Capitulo 3

Esfuerzos humanos 11

Observaciones adivinatorias
y técnicas simbdlicas

Las diferentes maneras con que el campesino se acerca a la realidad que le
rodea pueden ser definidas por los grados de penetracion en ella. Se trata de
un movimiento que empieza, por asi decirlo, en la superficie y que desde alli
penetra hasta lo mas profundo de la realidad. No es un movimiento irracional,
fortuito o inconsiderado, sino qué deliberado y meditado, orientado hacia un
objetivo claro: sobrevivir de la mejor manera posible. En funcién de alcanzar
esta meta, estd siempre la cosecha y, en funcién de ella, las diferentes activi-
dades agricolas.

La experiencia con la realidad ha ensefiado al campesino que la meta es alcan-
zable siempre que €l logre realizar las observaciones correctas y desarrollar
las técnicas para reconocer esa realidad en sus diferentes dimensiones vy,
asi, aproximarse a ella. En el capitulo anterior hemos conocido las diversas
maneras en que el aymara observa la naturaleza y la atmésfera, y las técnicas
que ha inventado y desarrollado para realizar de la mejor manera sus activi-
dades agricolas. Alli se traté de observaciones y técnicas que abarcan lo que
podemos llamar la dimensién natural y la dimensién material de la realidad:
observaciones y técnicas que son verificables en alto grado y que, por eso,
podemos llamar empiricas.

Pero el campesino reconoce, ademas, otras dimensiones de la realidad en las
que trata de penetrar también y con las que intenta comunicarse, como se
comunica con la naturaleza y con sus préjimos.

Una primera dimension la encontramos en aquello que es parte de la natu-
raleza pero a un nivel mas profundo o mas alto y, por eso, empiricamente no
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verificable, no comprobable, aunque también aqui se trata de una experien-
cia, una empeiria. Mas alla de las senales directas que da la naturaleza y que
se logran comprender gracias a las observaciones ‘cientificas’, se reciben otras
sefiales, mas veladas, que llamamos simbolos, y éstas se deducen en virtud de
otro tipo de observaciones que podriamos llamar intuitivas: se trata de lo que
comunmente llamamos adivinaciones.

Por dltimo, otra dimensién de la realidad la encontramos en el mundo de los
seres vivientes no humanos, que podemos dividir en tres grupos: las almas
de los difuntos, las fuerzas personificadas de la naturaleza y los seres sobre-
naturales. Con estos seres, €l hombre puede comunicarse y ellos, a su vez,
pueden comunicarse con los hombres. Ellos forman, por asi decirlo, parte de
la sociedad humana pero, nuevamente, a un nivel mas profundo o mis alto.
Su presencia no es verificable o comprobable como la de los otros hombres
y, por eso, la comunicacién con ellos es diferente, aunque semejante a la
comunicacion que se realiza entre los hombres. El hombre les envia sefiales
y recibe mensajes de ellos, pero como no son sefiales cientificas o empiricas,
hablamos, aqui también, de simbolos. Las técnicas que el hombre ha desa-
rrollado para realizar la comunicacién con estos seres no humanos son los
ritos.

Asi tenemos, junto a las observaciones y técnicas empiricas, observaciones y
técnicas simbdlicas, todas desarrolladas y cultivadas a lo largo de los siglos,
para garantizar la sobrevivencia en esta tierra. No son experiencias y practi-
cas opuestas o totalmente separables sino complementarias y, dicho de otro
modo, entrelazadas, porque forman parte de y penetran en una mismay tinica
realidad, una realidad con dimensiones diferentes pero estrechamente inter-
relacionadas.

3.1. Las observaciones adivinatorias

Entre el nivel de la observacion de la naturaleza y el de los ritos se encuen-
tra el nivel de las adivinaciones, a menudo dificilmente comprensibles para
quien se encuentra al margen o fuera de la cultura aymara. También aqui
se trata de hacer observaciones para determinar lo que se puede esperar de
la naturaleza y de los esfuerzos humanos empleados en las actividades agri-
colas. Como no se trata de observaciones netamente empiricas, las hemos
llamado ‘intuitivas’.

La primera serie de observaciones se hace a principios de agosto, es decir,
a comienzos del nuevo ciclo agricola. Agosto es considerado cominmente
como un mes peligroso, critico podemos decir también, y por eso es determi-
nante para el resto del ano: lo que pasa en agosto, pasara durante el resto del
ano. Por eso el campesino estd atento a cualquier sefial que pudiera recibir
en este mes.

Al hablar de las observaciones que se hacen de los fenémenos meteoroldgi-
cos, ya hemos mencionado las llamadas ‘cabafiuelas’. Debido a que no esta
suficientemente claro hasta qué punto se trata efectivamente de observa-
ciones empiricas o cientificas, las presentamos aqui también. La conviccion



de muchos campesinos es que el ‘comportamiento’ del tiempo durante los
primeros dias del mes de agosto es determinante para el clima que habra en
los otros meses del afio. Gallegos, que presenta solamente indicaciones para
los primeros cinco meses del afio, dice lo siguiente: “El comportamiento del
dia primero corresponde al mes de enero. El dos de agosto, a febrero; el tres,
a marzo; el cuatro, al mes de abril y el cinco, al mes de mayo. Si el primero de
agosto amanece nublado o si llueve, significa que el mes de enero serd lluvioso.
Si el dos de agosto recién se nubla o llueve, denota que las lluvias se atrasaran
hasta febrero, asi sucesivamente son observados los primeros cinco dias del
mes de agosto” (1980:138). Caceres presenta correspondencias diferentes e
indica, ademds, que los dias de la segunda mitad de agosto sirven para verificar
lo observado durante la primera mitad del mes: “Otras técnicas andinas que
se usan para la prediccién metereoldgica serian aquellas que estdn basadas
en la observacién de los dias del mes de agosto (...) La mecdnica utilizada (...)
tendria el siguiente esquema:

fecha simboliza verificacion
1 de agosto agosto 19 de agosto
2 septiembre 20

3 octubre 21

4 noviembre 22

5 diciembre 23

6 enero 24

7 febrero 25

8 marzo 26

9 abril 27

10 mayo 28

11 junio 29

12 julio 30

Este esquema tiene la interpretacion siguiente: por ejemplo, el 1 de agosto es
nublado, lluvioso, etc.: en el mes de agosto, llovera; y el 19 de agosto sirve para
verificar este fenémeno” (1984:59).

Otros tipos de observaciones se hacen también a comienzos de agosto. Patch
dice que se da “importancia simbdlica al primer ser viviente que se ve, al salir
de la casa el primero de agosto. Si es una mujer, habrd una buena cosecha. Esta
serd mejor atin si la mujer estd encinta. Si es hombre, el trabajo sera duro y los
cultivos creceran en proporcion ala edad del hombre. Pero si el primer ser que
se ve es un perro, habrd hambre en la casa” (1971:10). La relacién que se hace
entre la mujer (embarazada) y la tierra o la cosecha es comprensible, aunque
no convincente en cuanto a su cardcter determinante. El perro, a veces, es
asociado con la muerte, en especial cuando ailla por la noche, pero tampoco
aqui estd claro el cardcter determinante de su aparicion.

Lewellen menciona una costumbre que se practica la semana del 6 de agosto
en el Calvario de Copacabana. En la cima se encuentran grandes cruces de
cemento sobre cuyas bases se colocan piedras: “si la piedra queda parada, el
afo sera bueno; si cae, habra un afio malo” (1977:118).
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Varias observaciones se hacen con motivo de la primera siembra. La mas cono-
cida es la que se llama piwi, ya mencionada por Bertonio en su vocabulario de
1612: “Piu. Vna almogada de papas que suelen contar al tiempo de la sementera,
para adeuinar si ser4 el afio bueno o malo. Piui. Idem” (1612, II: 268)1. Se trata
de separar y contar una determinada cantidad de papas y emitir prondsticos en
base al niimero que queda al dltimo. Hay diferentes métodos para llevar esta
cuenta. El mds sencillo y més frecuentemente aplicado es contar las papas de
dos en dos hasta tener, al final, un ntimero par o impar2. Vellard presenta una
alternativa al decir que el labrador “toma un pufiado de papitas de simiente y las
cuenta dos a dos o tres a tres, mientras hace dos pequeiias filas frente a si” (1981:
166). Otra alternativa es presentada por Carter y Mamani, quienes, al mismo
tiempo, son los que describen en la forma ma4s detallada esta costumbre: “el jefe
de la casa coloca tres manojos de la semilla delante de cada una de las personas
presentes. Todos a la vez van tirando estas papas nuevamente al montén grande,
hasta que no queden més que de una a cuatro papas en cada montoncito. El jefe
recoge entonces las papas sobrantes de los montoncitos, las coloca delante de si
y él mismo las tira al montén de cuatro en cuatro, hasta que, una vez mas, que-
den sélo una a cuatro papas” (1982:100). Los ejecutores de este acto pueden ser
el jefe de la familia3, las mujeres* o todos los presentes. Sobre la interpretacion
del nimero de papas que quedan al final, no hay uniformidad. Por el contrario,
la interpretacion se presta a bastante confusiéon. A continuacién presentamos
las diferentes interpretaciones que hemos acopiado:

1 papa sobrante
“Si sobrara una sola papa, traeria mala suerte” (La Barre, 1948: 176).

“Antuca terminé su tarea (de contar) con un siibito grito de afliccién. Levant6 una semi-
1la que se quedé al dltimo, sin par (...) Momentdneamente Antuca estaba transformada,
bamboleando sobre sus rodillas, como un nifio (...), hablando consigo misma: ‘Vemos
mala suerte dondequiera que abrimos nuestros ojos” (Preston, 1977,11:11).

“Una sola papa, mala cosecha” (Vellard, 1981: 166).
“Si queda una (...), la cosecha serd mala” (Carter y Mamani, 1982:100).
“Cuando el ndmero es impar, indicard una buena cosecha” (Llanque, 1974:28).

“Cuando sobran impares como 3 o 1, quiere decir que se tendrd buena suerte y habra
bastante cosecha” (Ochoa, 1976f:15).

2 papas sobrantes

“Pero si las semillas restantes son pares, indica heladas, sequias, granizadas, en fin, mal
afio” (Llanque, 1974:28).

“Cuando sobre un par significa que la chacra tendra plagas o que no producira bien; es
mala suerte” (Ochoa, 1976f: 15).

“Dos papas, afio mediano” (Vellard, 1981:166).

“Si queda un nimero par, indica buena suerte” (Tschopik, 1946:518).

“Si el ntimero es par, habrd buena suerte” (La Barre, 1948: 176).

“Si quedan dos papas, la cosecha serd buena” (Carter y Mamani, 1982: 100).

Justino Llanque se equivoca, sin duda, cuando dice que “el Pizi es una de las nuevas creencias auguratorias” (1974:28).
Véase Tschopik, 1946: 518; La Barre, 1948: 176; Llanque, 1974: 28; Ochoa, 1976f: 15 y Preston, 1977 vol II: 10.

Vellard dice que “solamente él puede hacerlo” (1981:166).
Segun el Almanaque de Santa Rosa Yanaque, “preferentemente las mujeres de mayor edad” (1982: octubre).
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3 papas sobrantes

“Tres papas pio de pajaro: el patrén es quien obtendra todo el provecho” (Vellard, 1981:
166).

“Cuando el niimero es impar, indicard una buena cosecha” (Llanque, 1974:28).
“Cuando sobran impares como 3 o 1, quiere decir que se tendrd buena suerte y habra
bastante cosecha” (Ochoa, 1976f: 15).

“Si quedan (...) tres papas, la cosecha serd buena” (Carter y Mamani, 1982: 100).

4 papas sobrantes

“Si quedan cuatro, la cosecha serd buena” (Carter y Mamani, 1982: 100).

Es dificil explicar estas diferencias de interpretacién. Habrd modalidades
locales, pero no de forma absoluta, porque, por ejemplo, Tschopik, Llanque,
Ochoa y Preston hablan de la misma region, a saber, la de Chucuito (Puno)
y no presentan el mismo modelo de interpretaciéon. Tomando en cuenta que
Vellard ofrece informaciones de antes de la reforma agraria boliviana de 1953,
cuando la buena cosecha tenia que ir siempre al patrén, parece haber coin-
cidencia en que un nimero de tres papas sobrantes significa que se puede
esperar una buena cosecha.

Llanque es el tinico autor que indica que no se hace el piwi solamente una
vez sino que se lo repite varias veces, tanto en un mismo dia como en el curso
del tiempo de la siembra: “Si en la primera prueba el resultado es positivo,
se continuard probando hasta la tercera y dltima vez, donde el ejecutante se
quedara convencido con la suerte augurada (...) Esta creencia auguratoria se
realiza preferentemente todos los dias de la siembra, excepto los dias martes y
viernes, por ser estos dias considerados como aciagos” (1974: 29).

Otro tipo de prediccion consiste en cortar algunas papas en tajadas, prender
hojas de coca en la superficie de las mismas y colocarlas en un lugar ventoso:
“si el viento lleva las hojas, las heladas mataran el cultivo, pero si las hojas que-
dan pegadas en las papas, lo plantado crecerd a bien” (La Barre, 1948: 176).

También se suele abrir una papa y colocar una hoja de coca en el interior; se
cierra la papa y después de haberla dejado un determinado tiempo asi, se la
abre nuevamente para examinar “el aspecto de la hoja de coca, si muestra
rayas y manchas negras, es signo de granizo. Si muestra anchas manchas
negras es signo de heladas. Si la papa cortada permanece blanca al secarse
al sol, buen tiempo y una buena cosecha. Si aparece el germen en el interior
de la papa, conviene repetir la plantacién en el mismo lugar al afio siguien-
te” (Vellard, 1981: 166-167). Uno de mis amigos aymaras, un campesino de
Carangas (Oruro), me present6 una variante de este método: “Cortamos una
papa en dos. No usamos una hoja de coca. Observamos el color del interior de
la papa: si es medio amarillento, el ano serd bueno; si negruno, habra granizo;
si azulado, habra frio y helada”.

Para pronosticar el tiempo se usa también el siguiente método: “Se preparan
las papas que restan y se las agujerea con yawri (aguijon) colocando hojas
de coca en forma de cruz sobre estos agujeros. La primera papa es para pro-
teccion contra la lluvia, la segunda, contra el granizo, la tercera, contra la
helada, y si hay una cuarta, es para que haya una buena cosecha (...)” (Carter
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y Mamani, 1982:100). Se colocan estas papas en el primer surco, y cuando el
surco entero esta cubierto, “los trabajadores observan con cuidado para ver
si la pesufia del un buey esta tocando a una de las cuatro papas decoradas. Si
uno de los bueyes pisa la papa apartada para el granizo, granizara mucho; si
pisa la papa apartada para la lluvia, llovera mucho. Si la pesufia apenas roza
una de estas papas, se presentara la condicién simbolizada por ella en forma
moderada” (Carter y Mamani, 1982: 100).

Una tdltima adivinacion en base a la observacion de las papas presentan los
esposos Buechler, que han realizado sus investigaciones en la comunidad
de Compi (Prov. Omasuyus, La Paz). Segiin estos autores, se colocan unas
cuantas papas en un pequerio tejido y se las cubre con un punado de tierra:
“Dependiendo de si la tierra se adheria a las papas cuando el tejido era abier-
to, se pronosticaba si la préxima cosecha seria buena o mala” (1971:11).
Uno de mis conocidos aymaras dio la siguiente aclaracién al respecto: “Si
la tierra queda pegada a las papas, es una buena sefial, porque significa que
habra humedad,; si la tierra no pega a las papas, es una mala sefial, hay que
contar con sequia”.

Ademis de los prondésticos que se hacen con respecto a la observacion de las
papas hay atn otros. Si durante la siembra aparece un céndor o un aguila en
el aire, habra una buena cosechas, pero si llega un gallinazo a la chacra y se
posa en los sembradios la cosecha serd malas. “Si se encuentra un sapo grande
o de mediano tamaifio durante la primera siembra (...) se ha manifestado una
cosecha generosa” (Hatch, 1983: 115)7. Céndor y 4guila son aves positivas,
consideradas como protectoras del pueblo, mientras que el gallinazo es consi-
derado como un ave de la muerte. El sapo est4 identificado con la humedad y
lalluvia: su presencia es interpretada como anuncio de lluvias suficientes para
el desarrollo de los cultivos.

Finalmente, el campesino suele recoger también “todas las yerbas que crecen
en el labrantio, las amontona y espera que sequen, y apenas se hallan en esta-
do, les prende fuego (...) Segtin la direcciéon que da el aire al humo, predice el
resultado de la proxima cosecha” (Paredes, 1976 [1920:110]:110). Si el humo
va en direccion del este, es una buena sefial, porque el este es positivo; si va
hacia el oeste, la cosecha serd mala.

