada como los dias de la lucha entre
Dios y los hombres en contra de sus enemigos el demonio, y son
dias de gloria en que las puertas de ‘Alajj pacha’ (el cielo) estan
abiertas de par en par. Dicen que es como un afio nuevo para el
‘Ajayo’ (alma y espiritu de una persona), porque en esta semana
son limplados de sus pecados que tuvieron durante todo el afio
y el ajayo es fortalecido nuevamente para que pueda dirigir al
hombre"” (19) .

Esta catarsis del alma aymara se actualiza solamente hasta
la medida en que el campesino se identifica activamente con la
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causa de Jesiis y acepta el sufrimiento de Jesucristo como parte
de su propia condiciéon. Lo que tenemos es un ciclo hermeneutico
en que una perspectiva mitolégica se transforma en una postura
fisica, y wviceversa.

Para el aymara, Jesucristo realmente muere. La Semana San-
ta no es nada alegérico. Debido a la muerte de Jesus, el universo
entra en un estado de caos tempordneo en el cual el resultado
y el victor de esta lucha perenne entre el hien y el mal ha de
ser determinado. La descripcién vivida dada por el Sr. Ochoa
subraya el realismo de la muerte de Jesis para el campesino:

“El dia midrcoles en la noche muchas personas se junian en la
Iglesia de la comunidad del pueblo, o en el salén comunal, donde
se encuentra el catafalco preparado. A esa hora de 12 de la
noche hacen sonar clertos objetos c¢considerados raros. Estos han
gsido preparados con anterioridad de piedras y latas, qus imitan
sonidos del derrumbe de piedras o de cercos.. Este sonido del
derrumbe de piedras indica la muerte de Jesucristo. Entonces
todos los participantes comienzan a ll6rar y cambiarse de ropa
oscura. Deésde ese momento todos se: visten de luto; ‘al mismo
tiempo, comienzan los lamentos, gemidos, perdén de pecados o
invocaciones. Todos estos son acompaiados con reézos oraciones
y cénticos... En estos dfas en que estd muerto el Diecs 105 ay-
‘maras no comen carne ni sus derivados como6é por ejemplo la
grasa. Dicen que comer carne es como si estuviéramos cortando
el cuerpo de Jesus y comiendo la carne de Cristo. Al comer la
carne cometemos un pecado gravisimo en contra de Jesus, y nos
declaramos como enemigos de El” (18),

Parece que serfa dificil encontrar imigenes que subrayan la rea-
lidad de la muerte de Cristo en términos més vividos.

La muerte de Jesus da inicio a un periodo de caos ritual v
de ambigliedad en el orden césmico. El conducto normal reque-
rido de personas en la sociedad aymara-estd temporalmente abro-
gado por las exigencias de una crisis -extrema. Para confundir
a los poderes diabdlicos que estdn corriendo por-el mundo, algu-
nos miembros de la sociedad estdn permitidos entrar en actos que,
en otras circunstancias, serian considerados como anti-sociales, y asi
imitan el comportamiento de las mismas fuerzas diabdlicas.
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“Tanto el dia jueves o viernes por la noche, los aymaras partici-
pan en la liberacién de Cristo, con la actividad del hurto de
chacras. Los jovenes y demés personas salen de sus casas a esa
hora de las 7 a 8 de la noche con direccién a las chacras y tienen
que sacar o robar cierta cantidad de productos asf como algunos
animales pequenos, depende de la casualidad en que se encuen-
- tran. Con este hecho cumplen el “Tatitu khespiyafia” (salvar a
Cristo). Todo esto sucede en forma natural, los actos no son
culpados ni juzgados. Antiguamente muchas veces en el encuen-
tro de personas se daban fuertes garrotazos diciendo ‘Pasién
apayasifdni’ o ‘T'akeyasii apayasifidni’ (vamos hacernos - llevar
acabo nuestro sufrimiento). Dicen que por realizar estas cosas

todos los sufrimientos y penas que llevd Jesucristo son soporta-
dos por la gente’ (17).