Después de la primera siembra las observaciones adivinatorias son espora-
dicas. La Barre anoté que “cerca del lago en la vispera de San Andrés (29 de
noviembre) se hace una fogata y se colocan papas en que han puesto hojas de
coca, a una distancia de palmo del fuego. Estas deben quemar toda la noche
(...) El dia siguiente, si las papas estdan cocidas, el afio serd bueno; pero si ha ha-
bido una helada y las papas estdn mal cocidas, el afio serd malo” (1948:174).

El mismo La Barre indica que “en Tiahuanaco los aymaras sacan, a veces,
las momias de las chullpas o tumbas y consultan con ellas acerca de la co-
secha” (1948: 175). Lamentablemente, el autor no indica en qué forma se
hace esta consulta.

5 Véase Paredes, 1976 [1920]: 117; Tschopik, 1946: 518 [repitiendo a Paredes].
6 Segin uno de mis conocidos aymaras.
7 Esta observacion ha sido confirmada por mis interlocutores aymaras.



En las épocas de la precosecha y cosecha, los campesinos estdan ansiosos de
encontrar papas de formas especiales. Una papa que tiene la forma de una ma-
no con dedos, luk’anan ch’uqi, ‘papa con dedos’, predice una buena cosecha.
Dos o tres papas crecidas juntas son también una buena sefal: se las llama
pa pirwa o kimsa pirwa, ‘dos o tres depdsitos’, expresando asi que, al haber
encontrado este tipo de papas, se espera poder llenar dos o tres depésitos con
la cosecha del afios.

Finalmente, con motivo del festejo de la nueva cosecha, se sacrifican, a veces,
animales, y se investigan sus intestinos. Esta costumbre ya estd sefialada en
un relato de un rito aymara de la cosecha de 1547, reproducido en la Crénica
del Perti de Pedro Cieza de Le6n de 1553: “(...) y traxeron vn cordero de hasta
vn afio sin ninguna mancha todo de vn color otros indios que auian ydo por él;
y adelante del sefior principal (...) tendido en el suelo biuo le sacaron por vn
lado toda el assadura: y esta fue dada sus agoreros (...) donde pronostican sus
sementeras y sucesos de todo el afio” (Cieza de Leén, 1984 [1553] 306-307).
En la actualidad se sigue practicando esta costumbre, determinando o pronos-
ticando la suerte de los cultivos segiin la posicién y el color de los intestinos.
Si, por ejemplo, el bazo tiene un aspecto sano, los cultivos se desarrollarian
bien, pero si tiene mal aspecto, habra problemas serios.

3.2. Técnicas simbdlicas: los ritos agricolas

3.2.1. Introduccion

3.2.1.1. La historia de la descripcion de los ritos

A pesar de que los aymaras han sido a lo largo de su historia un pueblo emi-
nentemente agricola y que su religion estd estrechamente relacionada con
la agricultura, los ritos que acomparian las actividades del agro han sido sé6lo
ocasionalmente descritos?.

Los datos que nos proporcionan las fuentes de la época colonial son sumamen-
te pobres. Fuera de la descripcién de un rito de la cosecha por el doctrinero
Otazo incluida por Cieza de Leén en su Crénica del Pertil, encontramos
apenas unas pocas referencias a los ricos agricolas y descripciones breves de
algunos fragmentos de los mismos. El autor principal es Polo de Ondegardo, el
primer encomendero de Santiago de El Paso, en el valle de Cochabamba, que
se esforz6 por conocer a fondo la religiosidad autéctona de los pueblos andi-
nos, no sélo en su forma oficial, si no también en sus formas populares. Llegé
a ser considerado como una verdadera autoridad en este campo, de modo que
otros autores, como Murda, Calancha y Cobo, se contentan simplemente con
citarlo, las més de las veces sin citarlo ni mencionar la fuente.

Encontramos referencias a los ritos de la roturacion, de la siembra, de la llu-
via, de la proteccion de las chacras y de la cosecha y alguna informacion frag-
mentaria sobre los ritos contra las lluvias y el rito de la cosecha. En cuanto a

8 Véase La Barre, 1948: 176.
9 Los apéndices 'y Il presentan restimenes de los datos que hemos encontrado en relacién con la descripeion de los ritos.
10  Véase Cieza de Ledn, 1984 [1553]: 305-307.
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los ritos de los difuntos, s6lo Guaman Poma parece conocer su relacién con la
agricultura. La descripcion de la procesion con esqueletos que nos presentan
Viedmally Cafiete!2, los tinicos autores del siglo XVIII en que hemos encon-
trado datos sobre los aymaras, se refiere a costumbres cotidianas y se puede
preguntar si los autores de estas procesiones tenian conciencia del origen
agricola de las mismas. Finalmente, los cronistas agustinos Ramos y Calancha
nos dan indicios de que la Iglesia ha tratado de reemplazar algunos ritos agri-
colas, concretamente los de la lluvia y de la precosecha, por procesiones con
la imagen de la Virgen Maria.

A qué se debe esta descripcion tan escueta de los ritos agricolas? Es muy
dificil contestar esta pregunta, pero podemos formular al menos algunas hi-
pétesis. En primer lugar, parece que particularmente durante los siglos XVI
y XVII, los autores estaban mads interesados en informar sobre la religion
oficial de los Incas, para demostrar su supuesta inferioridad y aberracion en
comparaciéon con la superioridad del cristianismo, que en enterarse de las
manifestaciones de la religiosidad popular. En segundo lugar, muchos evan-
gelizadores y doctrineros sentian la necesidad de hacer entender que su la-
bor tenia gran éxito y, por eso, preferian referirse a las manifestaciones de la
religiosidad autéctona de los aymaras como algo que pertenecia al pasado o
s6lo era practicado por aquéllos que vivian en regiones alejadas e inhéspitas,
como algo que ya no valia la pena y no hacia falta de ser mencionado. Asi,
encontramos con frecuencia expresiones como “era muy comun entre los
indios adorar...” (Murtda, 1946 [XVI]: 282); “los indios usaban adorar...” (id.:
284); “como antiguamente hacian con muchas supersticiones...” (Bertonio,
1612, 1: 420). El cronista de Copacabana, Ramos Gavilan, dice en su obra de
1621 que “en este asiento de donde ella es Patrona, no hay rastros de idolos
(...) ni de cosa que huela a idolatria” (1976 [1621]: 69), pero “casi todos los
viejos duran en ritos e idolatrias, particularmente los que viven en las punas
y lugares demasiado destemplados” (id.:25). En tercer lugar, parece que
con frecuencia los encomenderos y los doctrineros permitian la practica de
los ritos autéctonos y se callaban sobre lo que observaban al respecto para
quedar bien con los indios. Con relacién a este hecho me parece revelador
el informe que Diego Phillipe de Molina, Chantre de la catedral de La Pla-
ta, compuso en 1590, después de una visita pastoral a grandes partes de la
di6éeesis de Chacras. Descubrié que muchos encomenderos dejaban vivir a
sus stibditos “en los vicios que quieren, en borracheras, amancebamientos y
idolatrias para que con esto se les vengan indios de otras partes a vivir y ha-
bitar entre ellos” (1969 [1590]: 102). De los mismos encomenderos agrega
el autor: “y asf estas personas que les tienen ocupados en su menester no les
impiden ni les estorban en sus ritos, borracheras y demds vicios aunque les
vean ocupados en ellos, antes en mucho de ellos les hacen compaiiia para
tenerlos gratos para la diligencia que pretenden en su menester” (id.: 104). Y
de los doctrineros escribe que hay pocos que se atreven a erradicar la religio-
sidad autéctona “por no venir en la enemistad de los indios y ser expelidos
de la doctrina” (id.: 107).

11 Véase Viedma en René Moreno, 1970: 173
12 Véase Caiiete en Helmer, 1952: 504-506.



Informes sobre visitas pastorales de los siglos posteriores no hacen ninguna
referencia a manifestaciones concretas de la religiosidad autéctona de los
aymaras, limitandose a algunas observaciones generales que se podrian
caracterizar como estereotipadas. Asi, escribe el arzobispo de La Plata Juan
Queipo de Llano y Valdés en el informe de la tercera visita que hizo a su
arquidi6cesis en 1690: “Se castigaron idolatrias y hechicerias de indios con
penas corporales” (1906 [1690]: 267). En el informe de la visita pastoral que
hizo el obispo de La Paz Diego Antonio de Parada, en 1755, leemos: “Pero a
Dios gracias no he podido traslucir (aunque se recela por la natural inclina-
cién de los indios a este vicio) idolatria ni cosa grave en esta materia, como
ni tampoco he encontrado cosa grave en la de hechizos y maleficios a que
también me los suponen muy propensos, sélo si hay algo de supersticiones y
vana observancia, mas por tradiciones que se derivan de padres a hijos que
por juicio que hagan de que en ellos puede haber ofensa de Dios, ni pecado
grave” (1756). Todos estos textos hacen suponer que los eclesidsticos de la
época colonial sabian bien que los aymaras seguian practicando, en parte, su
religiosidad ancestral. Sin embargo, nadie se tomaba la molestia de descri-
birla en detalle, ;Por falta de interés, o por haber aceptado una situacioén de
hecho en cuanto a la relacién entre los aymaras y la Iglesia? Es dificil saberlo.
Podria ser también que los ministros de la Iglesia se sintiesen religiosamente
superiores a los indios -como se consideraban superiores, sociol6gicamente
hablando- y que no se dignasen hablar de la religiosidad de aquéllos, inter-
pretada como inferior.

Sin embargo, siempre hubo interés por informarse sobre la religiosidad autée-
tona en general. Esto se evidencia en un interrogatorio que fue redactado por
Real Orden del 6 de octubre de 1812. Conozco, hasta el momento, sélo una
reaccion a este interrogatorio: Respuestas al interrogatorio enviado al cura
de Andahua (partido de Condesuyo) sobre las costumbres y organisaciones
de su jurisdiccion. Andahua, noviembre 5 de 1813. El cura en cuestion, Cle-
mente Almonte, presenta interesantes detalles sobre la situacién religiosa de
su doctrina. En cuanto a los ritos agricolas, su informacién se refiere exclusi-
vamente a la siembra: “(...) queman cebo (...) en sus chacras cuando siembran
sus semillas” (1975 [1813]:56). “Para los tiempos de su sembrio se rigen por
las fiestas de la Iglesia” (id.:59).

Un segundo momento en la historia de la descripcién de los ritos agricolas
de los aymaras comienza a partir de 1870, afio en que se publica la primera
monografia sobre este pueblo. Me refiero al estudio titulado On the Aymara
Indians of Bolivia and Peru, del etnolégo inglés David Forbes. Por mucho
tiempo, concretamente hasta 1946, cuando el antropélogo norteamericano
Harry Tschopik presenta un aporte sobre los aymaras para el Handbook of
South American Indians, el trabajo monografico de Forbes ha sido la tinica
fuente que ofrecia un panorama global de la cultura aymara?3. Este autor no
presté mucha atencion a la religién de los aymaras y en cuanto a los ritos
agricolas sé6lo nos informa sobre un aspecto de los ritos de la lluvia, esto es,

13 Los estudios de Rouma (1931; 1933) y Chervin (1907-1908) se basan demasiado en investigaciones antropométricas para
poder dar un buen panorama global de la cultura aymara.
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la colocacion de ranas en la cumbre de los cerros!4. Sin embargo, es a partir
de 1870 que, con cierta frecuencia, encontramos datos sobre los ritos agrico-
las, concretamente en autores extranjeros que hacen viajes de investigacion
por el Altiplano, como Nusser, Squier, Bandelier y otros. Ninguno de estos
autores presenta una informacién detallada de los ritos - lo que se debe prin-
cipalmente a que lo religioso no era para ellos el primer campo de interés.
Pero, de todos modos, nos proporcionan alguna descripcion de elementos de
los ritos agricolas - en particular de los ritos relacionados con la obtencion
de la lluvia.

El folklorista boliviano Manuel Rigoberto Paredes ha sido el primer autor que
ha dado una descripcién global de todo el ciclo ritual agricola y, por eso, su
obra Mitos, supersticiones y supervivencias populares de Bolivia, publicada
por primera vez en 1920, es el inicio de una nueva etapa en la historia de la
descripcién de estas costumbres. El capitulo VI de esta obra lleva por titulo:
En las faenas agricolas y otros actos, y contiene las siguientes partes: “I. Lo
que se hace en los barbechos...; vaticinios meteorolégicos y el conocimiento
que manifiestan de los astros. II. Ceremonias para sembrar. Pricticas para
evitar las heladas y sequias. Los eclipses y presagios malos. III. Formalidades
para recoger las cosechas. La cosecha y desgrane del maiz. VI. Ceremonias de
la delimitacién y toma de posesion de los terrenos...” (1976 [1920]: 328). El
texto, poco sistematico y nada coherente, no ofrece una descripcién objetiva
y cientifica de los ritos agricolas, debido al hecho de que el autor, claramente
influido por el racionalismo y por las ideas evolucionistas de Tylor acerca de
la cultura, pretendia mostrar la religiosidad autéctona y sus manifestaciones
como supervivencias de un pasado que la gente culta ya habia dejado definiti-
vamente de lado. El hecho de que los campesinos ejecutasen atin estos y otros
ritos demuestra, segiin Paredes, que tienen una “idiosincrasia mediocre “, un
“alma conturbada y esclavizada”, una “mente de nifio” (id.: 12). Sin embargo,
encontramos en el mencionado capitulo de la obra de Paredes datos sobre los
ritos agricolas que hasta el afio de su publicacién nunca habian sido apuntados
y, por esta razon, su libro constituye un importante documento histérico.

En la linea ideolégica de Paredes escriben también otros autores bolivianos,
que presentan datos sobre los ritos que vamos a estudiar: Frontaura (1935),
Palza (1946), Anaya (1947), Santa Cruz (1948) y Valda (1972).

Una etapa mis cientifica en cuanto a la descripcion de los ritos agricolas
empieza recién en 1946, cuando se publica el estudio del antropdlogo nor-
teamericano Harry Tschopik. De manera muy sucinta, describe este autor
sucesivamente los ritos de la roturacion, de la siembra, de la precosecha
(Carnaval), de la cosecha, de la lluvia y de la proteccién de las chacras (ritos
contra el granizo)15. Dos afios después, en 1948, se publica la importante mo-
nografia de otro antropdlogo norteamericano, Weston La Barre, The Aymara
Indians of Lake Titicaca Plateau, Bolivia, en la que encontramos un breve
capitulo titulado Magia Agricolals, que describe los ritos de la lluvia, de la

14  Véase Forbes, 1870: 237
15  Véase Tschopik, 1946: 518.
16  Véase La Barre, 1948: 182-184.



proteccion de las chacras, de la precosecha, de la roturacion y de la cosecha.
En 1955 se defiende en la Universidad de Viena una tesis doctoral titulada
Ackerbauriten in Stidamerika [Ritos agricolas en Sudamérical].

El autor, Walter Heinrich Poduschka, que investiga sucesivamente la influen-
cia del tiempo, las costumbres de la siembra, los ritos de fertilidad y los ritos
de la cosecha, se basa exclusivamente, en cuanto a los ritos agricolas de los
aymaras, en una obra del ya mencionado antropélogo Tschopik, The Aymara
of Chucuito, Peru. Magic, publicada en 1951, en la cual s6lo encontramos,
aparte la descripcion detallada de un rito de la lluvia y del rito comunitario por
motivo de la nueva produccion (chugila), algunos datos fragmentarios sobre
los ritos agricolas, lo que hace practicamente inservible esta tesis para un ma-
yor conocimiento de los ritos. Posteriormente, sélo dos autores extranjeros
han tratado de describir en conjunto los ritos agricolas. El primero ha sido el
médico francés Jehan Vellard!? y el segundo el antropélogo norteamericano
William Carter?s.

Todos los autores mencionados, con excepcién de Poduschka, basan sus des-
cripciones en observaciones directas o en testimonios de los propios aymaras.
Debido a la escasa o ninguna investigacion de fuentes, los datos que propor-
cionan tienen un caracter regional o local, mas que general, lo que de ninguna
manera les quita importancia. Todo lo contrario.

Un tltimo momento importante en esta historia de la descripcién de los ri-
tos se puede sefialar con la publicaciéon, en 1974, de un breve estudio sobre
los ritos agricolas escrito por un aymara. Se trata de Justino Llanque, que
present6 su tesis de grado en la Escuela Normal Superior ‘Don Bosco’, de
Salcedo-Puno, titulada Religosidad en la agricultura aymara®®. El segundo
capitulo de esta tesis, que abarca la mayor parte del estudio, titulado Los di-
versos ritos y creencias agricolas aymaras, trata sucesivamente “el rito de
la siembra”, “el rito de la lluvia” y “el rito de la cosecha”. Esta tesis no tiene
un caricter netamente cientifico, pero es de mucha importancia, pues pre-
senta no s6lo una descripcion de los ritos, que se basa en el conocimiento y
experiencia propios del autor, sino que ademads tiene como punto de partida
la cosmovisién misma que sostiene los ritos. El estudio de Llanque es pron-
to seguido por otros del mismo estilo y cardcter, hechos por otro aymara
del departamento de Puno, Victor Ochoa, quien, a partir del mismo ano de
1974, publicé una serie de folletos sobre muchos aspectos de la cultura ay-
maray en particular de la cultura religiosa. Estos folletos fueron publicados
por el Instituto de Estudios Aymaras de Chucuito, fundado y dirigido por los
padres Maryknoll de la Prelatura Apostdlica de Juli. Para nuestro tema son
de especial relevancia los siguientes: La fiesta de la Virgen de Asuncién de
Chucuito (1977), Ritos para la siembra (1976), Todos Santos en la cultu-
ra aymara (1974), Ceremonias a los granigos (1975), Carnaval Aymara
(1975), La fiesta de la Santa Crusg (1976) y Ritos de cosecha (Pentecostés)
(1976).

17  Véase Vellard, 1981: 164-173.
18 Véase Carter y Mamani, 1982: 98-104.
19  Antes de esta fecha, el aymara boliviano Mauricio Mamani habia colaborado con antropélogos en varias de sus publicaciones.

SOOZ 01S05E o QT-CT OIDWNU BISIADY



Revista nimero 15-16 * agosto 2005

En Bolivia ha sido Mauricio Mamani el primer aymara que nos ha informado so-
bre los ritos agricolas. Hijo de campesinos de la comunidad de Irpa Chico (prov.
Ingavi, La Paz), empez6 a trabajar como informante e intérprete de William
Carter. También fue colaborador de John K. Hatch. Mamani estudié luego an-
tropologia en Lima y escribi6 con Carter uno de los mejores libros sobre la vida
y la cultura de los aymaras, Irpa Chico (1982), en el que encontramos los si-
guientes capitulos sobre ritos agricolas: Rituales asociados con la siembra de
la papa (1982: 98-100) y Rituales asociados con el cultivo y con la cosecha de
lapapa (id.: 101-104). En otro estudio, titulado Agricultura a los 4.000 metros
(1988) Mamani nos proporciona mas datos sobre los ritos agricolas.

Informaciones fragmentarias sobre los ritos agricolas se encuentran también
en otro tipo de fuentes. Algunos musicélogos han registrado danzas relacio-
nadas con la agricultura. Podemos mencionar a Merino (Vellard y Merino,
1954), los esposos d’'Harcourt (1959), Paniagua (1981) y Baumann (c.1981).
Asimismo, varios agentes pastorales se han esforzado por conocer los ritos de
los aymaras. Entre ellos se destacan Monast (1965), Allen (1972), Cadorette
(1977; 1980) y Jorda (1981).

Pero han sido en particular antropélogos quienes han realizado mas investiga-
ciones sobre los ritos agricolas de los aymaras. En verdad llama la atencién que
estos ritos no hayan sido objeto de estudio por parte de historiadores de la reli-
gion o especialistas en otras disciplinas de las ciencias de la religion. Hermann
Trimborn ha publicado un estudio sobre Las religiones de los pueblos de la
América central meridional y de los Andes septentrionales y centrales (1961),
pero en cuanto a los ritos agricolas de los aymaras s6lo menciona someramente
el rito chugqila y el rito de la lluvia, tal como son realizados en Chucuito (Puno),
basindose exclusivamente en el estudio de Tschopik de 194620, Alguna informa-
cién encontramos en la obra de Mariscotti sobre la Pachamama (1978).

En lo que respecta a la procedencia de nuestra informacion, ésta abarca todo
el mundo aymara, aunque determinadas regiones estdn mucho mas repre-
sentadas que otras. La region mas estudiada es, sin duda, la de Chucuito, en
Pert. Otra region estudiada es el Altiplano central del departamento de La
Paz (provincias Omasuyos, Los Andes e Ingavi). Pero aun cuando una deter-
minada zona parece estar bien representada, debemos tener presente que los
datos de que disponemos han sido muchas veces recogidos en comunidades
especificas, por ejemplo, en Compi, en la provincia Omasuyos, o Irpa Chico,
en la provincia Ingavi. Nunca sera posible obtener datos de todo el mundo
aymara. Sin embargo, el hecho de disponer de informacién sobre lugares
muy diferentes y distantes nos permite presentar en forma conjunta los ritos
agricolas. Ademds, hemos verificado la mayoria de los datos con aymaras
procedentes de diferentes zonas del territorio2! que es su hdbitat natural.

3.2.1.2. El desarrollo histérico de los ritos

La escasez de datos imposibilita la elaboraciéon de una historia de los ritos
agricolas. Teéricamente podriamos distinguir por lo menos tres periodos:

20 Véase Trimborn, 1961: 155.
21  Parala procedencia geogrifica de los datos, véase el Apéndice I, el Indice de lugares y el Mapa.



preincaico, incaico y el de contacto entre el mundo aymara y el cristianismo.
Este dltimo se puede subdividir en varios momentos.

Teniendo en cuenta los exiguos datos que nos proporcionan las fuentes de la
época colonial y basdandonos en el hecho de que los ritos, tal como los conoce-
mos en la actualidad, tienen un cardcter mucho mads autéctono que cristiano,
podemos suponer que el origen e indole de los mismos remontan, por lo menos
en gran parte, a tiempos bastantes remotos, probablemente a la época en que
los aymaras llegaron a ser sedentarios en el Altiplano y se volvieron un pueblo
agricola.

Es evidente que durante la larga historia de la presencia de los aymaras en la
meseta andina ha habido cambios en su practica ritual. Estos cambios practi-
camente no se han producido al nivel del tipo de ritos - a lo largo de la historia
todos los momentos principales del ciclo anual agricola han sido acompaiia-
dos por ritos - sino mas bien a nivel de la forma en que se los ejecuta, de la
intensidad con la que se los realiza, de la participacién en los mismos y de los
destinatarios a quienes se los dirige.

Respecto a los cambios de forma, podemos sefialar dos movimientos. En pri-
mer lugar, se han introducido en los ritos elementos de las religiones de los
pueblos que han conquistado a los aymaras y los han tenido dominados. Al
no poder reconstruir la religién aymara de la época preincaica, es imposible
determinar qué elementos de la religién incaica han influido en los ritos agri-
colas. Pero podemos suponer que no han sido muchos, en primer lugar porque
estos ritos eran ya conocidos en todo el mundo agricola andino y, en segundo
lugar, porque las autoridades incas estaban mas interesadas en imponer la re-
ligion estatal que en introducir cambios en los ritos de tipo popular. En cuanto
alos elementos cristianos integrados a los ritos agricolas a lo largo de la época
de contacto entre los aymaras y el cristianismo, trataremos de cubrir este
aspecto importante en otro lugar de nuestro estudio.

Otro movimiento de cambio estd relacionado con el hecho de que los ay-
maras nunca han ‘codificado’ sus ritos, sino que los han ejecutado siempre
con bastante espontaneidad y capacidad de improvisacion. Como veremos
mas adelante, en todos los ritos subyace una misma estructura bdsica, la
misma que encontramos en la forma de pedir ayuda o colaboracién en la
sociedad humana, tan caracteristica de los aymaras y otros pueblos andinos.
Ademas, los ‘instrumentos’ rituales son generalmente siempre los mismos:
ofrendas, animales que son sacrificados, comidas y bebidas, coca, musica
y danzas. Pero dentro del marco de la estructura sefialada y del uso de los
instrumentos rituales tradicionales, se advierte una gran amplitud para dar
una forma propia a cada rito que se ejecuta. Tschopik, fijandose demasiado
en la espontaneidad y la improvisacion con las que los aymaras ejecutan sus
ritos, dice: “Las ceremonias son desorganizadas y no sistemdticas. Se com-
ponen de un nimero separado de actos rituales no vinculados, combinados y
recombinados en forma al parecer arbitraria dentro de un marco vago y casi
amorfo”(1968: 357). Nos parece que esta afirmacion es bastante exagerada,
basada en primer lugar en el hecho de que este autor no ha sido capaz de des-

SOOZ 01S05E o QT-CT OIDWNU BISIADY



Revista nimero 15-16 * agosto 2005

cubrir la estructura subyacente a los ritos, y, en segundo lugar, en su afan de
querer ver en la forma en que los aymaras ejecutan sus ritos un reflejo de su
personalidad, la misma que define como irresponsable2? y desordenada2, lo
que de ninguna manera me parece correcto.

En cuanto a los cambios en la intensidad con que se ejecutan los ritos, el ayma-
ra Ochoa observa repetidamente que antes todo era mucho mas impresionan-
te. Hablando de los ritos de la siembra, dice que los ancianos “manifiestan que
en todos estos momentos de trabajo comunitario, y especialmente el dia de la
siembra, el ofrecimiento de ritos se realizaba en forma grandiosa” (1976f: 10).
Y hablando de los ritos de la cosecha, el mismo autor dice: “Antiguamente,
los ofrecimientos de los ritos y otras invocaciones se llevaban a cabo en forma
extraordinaria y desbordante” (1976d: 9). Tenemos que decir que nos faltan
datos para comprobar estas afirmaciones. Lo que si podemos afirmar es que en
las tiltimas décadas se ha podido observar una cierta disminucién de la practi-
caritual. Esto se debe, probablemente, a las reformas agrarias24, a la intensifi-
cacion de la educacién escolar en el campo, a los movimientos migratorios y a
la introduccién de nuevas tecnologias, que han causado la pérdida de ciertos
valores tradicionales de la cultura aymara, y a tendencias secularizantes que
han empezado a presentarse también en el mundo campesino. No obstante,
nos consta que muchos aymaras siguen ejecutando los ritos agricolas. Es mads,
dltimamente parece surgir una cierta revaloracién de estos ritos, lo que puede
estar relacionado con el hecho de que muchos campesinos han llegado a darse
cuenta de que la reforma agraria y muchos proyectos de desarrollo no les han
podido garantizar mejores cosechas.

Una observacién mas en relacion con la intensidad de la préctica ritual: en
la época colonial se formo la idea de que esta practica disminuia donde la
evangelizacion era mds fuerte. Con respecto a esta conviceion, la encon-
tramos en un texto del cronista de Copacabana, Ramos Galivan: “en este
asiento de donde ella es Patrona, no hay rastro de idolos (...) ni de cosa que
huela a idolatria” (1976 [1621]: 69). Mas bien, en zonas alejadas, a donde
los ministros del Evangelio llegaban con poca frecuencia o ni siquiera, la
practica ritual autéctona mantenia mayor vigencia. El mismo Ramos Gavi-
lan dice: “casi todos los viejos duran en ritos e idolatrias, particularmente
los que viven en las punas y lugares demasiado destemplados” (id.: 25). Y
el cura Almonte de Andahua dice en su contestacion del interrogatorio de
1812: “Hay muchos poseidos de supersticiones, y abusos, especialmente
los que viven en despoblados” (1975 [1813]: 56). El argumento no es en-
teramente vialido. La intensa evangelizacion que los Agustinos realizaron
en Copacabana y sus alrededores no erradic6 en absoluto la practica ritual
autéctona, ya que Patch, en su corto estudio de 1971 sobre Agriculturay lo
sobrenatural, ha demostrado que justamente en la provincia Manco Cépac,

22 “Elaymara como grupo ofrece la evidencia de carecer de un sentido desarrollado de responsabilidad personal” (Tschopik, 1968:
90). “La irresponsabilidad, rasgo de la personalidad aymara notorio en la esfera de las relaciones personales, es un principio
aparente que puede encontrarse en todo el patrén del complejo de la magia” (Tschopik, 1968: 353).

23  “No me parece impropio caracterizar como desordenadas a la personalidad y cultura aymara” (Tschopik, 1968: 95). “El desor-
den aymara se refleja en varias formas y puede ser visto como otro rasgo o tema que estructura varias dreas del patrén general”
(Tschopik, 1968: 357).

24 En Bolivia, 1953; en Pert, 1970.



cuyo centro es Copacabana, los campesinos siguen ejecutando muchos ri-
tos agricolas tradicionales. Y en Pucarani, otro centro de evangelizacién de
los Agustinos, Bandelier observé a finales del siglo pasado la practica de su-
bir a un cerro elevado para ejecutar el rito de la lluvia?s. Parece que a lo largo
de la época colonial hubo con frecuencia casos de un retorno de los ayma-
ras a la practica de sus ritos alld donde aparentemente habian adoptado el
cristianismo. Es interesante mencionar en este contexto un nombramiento
que hizo en 1704 el ya mencionado arzobispo de Charcas, Juan Queipo
de Llano: nombra al Dr. Dionisio de Torres Bricefio Ribero, predicador de
Su Majestad y racionero mas antiguo de la Iglesia de Charcas, “visitador
general extirpacion de la idolatria en aquel arzobispado, atendiendo a su
cristiandad, virtud, letras y celo, y que alli habian vuelto los indios a rein-
cidir en el pecado de la idolatria, observando los ritos y ceremonias de sus
progenitores gentiles, para que con su persona y cuidado se remediase tan
grave dano” (Archivo General de Indias, A. Charcas, 411). Adn en nuestros
dias se siguen realizando los ritos agricolas no solamente en zonas y comu-
nidades alejadas o aisladas del territorio aymara sino también en aquéllas
que se encuentran junto a las carreteras modernas o cerca a las ciudades y
pueblos grandes como Juli, La Paz, Viacha, Achacachi y Toledo. Esta ten-
dencia es corroborada por los estudios de los esposos Buechler sobre Compi
y de Carter sobre Irpa Chico.

Sin duda, también se han registrado cambios en cuanto a la participacién.
Basandonos en el hecho de que el aymara debe su identidad en gran parte a
su pertenencia a una comunidad, tradicionalmente llamada ayllu, podemos
suponer que los ritos siempre han sido ejecutados con preferencia a nivel
comunitario. Sin embargo, ha habido un cierto movimiento de lo comuni-
tario hacia lo familiar. Puede ser que esto se deba, en parte, a las campafias
de erradicacién de la idolatria que se realizaron en la época colonial: un rito
ejecutado a nivel familiar lama menos la atencién que un rito comunitario. Y,
justamente, lo comunitario se habra desplazado mas hacia las practicas festi-
vas de la Iglesia: Todos Santos, Carnaval, Pentecostés y las fiestas patronales2e.
No debe sorprendernos hoy en dia que los ritos que se practican en los cerros
tengan un cardcter mis comunitario, ya que se los realiza fuera de la vista de
los que podrian oponerse a la practica religiosa autéctona. Lo mismo se puede
decir de comunidades alejadas que tienen poco contacto con la Iglesia: en
ellos todavia hay mads préctica ritual a nivel comunitario.

La secularizacién que, segin hemos dicho, ha empezado a penetrar también
en el campo, ha causado sin duda un cambio en cuanto a la participaciéon en
los ritos tradicionales. En especial la juventud ya no se identifica con muchos
aspectos de la religion tradicional. Me consta que esto preocupa a los mayores;
buen ndmero de ellos sienten la necesidad de revalorar la cultura ancestral.
Poco tiempo atrds me dijo un amigo aymara de Carangas (Oruro): “Estamos
buscando caminos para interesar nuevamente a los jévenes en participar en
nuestros ritos”.

25 Véase Bandelier MS, p. 55.
26 Llama la atencion que una gran parte de las comunidades aymaras tengan su fiesta patronal en la época directamente después
de la cosecha anual.
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Por tltimo, la labor de muchas sectas protestantes ha influido también sobre
la participacion en los ritos. Los miembros aymaras de estas sectas general-
mente se abstienen de participar en los ritos tradicionales, aunque no siempre
con toda conviceidn, segtin me consta.

Finalmente, ha habido cambios referentes a los destinatarios de los ritos. En
la época incaica puede haber sido introducido al panteén aymara el dios Sol,
Inti, pero nunca ha llegado a tener mucha importancia en la religién de los
aymaras. Almonte dice en su escrito de 1813: “Les ha quedado memoria de la
adoracion del sol” (1975: 60). En la actualidad se invoca, a veces, al sol en las
oraciones que acompaiian los ritos2?. Mucho mds importante ha sido la inte-
gracion de las divinidades y santos cristianos en el mundo de los destinatarios
de los ritos aymaras.

3.2.1.3. La estructura del ciclo ritual agricola

Tschopik, en su afdn de comprobar que la “magia estd pautada en relacién con
la personalidad aymara y que prevalece un alto grado de congruencia entre el
patrén general y ciertas caracteristicas dominantes de la personalidad ayma-
ra” (1968: 360), entre las cuales, como hemos visto, sefiala la irresponsabili-
dady el desorden, niega que existe una estructura clara en el conjunto de ritos
que conoce la cultura aymara: “Con relacién al tiempo, puede apreciarse que
son pocos los ritos de naturaleza fija y recurrente y que, por lo menos hasta
ahora, no existe un calendario ceremonial. Los ritos, en lugar de estar ordena-
dos principalmente en términos de tiempo, tienden a estar ligados a activida-
des especificas y, en consecuencia, son movibles” (1968: 360). Tenemos que
observar que la movilidad de los ritos que vamos a describir es muy relativa,
justamente porque acompaiian actividades cuya realizacion estd determinada
por el ciclo climatolégico anual. Este ciclo y las correspondientes actividades
agricolas han determinado el ‘calendario ceremonial’ de los aymaras que,
aunque tenga ceremonias de fecha variable, como el calendario ceremonial
cristiano, efectivamente existe y, ademds, segiin nuestro parecer, tiene una
estructura muy clara.