Queda muy dificil artlicular precisamente lo que todo el cua-
dro de la Semana Santa aymara significa en términos de su pers-
pectiva mitolégica. Se han mencionado solamente una minima
parte de las actividades rituales que se realizan. Cada una mere-
ce un anadlisis completo antes de que podamos hacer una interpre-
tacion de toda la fiesta. Parece demasiada obvio que estemos
tratando con un ritual complejo que es muy diferente en- su sig-
nificado final y ejecucidn de la Semana Santa contemporénea
europea 0 norteamericana. En una manera u otra, a trayés del
proceso mitoldgio de la Semana Santa, el aymara hace més signi-
ficativa e integral su propia existencia. En ultimo andélisis eso cs
precisamente lo que una perspectiva mitoldgica actualizada debe

de hager, es decir definir al hombre como un participante- inte-
gral del mundo.

Pentecostés: La infusién. de vitalidad espiritual.

Otra fiesta cuyos componentes mitolégicos vale la pena revi-
sar es Pentecostés, la fiesta en que ritos estdn dirigidos a la nueva
cosecha y a las fuerzas espirituales jncorporadas en cada pro-
ducto. Pentecostés estd muy ligado en sus dindmicas agricolas al
Carnaval. En un sentido, marca la conclusidn de la actividad
ritual que comienza en la siembra y es reenfatizada en Carnaval
De todas las fiestas aymaras, Pentecostés delinea claramente la
percepcién y categorizacidn por parte del campesino de la tierra
y el espacio que lo rodean. Es una fiesta importante para la
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comprensién de la naturaleza y el espacio sagrado en el altiplano,
un asunto que trataremos en breve.

Como en el caso de Carnaval, las connotaciones cristianas de
la fiesta tienen poco que ver con su dinamica verdadera entre
los aymaras, por lo menos segun las norinas de la teologia clasica.
Para el aymara, Pentecostés es una serie de ritos dirigidos a la
cosecha y que tienen por finalidad expresar gratitud y asegurar
la presencia de buena voluntad durante el ailo que se aproxima.
Lo que salta a la vista durante esta fiesta es la reverencia con
que el aymara trata a la tierra. Cada chacra estd infundida con
una personalidad y vitalidad espiritual. |

“La tierra que produce una secrie de gérmenes alimenticios, es la
madre protectors. de todos los seres vivientes... La tierra, deno-
minada Pachamama, es la que sostiene a todos los seres existen-
tes en el mundo, por intermedio de lo que produce y por otros
seres espirituales llamados Espallanaca... ‘Yapu' (chacra) es el
nombre mds comun que se emplea en los diferentes sectores de lu
cultura aymara. Esta denominacién es considerada como algo
sagrado, importante, imprescindible y regulador de la vida; pues
casi todos los hombres aymaras poseen y viven de la chacra y del
ganado. Entonces a este aspecto generador de la vida aymara,
se tiene que conceder cierta prioridad incomparable” (18)

Desde la nifiez se le exige al aymara asumir una actitud seria
y respetuosa frente a la vida agricola que lo rodea. Tratar con
la tierra de una manera incorrecta equivale a maltratar a una
persona de cuantia.

“Cada clase de producto es sembrada en una parcela de terreno
que, una vez cultivada, recibe el nombre de ‘Yapu'. Este ‘yapu’
seo tiene que trabajar con toda seriedad, paciencia y en la mejor
manera posible. No hay que desamparar en ningin instante pues.
hay que quererla con carifio, invocarla con toda fe. Los produc
tos son considerados como a las personas” (19).

Insultar la tierra equivale jugar con el peligro:

“ . Jumanacajj janiw sum yéadkapquistati, uruyapijjestajja cunavman
yvakha tocawinacampi; ughamarusa, nanacarojj cawciij chekarus
jaktasipcaquistawa, janiw qhuyapayafiats aptapquistati. Kollkérist-
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jja. takes nayatjamajj ch’ajjwapjjasmawa...” (Uds. no nos respe-
tan, cuando nos festejan emplean musicas ajenas &a este lugar, a
veces nos botan por donde sea, no nos recogen ni por compasion.
Si fuéramos dinero, todo el mundo se pelearia por nosotros...) (39 .

Durante la cosecha en el perfodo que rodea Pentecostés hay
uii tiempo en que se reitera en ‘forma ritual las actitudes mitolo-
gicas apropiadas que hay que mantener frente al mundo agricola.
LLa misma clase de aprendizaje ritual se realiza durante la fiesta
de San Jan en la que los espiritus de cada animal son categoriza-

dos y considerados por los participantes.