Labase de esta estructura estd formada por las tres estaciones que caracterizan
el tiempo en el Altiplano: época seca, época de lluvias y época fria. A cada una
de estas estaciones corresponden determinadas actividades y momentos del
ciclo agricola anual: la siembra, el crecimiento de los cultivos y, de parte del
hombre, los esfuerzos para proteger las plantas que estdn desarrollandose, y
la cosecha. Dentro de este ciclo anual hay dos momentos cruciales: el paso de
la época seca a la época de lluvias y el de esta tiltima a la época fria. Los llama-
mos momentos cruciales porque el normal desarrollo de los cultivos, que debe
garantizar la obtencién de una buena cosecha, depende del momento en que
empiezan a caer las lluvias y del momento en que cesan las precipitaciones.

Ahora bien, el ciclo ritual anual tiene exactamente la misma estructura que
el climatoldgico y el agricola. A las épocas seca y de siembra corresponden
los ritos de agosto, que marcan el comienzo del nuevo ano agricola, y los ritos

27 Llama la atencién que varios aymaras que han participado en los talleres organizados por el Centro de Teologia Popular de La
Paz hablen del Tata Inti, el Sol. Véase Paxi et al. 1986, passim; Albé y Quispe 1987a y 1987b, passim.



de la siembra. A la época de lluvias corresponden todos los ritos que guardan
relacion con la proteccién de los cultivos y con el crecimiento normal de los
mismos: los ritos de fines de noviembre, los ritos de la lluvia, los ritos para
combatir las granizadas, las heladas y las lluvias excesivas, y los ritos de la pri-
mera precosecha de comienzos de febrero. Y ala época fria, que es la época de
la cosecha, corresponden los distintos ritos relacionados con la cosecha: los
ritos de comienzo de la cosecha, del almacenamiento de los productos, del fes-
tejo de la nueva produccion y de la preparacion del chu’riu. Finalmente, este
ciclo ritual tiene también sus dos momentos cruciales, que corresponden a los
dos momentos cruciales del ciclo climatolégico: la celebracion de los difuntos
a comienzos de noviembre y la celebracién de la precosecha, de la fiesta de
Anata (febrero-marzo), celebraciones que, como observaremos cuando anali-
cemos la fiesta de Anata, presentan, a su vez, una estructura paralela.

Podemos visualizar esta estructura con el siguiente esquema:

Ciclo época seca paso época de paso época fria
Cclimatolégico lluvias
Ciclo siembra crecimiento cosecha
Agricola
Ciclo ritosde celebracién  ritos de fines  Anata ritos de
Ritual agosto de los de noviembre cosecha
difuntos
ritos de la ritos de la ritos de la fiestas
siembra lluvia roturacién  patronales
ritos de
proteccion
ritos de la
precosecha

3.2.1.4. La estructura de los ritos

Aunque haya un gran ntimero de ocasiones en que los aymaras ejecutan sus
ritos y aunque se conozcan amplias posibilidades de improvisacioén, particu-
larmente en cuanto a la composicién de las ofrendas, podemos sefialar una
estructura bdsica que subyace, de alguna manera u otra, pricticamente a
todos los ritos.

Esta estructura es, por decirlo asi, una proyeccién en el mundo religioso del
comportamiento social que encontramos en uno de los fenémenos culturales
mads caracteristicos de los Andes: el de la solicitud y la prestacién de ayuda, o
sea, el fenémeno de la colaboracién mutua que se realiza en base al principio
de la reciprocidad.

Demos un ejemplo sencillo. Cuando un campesino quiere la cooperacién de
uno o varios miembros de su comunidad para la realizacién de alguna labor
agricola o de alguna obra, por ejemplo, la construccion de una casa, se acerca
a la casa de la persona cuya colaboracion quiere solicitar y pide permiso de
entrar sacdndose el sombrero, manifestacién de su respeto por la persona
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en cuya casa estd entrando. Con algunas palabras, se disculpa por venir a
molestar y presenta a continuacién su solicitud de ayuda para el trabajo que
quiere realizar. Subraya esta solicitud ofreciendo al duefio de casa algdn pre-
sente sencillo, habitualmente algunos productos agricolas. En caso de que
un campesino busque la colaboraciéon de muchos comparieros, por ejemplo,
para hacer en un solo dia su cosecha de papas o para el techado de su nueva
vivienda, va de casa en casa con un jarro de alcohol y un vasito: después de ha-
ber explicado el motivo de su visita, ofrece una copita de alcohol. Si el duefio
de casa o la persona a quien se ha dirigido el solicitante acepta el presente o
el vasito de alcohol, generalmente de forma silenciosa, significa que se com-
promete a colaborar. Una vez hecho el trato, se sientan, conversan y mascan
coca. Finalmente, se despiden, reiterandose de un lado la solicitud y, de otro,
el compromiso de ayuda.

Podemos resumir lo que acabamos de describir en el siguiente esquema:

introduccién solicitud de ayuda
se pide permiso de entrar en contacto
manifestacién de reverencia
se pide disculpas por la molestia

acto central presentacion de la solicitud
ofrecimiento de presentes
compromiso de ayuda

intercambio conversacion
mascar coca

despedida reiteracion de solicitud y de compromiso

Una estructura idéntica encontramos en los ritos. Con las fuerzas de la na-
turaleza y los seres sobrenaturales se trata como con los humanos cada vez
que se necesita su colaboracién y ayuda. Para entrar en contacto con ellos,
hay que pedirles permiso, lisinsha (‘licencia’), como dicen los mismos cam-
pesinos, y al hacer esto hay que mostrarles el debido respeto, sacidndose el
sombrero y adoptando una postura de reverencia. Antes de pedirles cual-
quiera cooperacion, se debe ofrecer disculpas, porque la presentacion de
una solicitud puede molestarles o causar su indignacién. Luego se formula
la solicitud en una sencilla oraciéon improvisada, seguida muchas veces por
la recitacion de algunas oraciones cristianas.

La parte central del rito consiste en el ofrecimiento de dones, del karifiu
(‘carifio’), como dicen los aymaras: alcohol y una ofrenda compuesta, llamada
misa?s, cuyos ingredientes deben ser del especial agrado de aquéllos a quienes
uno se dirige. Al quemar o enterrar esta ofrenda, el campesino espera que
los destinatarios la consuman y accedan a atender a la solicitud. En caso de
quema de la ofrenda, se observa atentamente la forma en que se consume a si
misma, para asi poder discernir si efectivamente la han aceptado o no.

28  Para detalles sobre la ofrenda compuesta, véase Girault, 1988: 156-276.



Luego, los participantes en el rito se sientan a mascar coca y, a menudo, a
comer y beber. Este acto es considerado como una comunicacion tanto entre
ellos como entre ellos y los destinatarios del rito. Finalmente, se despiden for-
mulando nuevamente una oracién y con las palabras estereotipadas: “suma
hurakipan”: “;Que sea buena hora!”

3.2.2. La roturacion?®

Cuando el campesino empieza un nuevo ciclo rotativo de cultivos en un terreno
que ha descansado durante varios afos, ejecuta ritos especiales antes de rea-
lizar la roturacion. Esta actividad agricola se efectia generalmente a finales del
mes de febrero o a comienzos de marzo, o sea, al final de la época de las lluvias.

Llegando a su chacra con su arado y sus bueyes, el campesino se saca el som-
brerod1, hace la sefal de la cruz32, levanta la vista al cielo® y pronuncia, en
voz baja o sin hacerse escuchar, alguna oracién34. Luego saca la botellita con
alcohol que ha traido y asperja el campo que va a roturar y también a los bue-
yes que van a tirar del arado, “para que vayan a arar sin demasiada molestia”
(La Barre, 1948: 184). Con frecuencia se hacen también sahumerios para
eliminar a los malos espiritus y a las fuerzas malignas que puedan perjudicar
la labor que empieza a desarrollarse3s. La misma funcién tiene la quema de
ciertos arbustos que se encuentran en la cercania de las chacras. La Barre
no ha podido entender esto, pues escribe: “Se queman hojas y tallos de q'oa
(Mentha pulegium Linn.) en las chacras para hacer una buena cosecha, pero
no esté claro si se hace por razones mégicas o por los mismos motivos sanos
de fertilizacién con que colocan abono animal en las chacras” (1948: 184)3¢,
Los arbustos en cuestién nunca son usados como fertilizantes; mas bien, el
ahuyentamiento de los malos espiritus, por medio de humo, es una practica
bastante normal en los ritos37.

A continuacién se presenta una ofrenda compuesta3s. Ochoa especifica al
respecto que “en la mayoria de las zonas es el ofrecimiento de la lapheka o
ayaka, que consiste en oficiar una especie de pequefia misa compuesta de
copala, coca, vino, alcohol, ete. “(1976f: 8)3°. Esta ofrenda es quemada en un
pequefio fogén que se ha preparado poco antes, o enterrada en la chacra que
se va a disponer en barbecho.

Aunque con menos frecuencia que antes, en varias zonas se hacen todavia hoy
sacrificios de sangre de llama u oveja, a veces también de conejos, llamados

29  Esta parte sobre los ritos de la roturacién ha sido publicada antes en forma de articulo. Véase van den Berg, 1985b.

30 El tiempo de descanso de un terreno después de un ciclo de cultivos puede variar segtin la calidad del terreno y el niimero de
terrenos de que dispone el campesino. Anaya exagera, sin duda, cuando habla de “terrenos virgenes que durante siglos no han
sido roturados” (1947: 39).

31 Véase Paredes, 1976 [1920]: 110.

32 Véase Allen, 1972: 17.

33 Véase Paredes, 1976 [1920]: 110.

34 Véase Tschopik, 1946: 518; Soria, 1955: 134; Paredes, 1976 [1920]: 110 y Allen, 1972: 17.

35 Véase Anaya, 1947: 39.

36 Laq’uwa, un orégano de la familia de las labiadas, no es la Mentha pulegium Linn., sino la Satureia boliviana, segtin ya ha sefia-
lado Girault (1988: 170). Esta g uwa no es la usada en los ritos sino mas bien la wira q'uwa (Senecio mathewsit), una planta
herbécea que pertenece a la familia de las compuestas, a la que, sin duda, La Barre se refiere.

37 Véase Bouroncle, 1964: 248-249 y Cotari, Mejia y Carrasco, 1978: 129.

38 Véase Anaya 1947: 39 y La Barre, 1948: 184.

39 Lalaphika (de laphi, ‘hoja’; laphikaiia, ‘quitar las hojas a una planta’) es una ofrenda cuyo ingrediente principal son hojas de
coca. Ayaga (de ayagasina, ‘llevarse’) es mds bien un nombre genérico para ofrenda: se refiere a lo que los espiritus se llevan.
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wilancha (de wila, ‘sangre’). En este caso, se asperjan las chacras y los bueyes
con la sangre de los animales sacrificados#.

Una vez realizada la ofrenda, los participantes en el rito se sientan a mascar
coca. Las hojas mascadas son tomadas de la boca y depositadas en un agu-
jero que se hace en la tierra, como ofrecimiento a la Pachamama, la Madre
Tierra4l.

Finalmente, son adornados los bueyes: “atan pequefias banderas a los cuernos
de los bueyes y colocan un espejo o medialuna de plata o un tejido rojo con
una franja trenzada sobre la frente del animal, afiadiendo, a veces, dinero”
(La Barre, 1948:184)#2. Este adorno se llama paracha (de para, ‘frente’).
Girault ha observado que se sujetan también pequeiios saquitos con jiwq’i
quwa (Loricaria graveolens) debajo de las patas de estos animales de tiro,
para ‘purificarlos’, “para que no manchen la tierra” (1988: 172)4. Ninguno de
los aymaras a quienes he preguntado sobre esta observacion ha conocido esta
costumbre; como muchas otras, debe ser una costumbre local.

Ochoa ha insinuado que, en tiempos pasados, los ritos que se ejecutaban con
motivo del barbecho eran mucho més grandes y variados: “Antiguamente, pa-
ra comenzar a roturar o barbechar cierta extension de terreno, la comunidad
ofrecia grandes ceremonias en donde se sacrificaba una llama y, juntamente
con juyra k’owa (planta aromatica), copala y demads llamp’us (implementos
menores), se les tributaba a los diferentes espiritus que tenfan que ver con la
chacra y la tierra. Asi también mostraba mucha veneracién y fe en Dios y a la
tierra paralo que solian subir a los grandes cerros a invocar una serie de invoca-
ciones. Tampoco se va a los cerros a cumplir con este cometido” (1976f: 8-9)44,
Aunque nos consta, segiin hemos dicho, que efectivamente la practica ritual
ha disminuido algo en el campo, nos parece que el autor exagera ligeramente
en sus afirmaciones. En primer lugar, no hemos encontrado ningiin documen-
to antiguo que presente datos sobre una abundancia de ritos con motivo de la
roturacién. Algunos autores antiguos observan que, al igual que con ocasién de
lasiembray dela cosecha, se adoraba también con motivo del barbecho ala Pa-
chamama y que se presentaban ciertas ofrendas. Asi leemos en la Instruccion
contra las ceremonias y ritos que usan los indios conforme al tiempo de su in-
fidelidad,de 1585, atribuida por Carlos A. Romero a Juan Polo de Ondegardo#s:
“Es cosa comiin entre indios adorar 4 la tierra fértil, que es la tierra que llaman
Pachamama, o Camac pdchac4e, derramando chicha en ella, 6 coca, 6 otras

40  Véase Tschopik, 1946: 518.

41  Véase Allen, 1972: 18.

42  Labanderablancay la plata son simbolos de fertilidad y estdan asociadas con la Pachamama. El color rojo simboliza el principio
de la vida y esta igualmente asociado a la Pachamama. El dinero que se coloca sobre el tejido expresa el deseo de recibir una
abundante cosecha.

43  Lajitwg’i q'uwa es una planta herbdcea de la familia de las compuestas. Jiwoq i significa ‘humo’: se quema esta planta en funcién
de curar, por medio de su humo, ciertas enfermedades. Asi, esta planta tiene un caracter purificador.

44 Envezdejuyra k'owa hay que leer wira g uwa. Llampu no es un nombre genérico para ‘implementos menores’ de las ofrendas

sino un ingrediente muy especial, a saber, un mineral blanco bastante pulverizable, “una especie de arcilla”, de composicion

caolinica, que ya no tiene 6xido de fierro” (Girault, 1988: 233). Llampu se llama también a la grasa del pecho de la llama o de la
alpaca. El mineral y la grasa aludidos son usados como ingredientes en ofrendas compuestas.

Véase la Biografia de Polo de Ondegardo, de Carlos A. Romero, en Informaciones acerca de la Religion y Gobierno de los Incas,

de Juan Polo de Ondegardo. Lima, 1916: xxvi.

46  Camac pachac es una expresién quechua que significa literalmente ‘tierra fértil’. Asi leemos en el Vocabulario y phrasis, en
la lengua general de los indios del Perti, y en la lengua espaiiola, de Antonio Ricardo, de 1586: “Camacpachac, tierra fértil”
(1951: 21). Diego Gongalez de Holguin dice en su Vocabulario de la lengua general de todo el Peru llamada lengua Qquichua
o del Inca, de 1608: “Fertil tierra o tiempo, Camak pacha” (1952: 524).
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cosas para que les haga bien. Y para el mismo efecto en tiempo de arar la tierra,
barbechar y sembrar, y coger mayz, 6 papas, 6 quinua, 6 yucas, y camotes, 6
otras legumbres y frutos de la tierra suelen ofrecerle sebo quemado, coca, cuy,
corderos y otras cosas: y todo ésto bebiendo y baylando” (Polo, 1916a [1585]:
192)47. Es cierto que los autores antiguos no proporcionan muchos detalles
sobre los ritos agricolas y que, por decirlo asi, mencionan sélo de paso los ritos
con motivo del barbecho, pero es igualmente cierto que ningdan autor moderno
o contemporaneo hace mencién de ritos mas amplios con ocasioén de la rotura-
cién en el pasado, a excepcién de Soria, que habla de “grandes deprecaciones
y sacrificios” (1955: 134). Pero tampoco este autor presenta mayores detalles,
ni mucho menos pruebas de su afirmacién. Ademas, el mismo Ochoa no pro-
porciona detalles convincentes. Sus ‘grandes ceremonias’ son las mismas que
hemos podido observar en la actualidad, con la tinica diferencia de que sefiala
la costumbre de subir a los cerros y hacer en ellos ciertas invocaciones. Como
veremos més adelante, efectivamente existe entre los aymaras la costumbre
de subir en ciertas ocasiones a los cerros para ejecutar ritos, pero no hemos
encontrado en ninguna fuente una referencia a esta costumbre por motivo de
la roturacion. Segtin nuestra investigacion, las ceremonias con ocasion de esta
actividad agricola siempre han sido relativamente modestas.

Los destinatarios de los ritos de roturacién son, en primer lugar, la Pachama-
ma 48 y los Achachilas®, los grandes protectores del territorio aymara, pero
también los espiritus localess0 y los Uywiris, protectores especiales del hogar,
del ganado y de las chacras de una familias!. En sentido contrario, son también
destinatarios de estos ritos los malos espiritus, a quienes hay que ahuyentary
alejar, pero también satisfacer, porque son parte de la tierra. A su manera, és-
tos también tienen que prestar su colaboracioén: hay que atenderles bien, para
que no ocurra nada negativo durante el ciclo agricola que se inicia.

Asi, los campesinos ejecutan estos sencillos ritos para ponerse en contacto
con todas las fuerzas de la naturaleza, de las que esperan ayuda para con-
seguir un resultado positivo de sus labores agricolas y, de manera especial,
con la Pachamama, reconociendo que su presencia sacraliza la tierra y que
el hombre no tiene derecho de profanarla. Anaya recoge esta conviccién
fundamental del campesino aymara, pero la transmite en una forma cierta-

47  Este texto de Polo de Ondegardo ha sido copiado, con ligeros cambios y sin indicacién de la procedencia del mismo, por Martin
de Murtia en su obra Historia del origen y genealogia de los Reyes Incas del Peri, escrita entre 1590 y 1600: “Es cosa comtin
entre los indios adorar la tierra fértil y la tierra que llaman Pacha mama o macpacha, derramando chicha en ella y coca y otras
cosas, para que les haga bien (...) y para el mismo efecto, en tiempo de arar la tierra, barbechar y sembrar y coger maiz y papas
y quinua, yucas y camotes y otras lesumbres y frutas de la tierra, suelen ofrecerle asimismo, sebo quemado, coca, cuy, corderos
y otras cosas y todo esto bebiendo y bailando” (1946: 278-279). El uso de macpacha en este texto es, sin duda, un error de
pluma. A su vez, Antonio de la Calancha, en su obra Coronica Moralisada del Orden de San Avgvstin en el Perv, de 1638,
indudablemente se ha basado en este texto de Polo de Ondegardo cuando escribe: “Adoran estos indios a la tierra, i la llaman
Pachamama o Mamapacha, i los lungas Vis, derramando en ella chicha, que es su bevida, coca, i otras muchas cosas, con maiz
molido, i ésta es adoracién mas de las mujeres quando an de sembrar, pidiéndoles dé buena cosecha, i lo mesmo al tiempo de
arar, cultivar, barbechar i coger su maiz, papas, quinua i demds frutos i legunbres” (1976: 842). Los quechuas usan con frecuen-
cia la expresion Mamapacha en ves de Pachamama. Los Yungas son los habitantes de los valles subtropicales de los Andes. El
nombre Vis podria derivarse del verbo quechua wisniiy: “diseminar, sembrar, esparcir” (Lira, 1944: 1162).

48  Véase Tschopik, 1946: 518; Soria, 1955: 134; Allen, 1972: 17 y Ochoa, 1976f: 8.

49  Véase Soria, 1955: 134 y Allen, 1972: 18.

50  Existen varias clases de Achachilas. Una primera clase la forman los Achachilas grandes, generalmente identificados con las

mds altas montaiias de las cordilleras andinas, como el lllampu, el Illimani y el Sajama. Estos son los protectores de todo el

pueblo aymara y de todo el territorio ocupado por este pueblo. Una segunda clase la forman los Achachilas que son identificados
con los cerros que rodean las comunidades; éstos son los espiritus protectores de las comunidades locales. Asi, cada comunidad
tiene también sus propios Achachilas.

Véase Soria, 1955: 134. Para un estudio detallado sobre los Uywiris, véase Martinez, 1976.
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mente exagerada cuando dice: “el que se atreve a arar o cavar en tierra virgen
o puruma sin las ofrendas del estilo, muere a corto plazo en castigo por esa
profanacién” (1947: 39).

También est4 presente la idea de que el hombre que empieza a remover la tie-
rra, perturba su tranquilidad. Por eso, dirigiéndose a la Pachamama en la ora-
cién preliminar, le pide permiso para empezar su labor agricola. Soria, en un
articulo sobre el calendario de los antiguos aymaras, describe las actividades
agricolas de cada mes del afio y las ceremonias que las acomparfian, y traduce
esta idea en un parrafo presuntuoso: “Finalmente después de las celebracio-
nes de Anata, comenzaba en este mes el barbecho con grandes deprecaciones
y sacrificios a la Pachamama (...) en tantos lugares” (1955: 134).

En cuanto ala ayuda que los campesinos solicitan de las fuerzas de la naturale-
za, Paredes dice: “El momento en que por primera vez ha de penetrar el arado
en el suelo, el indio que debe efectuarlo (...) pide el favor de sus deidades, y
después hinca la reja y rasga la corteza terrestre” (1976 [1920]: 110). Allen se
expresa igualmente en términos generales escribiendo: “Con este rito se pide
la benevolencia del espiritu del lugar” (1972: 18). Sin embargo, el favor o la be-
nevolencia de las fuerzas de la naturaleza debe concretarse, a largo plazo, en
algo especifico, a saber, en una buena y abundante cosecha, ya que la misma
primera roturacion se realiza en funcion de este objetivo. Asi lo expresan los
propios campesinos cuando se les pregunta acerca del porqué de estos ritos:
“para tener una buena cosecha”s2.

3.2.3. Los ritos del mes de agosto

3.2.3.1. Ritos a nivel de familia

En primer lugar, se realizan sencillos ritos a nivel de familia. La mayoria de
las veces éstos se ejecutan en uno de los primeros dias del mes, comtinmente
considerados como ‘aciagos’s3, pero también después y durante todo el mes.
El lugar donde se hacen los ritos puede ser el patio de la casa campesina o un
lugar, llamado ‘virgen’, que se encuentre en la cercania de la comunidad y
que ya en el pasado haya sido determinado como sagrado, probablemente por
su caracter extrafios*. En esta oportunidad no se realizan ritos en las chacras
porque la cosecha ya esta recogida y las chacras estan vacias.

A menudo se empieza con una challa, una ‘libacién’, de los productos obte-
nidos en la cosecha que poco antes se ha concluido. Las mejores papas, ocas,
ete., son escogidas y colocadas sobre un tejido multicolor, un awayu, y uno
o varios de los miembros de la familia desparraman alguna bebida alcohélica
sobre estos productos, que en este caso reciben nombres ritualesss.

Véase La Barre, 1948: 184 y Allen, 1972: 17.

INDICEP da una interpretacion de la palabra ‘aciago’ que va mas alla de su verdadero significado: “El mes de agosto es consi-

derado aciago (...) El término aciago tiene tres significados importantes: suerte - término o finalizacién del aflo aymara, conta-

bilizado segtin el ciclo de actividades agricolas -, comienzo de una época”. (1974a: 1). Lo que hay de cierto en esta explicaciéon

es que el mes de agosto, y especialmente la primera quincena, marca un cierto vacio entre un afio agricola y otro y por eso es

considerado como peligroso: hay incertidumbre con respecto a la suerte del futuro.

54  Lugares sagrados pueden ser: agujeros secos, cuevas o fosas, ruinas, sitios deshabitados, vertientes, lugares htimedos o campos
con formaciones rocosas curiosas. Véase van den Berg, 1985a: 251-252.

55  Porejemplo, de la papa: imll t alla, ‘sefiora papa’; jach'a mallku, ‘mallku grande’; mama jatha, ‘sefiora semilla’; phukhu thuru,

‘olla gruesa’; de la oca: apill tata, ‘sefior oca’. Véase van den Berg, 1985: 257.
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Luego se preparan pequeiias ofrendas que son colocadas sobre una piedra que
con tal propdsito se ha puesto en el patios¢ o, en caso de que se haga la ceremo-
nia en un lugar sagrado fuera de la comunidad, sobre la tierra. La composicién
de las ofrendas en cuanto a sus multiples ingredientes difiere de comunidad
a comunidad y de zona a zona; por eso es sumamente dificil, por no decir
imposible, dar una descripcion general de las ofrendas que se preparan en la
religion aymara.

Los destinatarios de los ritos de agosto son nuevamente la Pachamama y los
Achachilas. Como veremos en detalle mas adelante, ha habido un proceso de
asociacion entre la Pachamama y la Virgen Maria, que justamente en el mes
de agosto recibe mucha veneracion de parte de los campesinos en algunos
lugares, como por ejemplo, en Copacabana.

En cuanto a los objetivos de los actos rituales que hemos descrito, podemos
sefialar lo siguiente: la ch’alla, ‘libacién’, de los productos quiere expresar
el deseo y la voluntad de dar gracias, principalmente a la Pachamama, por
la cosecha del afio. Los demads ritos tienen incuestionablemente una doble
finalidad: una inmediata y otra relativamente remota. La finalidad inmediata
es satisfacer a las fuerzas de la naturaleza que, segtin la conviccion de los ay-
maras, se encuentran en este mes en estado de inquietud, de intranquilidad,
pasando hambre y sed. “Todos los Achachilas tienen la boca abierta. Hay que
hartarles”, anot6 Vellard (1963: 119). Un campesino aymara de Carangas
(Oruro) me confié: “En agosto todo est4 sediento. Es el inico mes en el que
realmente hay que dar, hay que llenar”. Alimentar y satisfacer a la Pachama-
may alos Achachilas: el cumplimiento de esta finalidad no sélo se desprende
de los testimonios directos sino también de los ingredientes de las ofrendas.
En las ofrendas de agosto siempre se encuentran en abundancia dones ali-
menticios. Con estos dones el campesino busca tranquilizar a los espiritus
inquietos y, de este modo, - y he aqui la finalidad remota - asegurar su cola-
boracién para las actividades del nuevo ciclo agricola. En este mes de agosto
hay que “atraer a la suerte”: “la suerte que trata de alcanzar el campesino
es la abundancia en la produccién agricola y el bienestar familiar, traducido
en la posesion de bienes materiales” (INDICEP, 1974a: 1). Como apuntaron
Iturralde y Bruce, primero se espera “que haya buena siembra” (1972: 21) y,
alargo plazo, una buena cosecha.

No podemos dejar de mencionar que la satisfacciéon de las fuerzas de la natura-
leza tiene siempre un trasfondo psicol6gico. El estado de dnimo del campesino
del Altiplano se caracteriza por la constante presencia de una fuerte preocu-
pacion por su subsistencia. Esta preocupacion puede generar sentimientos
de ansiedad o de esperanza. Las observaciones que hace el campesino en el
mes de agosto y los actos rituales que realiza determinan, en buena medida, la
direccion que tomara su preocupacion.

3.2.3.2. Ritos en los cerros

En el curso del mismo mes de agosto se efectiian ritos en determinados cerros
sagrados. Estos ritos trascienden el circulo familiar y tienen un cardcter mas

56  Esta piedra se llama wirjin misa qala, ‘piedra de ofrenda de la virgen’. Virgen indica en esta expresion la Pachamama.
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comunitario. Ademads, en estos ritos juegan un papel importante los ministros
religiosos aut6ctonos llamados yatiriss?.

Cuando en una comunidad se ha decidido hacer una peregrinacion al cerro
sagrado de laregionss, se ‘contrata’ al yatiri y, orientados por él, se prepara una
cierta cantidad de muxsa misas, ‘ofrendas dulces’. En las primeras horas del
dia acordado, los comuneros emprenden la marcha llevando sus ofrendas y, al
llegar al cerro, usando la mano izquierda, lo suben, juntando por todos lados
la hierba que encuentran, en nudos. En la cumbre escogen un lugar sagrado,
marcado por una piedra especial, que estd envuelta con hilo rojos. El yatiri
toma posicién cerca de la piedra y los demads se colocan en medio circulo, los
hombres a un lado, las mujeres a otro. El yatiri enciende el incienso en una
escudilla de barro y luego se dirige a cada uno de los participantes y mueve la
escudilla con incienso, habitualmente trazando una cruz, sobre la cabeza de
cada uno mientras pronuncia alguna oracién improvisada. Después se coloca
nuevamente en el centro y reza durante algunos minutos moviendo una mano
en direccién de los puntos cardinales. Uno de los presentes le alcanza una
bola de hilo y él, desenrrollandola, coloca el hilo alrededor del cuello de los
presentes. Al final, extiende el hilo hasta la piedra y reza nuevamente. Des-
pués de algunos instantes empieza a recoger el hilo simulando rabia y gritando
y lo rompe en pedazos. Cuando ha sacado el hilo de todos los participantes,
echa los pedazos sobre la piedra, asperja la piedra con alcohol y escupe sobre
ella. Finalmente, saca su chamarra o chompa, la vuelve al revés y se la pone
nuevamente. Luego se queman las muxsa misas y los participantes se “piden
perdén mutuamente por las ofensas que hubieran podido cometer los unos
contra los otros” (Vellard, 1981: 173).

Hace falta detenernos un momento en los detalles simbélicos que contienen
estos ritos. La colocacion de los nudos en la paja, siempre con una sola mano,
la izquierda, tiene por objetivo desprenderse de sus pecados. Es también, co-
mo explicé uno de los informantes de Newpower, “la manera de amarrar las
penas en un lugary dejarlas alld” (1974: 3). El incienso es un don olfatorio para
las fuerzas de la naturaleza, pero sirve también para ahuyentar a los espiritus
malignos y tiene una funcién purificativa y curativa. En el contexto de estos
ritos de agosto parece tener, en especial, esa funcién purificativa. El hilo, en
este caso de lana torcido a la izquierda (chiqa ch’ankha; de ch’iqa, ‘izquier-
do’; ch‘ankha, ‘hilo de lana’), es usado en varios ritos, particularmente en ritos
relacionados con enfermedades y con la muerte. Asi, cuando una persona esti
enferma, se amarra con estos hilos, en un rito de curacion, al paciente y a sus
familiares; luego se rompen los hilos en pedazos creyendo que asi se puede
quitar los pecados. Y cuando se hace el lavado de la ropa, a los ocho o nueve
dias después de la muerte de una persona, se amarra con tal hilo a los parien-
tes del difunto a fin de protegerles contra la muerte. Echar los pedazos de hilo

57 Yatiri: ‘el que sabe’ (de yatinia, ‘saber’). Practica su profesion particularmente mediante el uso y el andlisis de las hojas de coca.
Puede ser también nombre genérico para los especialistas religiosos.

58  También hay cerros sagrados que atraen gente de otras regiones. Asi dice, por ejemplo, Newpower, al comienzo de su articulo
sobre el Pachjiri: “Es una montafia de tres picos, a unas tres leguas de Achacachi (...) Durante el mes de agosto, gente de todos
lados, incluso los Yungas, Oruro y Perd, van a pedir proteccion de los espiritus, junto con su propio yatiri” (1974: 1).

59  Vellard dice que en los cerros de la Isla del Sol se cambia este hilo rojo cada afo en agosto: “Un martes del mes de agosto, un
yatiri, acompafiado por los ancianos de la comunidad, viene a hacer libaciones y otras ofrendas a los achachilas de las alturas
y renueva los cordones de lana roja que rodean las piedras” (1981: 172).



sobre la piedra simboliza, también, el desprendimiento de penas y pecados. La
idea de que la piedra se carga con aquello de que el hombre quiere liberarse se
encuentra también en el rito sencillo que se ejecuta cuando, de viaje, se pasa
por una cumbre: se alza entonces una piedra y se la frota contra el cuerpo, en
especial sobre las piernas, para que el cansancio pase a la piedra. Por ultimo,
ponerse la chamarra o la chompa al revés tiene la misma funcién protectora
que el uso de la lana torcida a la izquierda y no, como indic6 el informante de

Newpower, para simbolizar “que ha cambiado de vida (como en el bautizo)”
(1974: 3).