“En este momento, también, surge una serie de reflexiones sobre
la realidad y la manera de vivir; pues el padre de la familia o el
Yatiri (ministro aymara) propicia un didlogo con todos los concu-
rrentes. En la conversaciéon surgen muchas palabras de aliento,
sugerencias de orden moral, consejos sobre la manera de vivir
y otros intercambios de ideas’ (?!)

En otras palabras, por medio de frases rituales y la repeti-
cién, al aymara aprende y reafirma sus propias convicciones acer-
ca del personalismo y ila naturaleza espiritual de la vida que lo
rodea. El no reconocer este personalismo equivale a salir del
cosmos aymara. Pentecostés es, para el aymara, una fiesta de
gratitud. También es un tiempo en que los limites y las relacio-
nes que estan mantenidas dentro del mundo agricola son delimi-
tadas. La fiesta de San Juan contiene unas dindmicas parecidas
que estan dirigidas al mundo de los animales. A través del ritual,
la vida es respetada, definida y controlada para el beneficio de
todos los participantes. Fijese las implicaciones inherentes en la
declaracién del Sr. Ochoa acerca de la vispera de Pentecostés:

“En este mismo dia, también, rodean a la casa y a las chacras
(cuando no es recogido en su debido tiempo) mas cercanas al
hogar con ‘ch’'eka ch'anqha’ (pita torcida al revés)., Este hecho
es realizado con el fin de que los productos que estdn en la casa.
asf como los que no se han cosechado, no se vayan o no se esca-
pen & oira parte y que siga acompanando & la familia que la
posee”’ (%),
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Durante los momentos cuspides del tiempo sagrado, el ayma-
ra, en tales fiestas como Carnaval, Semana Santa, Pentecostés,
San Juan, etcétera, expresa su fe en el universo simbdélico que
su perspectiva mitolégica le ha creado. Ensefiar el contenido y
significado de tal universo no es la tarea de la existencia normal
y cotidiana. Esta ensefianza est4 reservada para los perfodos de
comportamiento ritual en que la trasendencia del hombre y del
mundo que lo rodea, se abre camino por la vida cotidiana y rea-
segura la esperanza del hombre en la continuidad y buen funcio-
namiento de su mundo.

Lugares sagrados en el mundo aymara

Para el campesino aymara la realidad espacial que lo rodea,
participa en la dimensi6én sagrada de la vida. Ya hemos visto el
rol decisivo que la chacra desempefia en la vida religiosa del
campesino. Posee un espiritu y una personalidad que han de ser
tratados -como tales. También la iglesia estd dotada de una san-
tidad especial, particularmente en los momentos decisivos del afio.

En el altiplano, como en la mayorfa de las sociedades agri-
colas, cada formacion geografica tiene su propio caracter deter-
minado por las definiciones mitolégicas vigentes. La actividad
ritual se lleva a cabo en lugares designados como favorables y
aptos a las necesidades del suplicante. Llamp’u catoka es la ex-
presiébn en aymara que indica la necesidad de averiguar la ubi-
cacién correcta del rito. “Llamp’u catoka es el lugar mds indica-
do para ofrecer el sacrificio y los ritos a los dioses. Dicen que
cuando el rito o la quema de las mesas no se realizan en un
llamp’u catoka, sera en vano el ofrecimiento” (¥).

El lugar mas sagrado en el altiplano es indudablemente el
cerro. Cada cerro posee su propio espiritu o achachila, entre los
cuales existe una jerarquia de poder espiritual. El achachilg,
entre un sin nimero de otros seres espirituales, es una deidad de
Aca pacha, el reino intermediario entre el cielo y el infierno. El
aymara concoe los lugares sagrados de su propia zona como una
parte integral de su perspectiva mitolégica y educacién. “En una
montana sagrada, cada lugar o sitio cumple su funcién, as{ por
ejemplo, un lugar serd especialmente para pedir a los espiritus
ayuda para que no caiga granizo, otro lugar serd para pedir a
los dioses que abunden las chacras, otrpos seran para proteccién
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contra la helada, otro para hacer ofrecimientos a los dioses para
que no caiga rayos en sus casas 0 animales, etc. Es como la orga-
nizaciéon de una institucién en donde cada persona tiene su ofici-
na, su secretario y su propio cargo’ (*Y).