Las oraciones de estos ritos son dirigidas principalmente a los Achachilas, co-
mo también las ofrendas que les son presentadas. Pero hace falta sefialar que,
particularmente en esta oportunidad, se invoca tanto a los protectores como
a las protectoras, para asegurarse la benevolencia de la totalidad de las fuer-
zas de los cerros, diversificada en su dimensién masculina y femenina, cuya
presencia se experimenta tan fuertemente en los cerros sagrados. Newpower
menciona dos veces la dualidad masculino-femenina de este mundo de las
fuerzas, al describir la peregrinacién anual al monte Pachjiri (prov. Omasuyos,
La Paz). Hablando del pico mas alto de este cerro sagrado, llamado ‘la Gloria’,
escribe: “La gente dirige sus oraciones al Pacha Auqui y Pacha Taika (Padre
y Madre de todo)” (1974:3). Después dice: “Habia dos piedras delgadas y altas,
lado a lado. La de la derecha era la Awicha (abuela) y la de la izquierda era el
Achachila (abuelo)” (id.: 4). Es significativo que se llame a estas piedras “ispa
achachila, ispa awicha” (Newpower, 1974: 4): ispa quiere decir ‘mellizos’, dos
seres distintos pero formando una unidad. Semejantes piedras se encuentran
también en otros cerros sagrados. Es interesante citar aqui a Gabriel Martinez,
que nos proporciona datos sobre las costumbres del norte de Chile: “Pukaras?,
rectora como es de las buenas cosechas, se festeja en cada instancia al iniciar
la siembra (...) corrientemente, aqui en Isluga, para Asunta, 15 de agosto, y a
proximidades de esta fecha. En cada pukara, en el lugar mismo, hay una ‘mesa’
donde se oficia: el recinto sagrado est4d semicircunscrito por una pirca de pie-
dras en el centro. Son la base, los ‘maniquies’, para ‘vestir’ al mallku y la t'alla
de lapukaras?, para el momento de la ceremonia: se les viste como a dos figuras
humanas, hombre y mujer, hasta en sus menores detalles” (1976: 281-282).

Al analizar el simbolismo de ciertos detalles de los ritos que se ejecutan en la
peregrinacion a los cerros sagrados, encontramos ya indicaciones con respec-
to a la finalidad de estos ritos: purificarse de sus pecados y desembarazarse
de sus penas. Newpower anoté: “como con rabia (el yatiri) empez6 a recoger
el hilo, gritando que vaya la pena de esta gente. Siguié desenvolviendo a cada
persona, rompiendo el hilo a cada 20 centimetros y gritando lo mismo” (1974:
2). Segiin mi parecer, hay que entender esto dentro del contexto de la situacion
especial en la que se encuentra el campesino en esta época del afio. Un ciclo
agricola se ha cerrado y el campesino sabe lo que le ha dado; otro ciclo agricola
estd por comenzar, pero nadie sabe lo que va a dar. Todos se encuentran, por

60 Véase Girault, 1988: 412-416.

61  Pukara es una fortaleza antigua en los cerros. Se da ese nombre también, como aqui, a monticulos de piedra que se encuentran
en los cerros que rodean una comunidad. Véase Martinez, 1976: 279-282.

62 Mallkus y t'allas son los espiritus protectores masculinos y femeninos locales.
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decirlo asi, en la incertidumbre: el futuro es incierto y la preocupacioén por ese
futuro los apremia. Por eso, lo més necesario es prepararse para entrar en este
nuevo ciclo, ponerse en orden con los demds y con las fuerzas de la naturaleza,
purificandose, reconcilidndose y despendndose, pidiendo, al mismo tiempo,
la proteccién de todas las fuerzas, tanto masculinas como femeninas.

3.2.4. La siembra (sata)s3

Ochoa es el tinico autor que menciona una preparacion religiosa para la siem-
bra al hablar de un ayuno que se acostumbraba cumplir antes: “Incluso dicen
que antes de las 24 horas de la siembra, la gente tenia que ayunar sin ingerir
ningiin alimento” (1976f: 11). Algunos de mis amigos aymaras han afirmado
que efectivamente existia esa costumbre, que se puede comparar con formas
de ayuno que encontramos entre pueblos cazadores: antes de la gran caza
general del afio, se abstienen de alimento e intercurso sexual para ahorrar
fuerzas y concentrarse en la actividad que van a realizar. En el caso de los
aymaras, este ayuno se realizaba uno o dos dias antes de la siembra: lo hacian
las personas suficientemente fuertes para ayunar y sélo hasta el mediodia.
Era una manana de oraciones durante la cual si se mascaba coca. También se
hacia rezar a los nifios: “Habia nifios de 4 a 7 afios que representaban a los pro-
fetas o dngeles y eran designados para que pudiesen pedir bendicién a Dios; a
ellos podia escuchar Dios con mayor eficacia porque ellos no tienen pecados”
(Ochoa, 1976f: 11). Aunque no es comtin que los nifios sean participes de los
ritos aymaras, hay algunos casos en que se les hace jugar un papel, concre-
tamente en ritos relacionados con la peticion de lluvia y en la celebracion de
los difuntos. Siempre se destaca su pureza- “no tienen mancha”, me dijo un
campesino-, que es una cualidad para ser escuchados. Por eso se los llama
‘angeles’ (anjilu) o “angelitos” (anjilitu), término que se aplica también a los
nifios que han fallecido antes de haber llegado a la edad de la raz6n. No he po-
dido comprobar el término ‘profeta’ que se da a estos nifios rezadores. Como
recompensa por sus oraciones les regalan generalmente con dulces.

En el dia mismo de la siembra, las familias campesinas se presentan en sus
chacras con 4nimo festivo. Antes, mas que en la actualidad, el comienzo de la
siembra era un acto verdaderamente comunitario: “el ofrecimiento de ritos
se realizaba en forma grandiosa con la concurrencia de toda la comunidad”
(Ochoa, 1974f:10). Con frecuencia est4 presente el yatiri de la comunidado+.
Vellard afirma que todos visten sus mejores trajesss, pero mis amistades ay-
maras desconocen este detalle, insistiendo en que, dado el tipo de trabajo que
se va a realizar, no es conveniente ponerse ropa de fiesta. Si es muy comin
ver que los sombreros de los participantes en la siembra estdan adornados con

63 Yahemos visto, hablando de las actividades agricolas, que en el aymara hay dos verbos distintos para la actividad agricola de la

siembra: phawania y sataiia. El primero se refiere a la siembra de quinua, trigo, etc., que se realiza desparramando las semilla;
el segundo se refiere a la siembra de papas, ocas, ete., que se realiza colocando la semilla en la tierra. Ya que en el Altiplano los
ritos agricolas son ejecutados principalmente con motivo de la siembra de la papa, hemos puesto aqui solamente la palabra
sata.
Sole, que ha hecho un estudio sobre la vida de los campesinos aymaras de algunas islas del lago Titicaca, llama al total de ritos de
la siembra chokela: “Antes de plantar las papas, la oca y la papaliza, igual que antes de la siembra de los cereales, se celebran ri-
tos magicos llamados chokela, para veneracién de la Madre Tierra, la Pacha Mama” (1969: 38). Este autor se equivoca al hablar
en este contexto de chokela. La chugila es mas bien un antiguo rito con danzas que tenia por objetivo asegurar el incremento
de los auquénidos. Era un rito de los pastores. En la zona aymara del sur del Perti se ha transformado en una fiesta ceremonial
agricola que se celebra después de la cosecha, como veremos mas adelante cuando tratemos los ritos de la cosecha.

64  Véase Vellard, 1981: 165.

65  Véase Vellard y Merino, 1954: 124 y Vellard, 1981: 165.



flores y banderitase que “simbolizan por adelantado que asi debe florecer su
sembradio” (Mamani, 1988: 123). Segin Barstow, “en Pucarani los campe-
sinos empiezan las tareas de la siembra diciendo pangarayafiami, ‘estamos
yendo a hacerlo florecer’ o ‘hagamos florecerlo’™ (1979: 203; nota 2)67.

Igual que en la roturacién, también ahora los animales de tiro estdn adorna-
dos: sobre sulomo llevan un tejido multicolor con monedas y billetes; sobre la
frente un espejito y copos de lana y en el yugo, banderitases. Aqui también son
simbolizadas las flores de papa y, al mismo tiempo, por medio de las monedas
y billetes, la abundancia que se espera de la futura cosecha.

En algunas zonas se colocan banderitas en las chacras, siempre con la misma
idea de simbolizar el futuro florecimiento de las mismas. Vellard escribe a este
respecto: “En medio del campo y en uno de sus costados se plantan pequerias
banderitas cuadradas, poéticamente llamadas ‘flores de papa’™ (1981: 165).
En otras regiones se adornan de esta manera las chacras con motivo de la fies-
ta de la Candelaria o el Carnaval, que coinciden con la precosecha.

Al comienzo de la faena se quema una cierta cantidad de bosta “para que con
su humo ahuyente los espiritus malos” (Paredes, 1976 [1920]: 117). Segdan
Justino Llanque, se lo hace “para que de esta manera el fuego esté bien atiza-
do a la hora del acto” (1974: 24), es decir, para cuando se queme la ofrenda.
Mientras los hombres empiezan a abrir los surcos con los arados, las mujeres
se dividen en dos grupos: una parte de ellas va a preparar las semillas, la otra se
dedica a la preparacion de la comida de la siembra. Ambas actividades tienen
claras connotaciones rituales.

Las que van a preparar la semilla se colocan en el suelo, formando un circulo,
y preparan primero una especie de pasta con la cual untaran, después, las pa-
pas. Esta pasta es una mezcla de grasa de llama o de alpaca (lik 1), alguna plan-
ta aromatica, alumbre (millu) y pelo de gato montés (titi). Estos ingredientes
se emplean comuinmente en las ofrendas compuestas, lo que hace pensar que
la semilla untada con esta pasta tiene también funcion de ofrenda. Pero hay
mads. De acuerdo con Girault, que ha analizado en detalle un gran nimero
de ingredientes de las ofrendas, la presencia del alumbre en ellas “expresa el
deseo de ser protegidos e inmunizados contra enfermedades” (1988: 222),
mientras que el pelo de gato montés cumple probablemente una funcién pro-
tectora similare. Esto significa que la pasta sirve especialmente para proteger
las semillas contra cualquier tipo de dafio que pudiesen sufrir. Podemos men-
cionar otra forma de proteccion: colocar una soga de cuero de llama (wiska)
alrededor de las mujeres y de las semillas?0. Segrin los informantes de Barstow,
“sin la wiska jathajja sarjjaspawa’la semilla podria irse” (1979: 209)71.

Una vez preparada la pasta, y antes de sacar las semillas de los costales, las
mujeres invocan las semillas, animédndoles a producir bien y a no dejarse

66 Véase Barstow, 1979: 202-203; Hatch, 1983: 100 y Mamani, 1988: 123.
67  Pangara ‘flor’; sufijo verbal ya, ‘hacer’. La forma del verbo es futuro. La traduccién literal serfa: ‘haremos flor’.
Véase Paredes, 1976[1920]: 117; Vellard 1981: 166 y Mamani 1988: 113.
se Girault, 1988: 216-218 y van den Berg, 1985a: 185.
70 Véase Barstow, 1979: 203. En algunas zonas se rodean las papas cosechadas con una soga, para que el espiritu de los productos
no se vaya de ellas. Véase Llanque, 1972: 242.
71 Jatha: ‘semilla’; sarafia: ‘ir’. La forma del verbo es un futuro imperfecto.
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llevar por las plagas. Si estd presente un yatiri, pronunciard una bendicién
sobre las semillas y orard para que den abundante fruto?. Luego se vacian los
costales y se hace un corte a una cierta cantidad de papas. Con preferencia
lo hara un yatiri, porque segin testimonio de mis amigos campesinos, “tie-
ne una buena mano para esto”7. En la apertura se colocan, primero, unas
hojas de coca, sanas, y luego la pasta de grasa. En la pasta se ponen confites,
a veces pétalos de rosa’s y, finalmente, se adorna la semilla con copos de
lana de color (t'ika)7. Las papas asi decoradas, al igual que los sombreros
adornados de los participantes y las frentes engalanadas de los animales de
tiro, simbolizan el futuro florecimiento de las chacras. Mamani, al hablar de
este rito de ornato, dice: “de esta manera, se da a estas papas la forma de
una flor” (1988: 113). Pero ya hemos visto, al analizar los ingredientes de la
pasta, que ésta cumple a su vez funciones de ofrenda y de proteccién. Asi,
podemos discernir en la semilla adornada tres funciones: la de ofrenda, la de
simbolo de florecimiento y la de garantia de fecundidad. De ahi que a estas
papas decoradas se las llame ‘anakiri’, ‘l1a que lleva’, es decir, la que va a la
cabeza guiando a las demds?7. Hatch dice al respecto: “Su papel es el de es-
tablecer un ejemplo de desarrollo para que otras semillas las imiten” (1983:
114). Después de haberlas adornado, las papas son besadas y se realiza una
libacién sobre ellas.

El otro grupo de mujeres prepara la comida ritual. Cerca de las chacras se en-
ciende un fuego sobre la tierra que sirve no solamente para cocinar sino, ade-
mas, para calentar la tierra y estimular la fertilidad de la misma7s. Se prepara
la sata luxru, ‘sopa de la siembra’, llamada también pacha manq’a, ‘comida
de la tierra’™, “el mejor almuerzo guardado para el dia de la siembra” (Mama-
ni, 1988: 113). Los ingredientes de esta sopa indican claramente que también
aqui se busca garantizar la fertilidad de las chacras y una produccién abun-
dante. El componente principal es, por supuesto, la papa, simbolo altiplanico
de la vida y del sustento. Otro ingrediente importante e indispensable es el
conejo o cuy (wank’u), porque este pequeiio cuadripedo, que se caracteriza
por su rapida procreacion, “evoca asociaciones con la sexualidad humana y
con la reproduccién” (Barstow, 1979: 205). Finalmente, se aflade mucho aji
(wayk’a), considerado como estimulo de la sexualidadso.

Esta sopa no es solamente una comida para el hombre sino también para la
Pachamama: pacha mang’as!. Segiin una creencia andina, el hombre, al
alimentarse con esa comida, alimenta también a la tierra y, por los ingredien-
tes especiales que contiene la sata luxru, la fecunda. Por eso, pudo apuntar

72 Véase Ochoa, 1976f: 14-15.

Véase Vellard y Merino, 1954: 124.

Véase también Vellard, 1981: 166.

75 Véase Mamani, 1988: 113.

76  Este tipo de adornos de lana de color se pone también en las orejas de las llamas cuando se festeja al ganado, por ejemplo, en la
fiesta de San Juan (24 de junio).

77 Anakifia, ‘arrear, llevar’ (Cotari, Mejia y Carrasco, 1978: 22). Bertonio registré: “Anaquita. Llevar por delante muchedumbre”
(1612, 11: 17).

78  Barstow formula la siguiente hip6tesis: “Fuego es un medio simbélico para intensificar las otras fuerzas de fecundidad que ya
estdn presentes en el campo y para agradar a la Pachamama, asociada con el calor y el fogén” (1979: 206).

79 Véase Mamani, 1988: 113.

80  Cuando se hace un ayuno que consiste en privarse de ciertos alimentos, siempre se proscribe el consumo de aji, para no incen-
tivar y gastar las fuerzas sexuales.

81 Parapacha mang’a, véase también La Barre, 1948, p. 86; Vellard y Merino, 1954: 75 y Tschopik, 1968: 252.




Ochoa: “Dicen que siempre debe comerse el plato de cuy picante para que ha-
ya una buena cosecha, y si no preparan esta comida la chacra no dara buenos
frutos” (1976f: 15).

Las personas que han adornado las semillas se acercan al primer surco prepa-
rado y todos se retinen en aquel lugar. Durante unos minutos se pronuncian
varias oraciones, improvisadas y fijas. Suelen invitar también a eventuales
transedntes para que les acompaifien en esas oracioness2. Luego se colocan
las semillas decoradas en el surco y nuevamente hacen libaciones sobre ellas.
En otras zonas también se colocan ofrendas, principalmente muxsa misas,
en el primer surcos3. Justino Llanque menciona la quema de una ofrenda en el
centro de las chacrasst. A veces, depositan también un feto en este surcoss. En
este caso, la ofrenda del feto reemplaza al sacrificio de sangre: “En otros sitios
como en los sectores de Rosapata (Huancané), la gente ofrece a la tierra un
feto de llama como simbolo de la entrega del animal vivo. Este feto es enterra-
do en el primer surco y juntamente con los demds implementos preparados”
(Ochoa, 1976f: 14). Pero con cierta frecuencia se realiza todavia la wilancha,
el sacrificio de una llama o de un cordero. En este caso, se asperjan las semi-
llas y las chacras con la sangre de las victimasse. Durante unos momentos de
descanso se masca coca y se bebe alcoho, para luego proceder a la siembra. La
coca mascada es arrojada también al primer surco.

A mediodia o después de haber terminado la siembra se retinen todos nueva-
mente para compartir la sopa ritual. Mamani anota que “los sembradores siem-
pre entierran una porcion de la comida para la Tierra, antes de servirse ellos,
para que la Pachamama, agradecida, dé una buena produccién” (1988: 113).

Para dar un aire més festivo a la primera siembra, en varias zonas se organi-
zan todavia bailes que son ejecutados durante la siembra misma o después.
Participan, formando parejas, hombres y mujeres: “el juntarse los sexos en
el baile (...) parece ser otro aumento simbélico de la fecundidad” (Barstow,
1979: 210). Paniagua, en su interesante libro sobre los bailes del departamen-
to de Puno, menciona dos bailes tipicos de la siembra: el chuspi-chuspi, que
presenta la propia siembra, y el satiris, ‘sembradores’, que figura todo el ciclo
agricola: “el reparto de la tierra, el recogimiento de piedras y malezas, barbe-
cho, el poner los abonos, la siembra, la deshierba, el aporque y la cosecha”
(1981: 6-7).

Al final de la faena, todos los participantes se retinen, por tltima vez, y rezan
nuevamente dirigiendo una oracion final a la tierra, al espiritu de las papas y a
los protectores de las chacras. Finalmente, sacan los adornos de sus sombre-
ros y de los bueyes y los colocan en las chacras. Vellard y Merino agregan: “Se
retira la gente; algunos se quedan hasta tarde y se llaman pajallo ahuacollo

82  Véase Vellard y Merino, 1954: 123-124 y Vellard, 1981: 167.

83  Véase Ochoa, 1976f: 13-14. Allen habla de muxsa misa en relacién con el adorno de las semillas: “La mujer de la casa prepara
una mojjsa misa muy pequena y la envuelve en hojas de coca, amarrdndola con lana de oveja de diversos colores. Esta mojjsa
misa se mete entonces en una papa abierta con un cuchillo, y nuevamente se amarra todo con hilo de lana de varios colores.
Después se coloca esta mojjsa misa mas grande en el primer surco abierto con el arado” (1972: 18). Me parece que, de hecho,
se trata aqui de la grasa que se prepara para la semilla que, como hemos visto, es también una ofrenda.

84  Véase Llanque, 1974: 22-25.

85  Véase Ochoa, 1976f: 14. Kelly (1979: 17) cita a Ochoa sin indicacién de su fuente.

86  Véase Tschopik, 1946: 518.
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(gritos de flor de cacto). Le gritamos a flor de papas, dicen, que produce bien:
ahuancollo, a fin de que la flor de papas se levante del color” (1954: 124)s7,

En los ritos que acompafian una actividad tan importante como la primera
siembra, todas las fuerzas de la naturaleza que puedan favorecer esta labor de-
ben ser invocadas, desde las mas grandes hasta las mds pequeiias. Todas ellas
juntas son consideradas como una ‘comunidad’ que estd presente cuando la
comunidad campesina se empefia por dar un buen inicio al nuevo afio agrico-
la. Es oportuno citar aqui a Preston, que observé los ritos de la siembra en la
comunidad de Santa Lucia, en el sur del Perti. Un hombre joven llamado Paco,
que se habia educado en Moquegua, vino por primera vez a sembrar la chacra
que su padre fallecido le habia dejado.

Quiso presentarse como hombre moderno, secularizado, y tenia poca sim-
patia por las costumbres religiosas de los campesinos de Santa Lucia. Uno
de los comuneros presentes se dirigié a él con las siguientes palabras: “Mira,
Hermano Paco, tranquilizate. Un hombre en la chacra no estd a solas. Esta
aqui dentro de la comunidad. Es mas, todos los dioses de la comunidad estdan
con nosotros en la pampa, no, lo que quiero decir es, ellos ven la chacra desde
la colina, desde el lago. Tu debes respetarles (...), el respeto de la comunidad”
(1977, 11: 9-10).

El primer objetivo de los ritos de la siembra es conseguir que las semillas
que se colocan en la tierra puedan desarrollarse normalmente, sin sufrir
ningun dafio. Por eso, se pide que las lluvias no escaseen y lleguen a tiempo
y que no haya sequia, ni granizos ni heladas que puedan destruir lo sem-
bradoss.

Polo de Ondegardo, uno de los primeros en observar y describir las costum-
bres religiosas y rituales de los campesinos andinos, indica este deseo con una
interesante expresion: veneraban a la Pachamama “para que justificase la
tierra a tiempo que se sembrara” (1916b: 113). Un campesino manifesto este
mismo deseo a Vellard con las siguientes palabras: “El Sefior Jesucristo que
nos dé bendicién en este trabajo, que no sea intitil este trabajo, agradeciendo
bien” (Vellard y Merino, 1954: 123-124).

Igual que en el caso de los ritos de la roturacién y del mes de agosto, el objetivo
altimo de los ritos de la siembra es la buena cosecha y la abundancia de pro-
ductos. “Que usted me lo pida del Dios que haga buena esta cosecha de esta
chacra” (Vellard y Merino, 1954: 123).

3.2.5. El dia de los difuntos o de las almas
(jiwirinakan/almanakan urupa)

A comienzos de noviembre los aymaras celebran a sus difuntos. Nos llevaria
demasiado lejos presentar en este estudio todos los detalles de esta fiesta. Por
€s0, nos limitaremos a indicar los momentos mds importantes de la misma,

87 La traduccién ‘gritos flor de cacto’ para pajallo ahuacollo no es de ninguna manera correcta. Encontramos en Bertonio:
“Ppakhallitha: Comunicar, o brotar las papas, mayz, y otras cosas abriéndose la tierra que esta por encima” (1612, I1:260). La
awakulla (Argemone, mexicana Linn.) es una planta de la familia de las papaveraceas, género pakincha (véase Girault, 1984:
213), llamada en castellano ‘cardo santo’. Una traduccién aproximada de la expresion podria ser: ‘que brote el cardo’.

88  Véase Paredes, 1976 [1920]: 117 y Kelly 1979: 17.



enfatizando al mismo tiempo aquellos aspectos que nos hacen comprender
que esta celebracion esta directamente relacionada con la agriculturaso.

Alo largo del mes de octubre, en el campo aymara tradicionalmente conside-
rado como ‘el mes de las almas’, se hacen los preparativos para la fiesta de los
difuntos. Muchos campesinos viajan a la ciudad o a algtn pueblo grande para
hacer la compra de las cosas que se necesitan para la celebracion.

Rigoberto Paredes hace mencién de una curiosa ceremonia que se realizaba
a comienzos de nuestro siglo en el curso del mes de octubre y que se conoce
todavia entre los aymaras del norte de Chile: “Los indios practican la conme-
moracion de sus difuntos en dos ocasiones: la primera en octubre, presidida
por un parroco. La fiesta es costeada por los indios destinados al efecto, que
son los amaya huaraninakas®, es decir, que tienen la vara de la autoridad
para festejar a los muertos. Estos se encargan de pagar las misas dedicadas
a los difuntos en general y, antes de que se celebren, ellos se constituyen a
primera hora del dia sefialado en el lugar del cementerio donde est4 la fosa co-
mun y extraen de ella una media docena de craneos, que son luego adornados
con pan de oro o de plata®l, o con papeles dorados y puestos en la capilla, en
lugar adecuado y preferente. Durante el oficio de la misa las calaveras reciben
especiales atenciones del oficiante y terminada ella son conducidas en andas
y paseadas en procesion. Después de recibir en el templo una tanda de res-
ponsos, son llevadas y colocadas en la casa del huarani principal, donde las
festejan con una gran borrachera, y al dia siguiente las restituyen al lugar que
ocupaban en el cementerio” (1976 [1920]: 313).

Durante la tiltima semana antes de la fiesta, todas las familias que van a
recibir a las almas se dedican a la preparacién de las comidas que ofrecerdan
a los visitantes del més all4. En el cuarto principal de la casa, los familiares
construyen una especie de altar doméstico, llamado comtinmente ‘tumba’,
cubierto con un mantel o una sdbana, sobre el cual el alma del difunto se
encontrard durante su visita a la casa. Sobre esta ‘tumba’ se colocan todos
los alimentos que se han preparado para las almas, o sea, el alma manq’a,
‘la comida del alma’.

Segiin la conviceion general, las almas llegan a sus casas el dia 1, alas 12 horas
del dia. En ese momento los familiares de los difuntos se retinen alrededor de
la ‘tumba’ y les dan la bienvenida invitandoles al mismo tiempo a disfrutar de
los manjares que se les han preparado. Todos formulan sus oraciones y des-
pués se entregan a tomar su almuerzo.

Al atardecer empiezan a entrar en las casas donde se celebra a uno o mas di-
funtos otros familiares, amigos, nifios, jévenes y personas pobres, que vienen
a rezar. Junto con los rezadores se presentan, a menudo, pequefios grupos de
nifios o jévenes que vienen a cantar a las almas. En muchos cantos se hace
referencia a la siembra y a las lluvias. Demos un ejemplo:

89  Para mayores detalles, véase van den Berg, 1989.

90 Amaya, ‘caddver’; wara, del castellano ‘vara’, ni, sufijo posesivo; naka, sufijo pluralizador. La expresion indica literalmente:
“Los que tienen la vara de los cadaveres’.

91 Pande oro o plata (quri tant’a, qullqi ant’a) son pedazos de aztcar envueltos en hojas de papel dorado o papel plateado. Con
mucha frecuencia se colocan estos ‘panes’ en las ofrendas como un don alimenticio preferido por la Pachamama. El autor se
refiere, sin duda, a las hojas doradas o plateadas y no a los pedazos de azticar.
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Siluy anjila Angel del cielo,

luriya anjila 4ngel de gloria,

Kunarus jutta sarakiristama si te pregunta, ia qué has venido?
Ayruriw jutta le dices que he venido a plantar,
qarpiriw jutta sasina sita le dices que he venido a regar,
siluy anjila angel del cielo,

luriya anjila angel de gloria

(Oporto y Ferndandez, 1981: 18-19).

Ademas de los rezadores y de los grupos de cantantes, también se presentan
grupos de musicos que tocan con preferencia el pinkillu, un aeréfano cuyo so-
nido claro, segiin la creencia general, atrae a la lluvia: “La musica del pinkillu
atrae a la lluvia; es una forma de endecha y asi no ofende a los muertos, cuya

cooperacion es imprescindible para hacer fructificar los sembrados” (Harris,
1983:144).

Todos los participantes en estos ritos de los difuntos reciben algo de los alimen-
tos preparados para esta ocasién y colocados sobre la ‘tumba’ de las almas, no
en retribucion por las oraciones, los cantos o la musica, sino para ayudar a los
familiares a alimentar a sus difuntos, porque las almas se alimentan por medio
de las personas que consumen lo preparado para ellas.

Durante la noche y habitualmente hasta la madrugada, se realiza el velorio, el
alma wilana®. Todo este tiempo se ocupa principalmente en la realizacién
de diversos juegos que han llegado a ser caracteristicos de esta ocasion. En la
madrugada todos se retinen nuevamente cerca de la ‘tumba’ y pronuncian sus
oraciones. Las almas reciben su ‘desayuno’ y después la ‘tumba’ es desmante-
lada para ser trasladada al cementerio.

Aunque en el primer dia de la fiesta de los difuntos las casas particulares son el
centro principal de las ceremonias, pueden haber también celebraciones en las
iglesias o capillas. Van Kessel observé en Cultane, norte de Chile, una ceremo-
nia que puede ser comparada con la que presenté Paredes como una de las cos-
tumbres del mes de octubre: un culto de los difuntos centrado alrededor de al-
gunos crianeos excavados de la fosa comtin del cementerio. Se trata claramente
de una ceremonia comunitaria en honor del llamado ‘alma mundo’, la totalidad
de los antepasados de la comunidad. “En la tarde del dia 1 de noviembre, la
comunidad se retine en el templo. Los funcionarios del culto y los pasantes (fa-
briquero, mayordomo, cantor, alféreces y sacristdn) dirigen el culto. El cantor
es el celebrante principal y segiin sus indicaciones se coloca, en el centro del
templo, una mesita cubierta con un pafo negro, sobre la cual se exponen las
calaveras del ‘alma mundo’. Se enciende una vela, que no deja de arder hasta el
dia siguiente. A continuacién, cada santo del templo recibe también suvela (...)
El cantor ejecuta sus responsos y reza el rosario. Las otras autoridades colocan
coca sobre la mesa del ‘alma mundo’; en seguida lo hacen también los demads
asistentes al culto. Esta es toda la ceremonia” (1978-1979: 90).

92 Wilaiia: forma aymarizada del verbo ‘velar’.



En la mafiana del 2 de noviembre, las almas se trasladan al cementerio para
unirse por unas horas con sus caddveres, que yacen en los sepulcros. Los fami-
liares trasladan las ‘tumbas’ al cementerio y las reconstruyen alld encima de
los sepulcros, colocando sobre las mismas una gran cantidad de comidas. En el
cementerio se repite practicamente todo aquello que se ha hecho en las casas
desde el momento de la llegada de las almas hasta el amanecer.

En un ambiente verdaderamente festivo, los comuneros se retinen en el cemen-
terio. Las familias que festejan a uno o varios difuntos se agrupan alrededor de
sus sepulcros para rezar, recibir y convidar a los rezadores, para agasajar a los
nifios que vienen a cantar y “para hablar de las actividades que realizara en vida
el difunto, comentando sus gustos y travesuras, o aventuras sentimentales”
(Oportoy Fernandez, 1981: 44). Con frecuencia se realizan juegos en el cemen-
terio. Es costumbre que haya un conjunto de miisicos que tocan el pinkillu para
atraer a la lluvia, y en los cantos de los nifios nuevamente se hace alusion al flo-
recimiento de los campos, como en el siguiente ejemplo (Buechler, 1980: 85):

Flora, fallara Flor, flor

Arura, aruray palabra, palabra
Gloria foloray flor gloriosa
Gloria aruray palabra gloriosa

Maya cavarior pursin ~ Cuando llegas al primer Calvario

maya lugaranquiwa que se encuentra en el primer lugar
Jila ristasita hermano, ti rezaris
Foloray, foloray flor, flor.

Todos los participantes de esta celebracion se hartan con las comidas y tratan
de consumir todo lo que se ha traido. Ademas, todos los que visitan el cemen-
terio, especialmente los familiares de los difuntos y los rezadores, hacen liba-
ciones sobre los sepulcros en homenaje a las almas.

A una determinada hora de la tarde, se realiza el alma tispachu, el despacho o la
despedida de las almas. Las familias particulares invitan para la despedida de sus
almas a un rezador especial considerado como experto en ‘hacer rezos’. “Este risi-
ri formula una serie de oraciones, o sea, responsos, que son consideradas las ora-
ciones mds completas y poderosas para beneficiar al alma” (Ochoa, 1974d: 3).

Finalmente, todos “se despiden de la tumba y del panteén realizando un abra-
zo de buena hora y perdén de los pecados” (Ochoa, 1976e: 16).

Una vez despedidas las almas, los deudos y los demds comuneros inician una
fiesta con baile que puede durar varios dias y que se caracteriza principalmente
por una gran manifestacién de alegria, jovialidad e hilaridad. Por lo comtin son
los adolescentes y jévenes quienes se disfrazan como viejos y viejas para dis-
traer a los adultos. Hay, ademds, personas disfrazadas de curas y sacristanes,
que administran matrimonios ficticios y bautizos de mufiecas de pan.

Esta fiesta de divertimiento y de regocijo, que se realiza poco antes de la época
de lluvias, es como un anticipo de la fiesta de Carnaval: la alegria que se ma-
nifiesta antes de saber con certeza el resultado que se tendra de la siembra,
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es como una proyeccion de aquélla que esperan poder manifestar en la fiesta
de Carnaval, cuando los campos que ahora parecen muertos anuncian con su
verdor el fruto de sus entraiias.

Queda claro que los verdaderos destinatarios de esta fiesta de comienzos de
diciembre son los difuntos. Se trata principalmente de las almas de las per-
sonas que han fallecido durante los tltimos tres afios, las llamadas machaqg
almanaka, ‘almas nuevas’. Estas almas se dividen en varias categorias. En
primer lugar, se distingue entre las almas de los nifios fallecidos, llamadas
generalmente ‘angelitos’ (anjilitu), y las almas de los adultos muertos. En
segundo lugar, se hace una divisién entre las ‘almas buenas’ y las ‘almas pe-
cadoras o condenadas’. Las primeras “trabajan para Dios en el cielo” (Ochoa,
1974d: 2); las otras “estdn penando en los volcanes” (Ochoa, 1974d: 2), “estdn
vagando por los cerros o estan en el infierno” (Allen, 1972: 26). Pero se celebra
también, en forma m4s general y no tan individual, a las llamadas nayra alma-
naka, ‘almas viejas’, es decir, a las almas de las personas que han fallecido hace
mads de tres afios. Se las llama a veces ‘abuelos’ o ‘tata abuelos’® o, tomdndolas
como grupo, sulka Tiusa, ‘pequeiio Dios’, “la gran colectividad de las almas de
todos los difuntos” (Monast, 1972: 28). En tercer lugar, aunque en un sentido
amplio, se recuerda a los antepasados, a los fundadores de la comunidad o
“las almas de los difuntos de todo el mundo y de todas las épocas” (INDICEP,
1974% 4), llamados en su conjunto ‘alma mundo’ o ‘mundo almas’.

Aunque durante estos primeros dias de noviembre son los difuntos quienes
estdn en el centro de la atencién, hay una vaga idea de que también los santos,
como colectividad, tienen su fiesta en estos dias. Cole ha registrado al respec-
to varias observaciones de sus informantes. “La noche de Visperas de Todos
Santos es también para Dios y las Estatuas” (1969: 271). Todos Santos es la
fiesta de “todos los santos y virgenes” (id.: 270), “de todos los santos general
de toda la Republica” (id.: 269). Para los protestantes, se trata solamente de
los apéstoles. “Creemos nosotros Todos Santos que es dia de los santos como
ser apostoles. Ellos son evangélicos” (id.: 271).