- Lo que un campesino expresa cuando ofrece un rito en una
montafia sagrada es una percepion universal del hombre: las mon-
tafias son los lugares de la tierra que mads se acercan al cielo, y
estan dotados de una santidad doble: por una parte comparten del
simbolismo espacial de trascendencia —son altas, verticales, supre-
mas, etcétera—; por olra parte, son el dominio espacial de todss
las hierofanias de los dioses (*). Soélo hay que atestiguar la fiesta
de Copacabana para ver cuan vital es el calvario para la expre-
sibn mitoldgica del aymara durante la noche de la fiesta.

Se pudiera hablar interminablemente sobre el significado de los
cerros sagrados, los rios y el lago Titicaca en el mundo aymara.
Cada entidad contiene un lesoro de significacién mitolégica. Para
elaborar sobre todo sus nombres y funciones exigirfa anos de
investigacion.

CONCLUSION

Ya que hemos visto algunas dc¢ las caracterfsticas que cons-
tituye el mundo mitlolégico del aymara, ¢{cuales conclusiones po-
demos sacar de esta informacion? Una precaucién es necesaria:
la informacion presentada es dc¢ una naturaleza sumamente ge-
nérica. Informacién concrelia sobre la estructura social y orga-
nizacion del campo aymara es minima. La psicologia social vs
el correlativo necesario a este analisis mitoldégico que ha sido pre-
sentado de una formma demasiado generalizada. Pero hay muy
poco que se ha hecho en csta drea. ‘

No serfa excesivo, sin embargo, concluir que una de las ca-
racteristicas mds obvias del mundo aymara es la dimension orga-
nica que le imparte su perspectiva mitologica. Es evidente que el
mundo aymara funciona bajo la presuposicion de que la realidad
estd constantemente penetrada por {uerzas sagradas. Por este
motivo, hay un alto grado de continuidad entre el orden social
y el orden césmico. En realidad, estas dos 6rdenes se funden,
muy a menudo, en una sola realidad durante los periodos de
tiempo sagrado en que el aymara reafirma su relacién con lo
sagrado como una parte integral de su existencia. ‘
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El sistema mitolégico del altiplano, como herramienta mito-
l6gica, trata de eliminar cualquier falta de consistencia que ‘el
individuo pueda percibir entre su propia vision del mundo y la
de la socieaad en general. Es por esta razén que el sistema de
fiestas es ciclico por naturaleza, y las fiestas estan celebradas en
momentos de crisis, ya sea una crisis agricultural o personal.
Lo que hay que comprender es que el aymara, si realmente va a
participar en el mundo del altiplano, tiene que aceptar el mundo
mitolégico que su cultura le ha creado. No hay la posibilidad de
una perspectiva ecléctica, ni en el altiplano ni en cualquier otra
sociedad, en cuanto que ninguna cultura puede permitir una va-
riacion radical de sus definiciones de la realidad sin correr el
riesgo de destruirse. Por medio de una repeticién constante de
‘valores mitoldgicos, el aymara incorpora las premisas de su cul-
tura en cada aspecto de su comportamiento.

A medida que el aymara madura dentro de su propia socie-
dad, un cuadro de percepciéon apropiada se establece entre la
‘realidad objetiva y la realidad subjetiva. Lo que es ‘“real’” den-
tro del individuo corresponde a lo que es ‘‘real” fuera de ¢l. La
realidad objetiva facilmente puede ser traducida en una realidad
subjetiva y viceversa. El proceso que hace posible esta. correla-
cién en el mundo aymara es la educacién en el mito que se ‘lleva
"a cabo en la constante ritualizacion de la vida cotidiana, y la mis-
ma estructura del idioma aymara que constantemente refuerza la
traduccién entre lo objetivo y lo subjetivo, y as{ produce una sin-
tesis total. Estar expuesto a tal proceso, hasta como un no-ayma-
ra, es ver una percepcidn fascinarte y unica de la vida que es
compleja, muchas veces confundidora y atractiva por la solidari-
dad que demuestra.
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