Esta celebracién de los difuntos se ha interpretado de diversas maneras. Al-
gunos autores ven en esta fiesta ante todo una manifestacion de las relaciones
que existen entre los vivos y los muertos, relaciones que en esta oportunidad
son cultivadas de una forma mds intensa. Monast, que interpreta la fiesta de
los difuntos de un modo muy negativo, hablando de la “fiesta del temor (...), la
fiesta de los llantos y las lamentaciones” (1972: 29), presenta estas relaciones
como preocupantes para los vivos: “el indio llora, se abisma en una pena tu-
multuosa, para probar a las almas que no las olvida y que no las olvidara jamas.
Pero que, por favor, jno vengan a atormentar a los vivos! Segiin piensa, todas
estas almas estdn coaligadas contra él para vigilarlo, espiarlo y castigarlo a la
menor infraccién, a la menor falta de consideracion. Y €él, jpobre de él! hace lo
imposible por intentar satisfacer a estos seres exigentes, a esos jueces de hielo,
sin estar nunca seguro de haberlo logrado” (1972: 29). Al contrario, el aymara
Ochoa nos da una idea mds positiva de estas relaciones y enfatiza la reciproci-

93  Véase Cole, 1969: 269 y van Kessel, 1978-1979: 88.
94  Véase van Kessel, 1978-1979: 88.



dad que existe entre los vivos y los muertos: “Todos los ritos y ceremonias que
se ofrecen a las almas tienen mucho que ver con las formas de vivir humano,
pues por medio de los ritos se une la persona que vive con los que mueren.
Hay una manera de seguir manteniendo los lazos familiares entre los que se
vany los que se quedan. Para el aymara, el alma que se va al cielo no abandona
por completo a su familia, sino que tiene que recordar y, hasta cierto punto,
trabajar por el bien de su familia. Esto se demuestra con la idea que se man-
tiene entre los aymaras en el sentido de que las almas piden a Dios Padre, las
bendiciones y otras clemencias en bien de su familia que est4 en la tierra. Por
su parte, los que estan vivos tienen que retribuir con los ofrecimiento y ritos
que se les brinda al alma” (1976e; 17-18).

Otros autores enfocan esta fiesta resaltando la funcién social que tiene o puede
tener. Asi escriben Oporto y Ferndndez que esta festividad “permite y cumple
una funcién social, pues permite relacionar a familiares y amigos del difunto”
(1981: 19). Buechler, que analiza detalladamente en su obra la interaccion
social de las fiestas aymaras, revela la dindmica social de la fiesta de los difun-
tos, que se manifiesta en que empieza a nivel familiar, para extenderse mas
y mas a nivel comunitario y volver finalmente al nivel familiar: “Tal como se
desarrolla, la fiesta une progresivamente segmentos de redes de relaciones
mads amplias, empezando con los parientes mds cercanos, hasta que envuelva
a toda la comunidad antes de retornar a nivel de seccién” (1980: 80).

Una tercera interpretacion de la fiesta de los difuntos se basa en la actuacion
de los nifos, adolescentes y jévenes. Su presencia y su participacion activa
nos demuestran que “Todos Santos ve en la muerte una posibilidad de la con-
tinuacion o de la renovacién de la vida” (Buechler y Buechler, 1971: 85).

Finalmente, encontramos la idea de que esta fiesta marca un momento im-
portante dentro del ciclo agricola anual y que tiene que ver directamente con
las expectativas que tiene el hombre del campo con respecto a sus actividades
agricolas. Asi, dicen Alb6, Greaves y Sandéval: “Todos Santos en el campo re-
presenta lo que podria llamarse el Afio Nuevo Andino, con una celebracién de
la muerte y del retorno a la vida, precisamente en el momento en que empieza
la principal siembra anual y la estacion de lluvias” (1983: 59). A su vez, Harris
indica: “Todos Santos para los laymi® es un festival de primavera, que sefiala el
tiempo de la siembra y la plantacién y el comienzo de las lluvias (...) En todos
Santos, los muertos son integrados al ciclo agricola” (1983: 142-144).

Los autores que acabamos de citar se limitan a estas observaciones escuetas.
Razones valederas sustentan mi conviccion de que la fiesta de los difuntos esta
realmente relacionada con la agricultura. Aqui trataremos de profundizar la
idea que estos ultimos autores nos han avanzado.

La muerte es algo negativo, algo que asusta, que choca, que perjudica, que
perturba la tranquilidad y rompe el equilibrio siempre fragil que existe en el
hogar y en la comunidad. La vida puede ser dura, pero es mejor que la muerte.

95  En una nota estos autores dicen lo siguiente: “Segtin Mauricio Mamani, en comunicacién personal, en el campo aymara sigue
llaméndose ‘afio nuevo’ al principio de agosto: seria tal vez porque es el momento en que, acabada la cosecha, se intensifica la
preparacion de los terrenos para la siembra. Todos Santos serfa entonces s6lo un nuevo hito importante dentro de la fase inicial
del ano” (1983: 59; nota 4).

96  Los laymis son un grupo importante de campesinos en el norte de Potosi.
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Por eso, hay que cuidarla, protegerla y conservarla. Pero esta vida esta siem-
pre en peligro, estd continuamente amenazada por la muerte. La enfermedad,
la pobreza y la miseria, el hambre, todos estos fenémenos o realidades, que el
hombre del Altiplano siempre ha conocido, son como anticipos de la muerte.
Estos males son causados, las mas de las veces, por la falta de alimentos. Y
ésta, a su vez, se debe a una mala cosecha. Finalmente, la mala cosecha, casi
siempre, es causada por la sequia, por la falta de lluvias.

Ahora bien, el momento crucial del afio agricola es el paso de la época de la
siembra a la del crecimiento de los cultivos que, al mismo tiempo, es el paso de
la época seca a la de lluvias. En este momento, que corresponde mds o menos
con fines de octubre y comienzos de noviembre, la expectativa del campesino
crece al maximo, pero también su preocupacién. No debe sorprendernos que
en este momento critico y tan crucial tome contacto con los difuntos. En los
ritos de la siembra ha tomado contacto con la Pachamama, la Madre Tierra,
con los Achachilas, los protectores por excelencia del pueblo aymara, y con
todas las fuerzas de la naturaleza y los seres sobrenaturales, de quienes puede
esperar ayuda. Ahora, en un esfuerzo mds, toma contacto con sus antepa-
sados, con aquellos que, al igual que €1, han experimentado la dureza de la
vida y han conocido personalmente las continuas amenazas a esta vida. Pero
parece que, por otro lado, también los difuntos toman contacto con los vivos:
sus huesos muertos se vuelven mds secos aun en esta época del afio y piden
ayuda. Los campos secos recién sembrados y los huesos secos se asocian: en
el momento mads seco del afio, tanto las semillas puestas en la tierra como los
difuntos, puestos en la misma tierra, reclaman atencién. El campesino anhela
profundamente la llegada de las lluvias para que la semilla sea atendida de-
bidamente y no se muera en el campo. Una impresionante interpretaciéon de
este anhelo la encontramos en la obra de Guaman Poma, de fines del siglo XVI,
cuando habla del mes de noviembre (1980[siglo XVI]: 1058).

Noviembre: mes de llevar difuntos.

Que en este mes ay gran falta de agua del cielo como de las asecyas.

Se secan de tanto calor y sol que ay

y anci se llama este mes chacra carpay (mes de regar las sementeras),
yaco wanay quilla (mes de escasez de agua).

En este mes los Yngas mandaua hazer prociciones y penitencias en todo el rreyno
deziendo:

Con caras de muerto, lloroso,

caras de muerto, tiernos.

Tus nifios de pecho,

Te imploran.

Envianos tu agua, tu lluvia

a nosotros tus pobrecitos.

Dios, Sefior poderoso, creador del hombre,
que vives en lo alto,

miranos a tus pobres.

De esta manera llorando, pedian agua del cielo”.



Y la atencién que reclaman los difuntos no es, por decirlo asi, egoista: estd
en funcién de la ayuda que quieren prestar a los vivos. Si son bien atendidos,
pueden colaborar en la consecucion de una buena cosecha. Asi lo expresé un
campesino aymara de Isluga, norte de Chile: “Siempre hay que darle comidita,
pisarita o lo que estamos comiendo, a lo mejor estamos tirando una wilanchi-
ta. Ahi esté el abuelito ahora, conforme; le tiro carnecita... ;Y entonces estd
bueno el abuelito, pues! {No se olvida mas! jLa papa, tremendas chaparas!7.
jCuando cosecho, cosecho harto bien!” (Martinez, 1976: 268). Carter y Mama-
ni expresan la misma conviccién de la siguiente manera: “La obra de un alma
resentida se percibe facilmente en una cosecha pobre (...) El alma que recibe
buen trato, por el contrario, puede traer buena suerte: abundantes cosechas,
animales fecundos y hasta la afluencia econémica” (1983: 346). Es esta convic-
cién la que se manifiesta en uno de los momentos mads curiosos de la fiesta de
los difuntos: el desentierro de los esqueletos y calaveras y las ceremonias que se
hacen con estas osamentas. Hay que agasajar y convidar a los difuntos lo mejor
que se pueda, como si fueran grandes autoridades o invitados muy especiales;
en tiempos pasados recomponian los esqueletos, se los vestia y se los llevaba
en andas, haciendo una solemne procesién con ellos. Atin hoy se honra, en
algunas zonas, a las calaveras; pero en todas partes se sigue dando a las almas
las mejores bebidas y comidas. Y todo esto para su contento y satisfaccion, para
que asi colaboren en conseguir la lluvia y una cosecha abundante.

Asi, el esfuerzo por ofrecer la mejor atencién a los difuntos motiva a los cam-
pesinos para reafirmar en esta fiesta la vida, a nivel familiar y comunitario. De
ahi la presencia de los nifios, el bautizo de las muiiecas de pan, las expresiones
sexuales, ciertas figuras antropomorfas de pan y en las pantomimas, los matri-
monios simulados y el canto de los adolescentes: “Si te preguntan por qué has
venido, contesta que has venido para regar las flores” (Buechler, 1980: 84). Las
flores, simbolo de la vida, simbolo de la cosecha: “las flores silvestres que pro-
claman la primavera y el comienzo de las lluvias son colocadas en el techo para
dar la bienvenida al muerto” (Harris, 1983: 141). En el norte de Potosi se llama
aeste gesto: wayllura, ‘caricia, demostracion de carifio’ (De Lucca, 1983: 457);
carifio del que se espera que sea agradecido por los muertos para que los vivos
puedan seguir afirmando la vida.

3.2.6. La qghachwa

Costas Arguedas, en su obra sobre las costumbres de los indigenas de Yamparéez
(Prov. Yampardez, Chuquisaca), antiguos aymaras actualmente quechua-par-
lantes, después de haber descrito lo que se hace en las casas durante el velorio
de la noche del primero de noviembre, dice: “Mientras esto ocurre en el rancho,
los mozos y las imillas?s bailan y beben en la cima de una colina” (1950:84).

Se trata aqui de una antigua danza autéctona llamada ghachwa®® , ya mencio-
nada en el Vocabulario de la lengua aymara de Bertonio: “Cahuatha., Baylar
una rueda de gente tomandose de las manos” (1612, II: 32). La danza gha-

97  Papas extraordinariamente grandes.

98 Imilla, ‘moza’.

99  En el sur del Pert, ghachwa es también el nombre para una fuerza femenina maligna: “Khachwa. Diosa maligna (se presenta
cuando una mujer da a luz), danza erética nocturna” (Biittner y Condori, 1984: 101).
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chwa puede ser ejecutada durante un largo periodo del afio, pero siempre
dentro de la época del crecimiento de los cultivos. Carter y Mamani, que
nos informan sobre la cultura aymara en la provincia Ingavi, departamento
de La Paz, dicen que esta danza es celebrada “todos los afios entre el dia
de Todos los Santos y el comienzo de Cuaresma” (1982: 195), mientras
que los esposos Buechler, que realizaron investigaciones en la provincia
Omasuyos, del mismo departamento, indican que la ghachwa se baila por
primera vez durante la fiesta de San Andrés (30 de noviembre) y que “puede
ser repetida hasta cinco veces en fechas especificas: Concepcién (8 de dic.),
Santa Lucia (13 de dic.), Santa Barbara (entre Santa Lucia y Navidad)100y
en Navidad”(1972: 78).

Los participantes en esta danza son siempre personas jévenes que atn no
han contraido matrimonio. Bandelier dice en un manuscrito de comienzos
de nuestro siglo: “s6lo participa gente no casada: muchachos y muchachas de
edad nubil” (MS: 258). Carter y Mamani especifican la edad: “jévenes de 18 a
20 afios” y “chicas de 18 a 25 afios” (1982: 195). Buechler, por su lado, indica
que hasta adolescentes toman parte en esta danza: “La Kachua no es un rito
de paso, ya que sus participantes no necesariamente han llegado a la edad de
la pubertad. Es mds, muchachos y muchachas participan durante todo el pe-
riodo de la adolescencia” (1980: 145; nota 5).

La qhachwa es un baile nocturnol0l. A una determinada hora de la noche
suben a una colina primero los jévenes, acompafiados por tocadores de flau-
tas, y mds o menos una hora mads tarde suben las jévenes llevando comidas y
bebidas. En un lugar tradicionalmente usado para la ghachwa se encuentran
los dos grupos. Hasta la madrugada se divierten alld, cantando, bailando y
bebiendo. Ejecutan diferentes bailes, de los cuales el mds importante es la
propia qghachwa, que consta de varias figuras. “A eso de las cuatro de la ma-
drugada los bailarines escuchan cuidadosamente para poder oir el cantar del
gallo. Esto marca el comienzo de la verdadera qhachwa. Los bailarines se
separan en dos grupos formados en lo posible por el mismo ntimero de perso-
nas y divididos por sexo. Para cada uno se elige un guia varén, cuya primera
responsabilidad es arreglar a su grupo en una formacién ovalada, con los hom-
bres de un lado y las mujeres del otro. A una indicacién de los guias las chicas
comienzan a cantar los cantos de la q’achwa- es decir, cantos de coqueteo
y cortejo. En cada rueda todos estan cogidos de la mano. Los dos grupos en
formacién dando vueltas se acercan y al encontrarse forman un pequefio pa-
sillo con parejas del mismo sexo. Después que han bailado esta figura varias
veces, la musica cambia y comienzan con otra figura. Los hombres forman
una fila larga y hacen unos arcos levantando las manos y tomando las de sus
compaiieros. Las mujeres agarradas por la mano también serpentean entre
los arcos hasta que, al llegar al final, ellas también forman los arcos a través de
los cuales serpentean los hombres. A continuacioén la masica cambia otra vez
y comienza una tercera figura de la g’achwa, filas que serpentean tomandose
las manos. En seguida viene una cuarta ¢’achwa: las parejas se turnan para

100 La fiesta de Santa Béarbara se celebra exactamente el 4 de diciembre.
101 Los esposos Buechler, como tinicos, presentan este baile como un baile diurno, Véase Buechler y Buechler, 1971: 76.



bailar tres danzas, mientras el resto del grupo las rodea, las mujeres a un lado,
los hombres al otro. De dos en dos, los hombres avanzan hasta el centro del
campo y comienzan a regatear por las mujeres que desean” (Carter y Mamani,
1982: 196-197)102, La ghachwa termina mas o menos a las seis de la manana
y todos retornan a sus casas.

Bandelier, basdndose en un texto del cronista Cobo y en expresiones de uno
de sus informantes, insintia que la ghachwa fue originalmente una danza de
guerralo, El texto de Cobo que cita Bandelier reza asi: “Otros bailes tienen
en representacion de sus guerras, y hacen los varones con sus armas en las
manos. El baile llamado cachua es muy principal, y no lo hacian antiguamente
sino en fiestas muy grandes; es una rueda 6 corro de hombres y mujeres asidos
de las manos, los cuales bailan andando en rededor” (1956 [1653]: 265). El
informante de Bandelier afirmé que la ghachwa “antiguamente debe haber
sido una danza de guerra, ya que las mujeres exhortan a los hombres air a la
guerray les reprenden su cobardia” (MS: 258), pero nosotros dudamos de esta
interpretacion. En primer lugar, el texto de Cobo que ha sido tomado de una
parte de su crénica en que describe, mas o menos al azar, las muchas danzas
antiguas de los Andes!4, de ninguna manera demuestra que la qhachwa per-
tenece a los bailes que representan la guerra. Nos parece asi porque el autor
indica claramente que las danzas de guerra son ejecutadas sélo por varones
armados, mientras que la ghachwa es un baile en que participan hombres y
mujeres. Y en cuanto a la sugerencia del informante, la exhortacién y el repro-
che de las mujeres no puede relacionarse con una guerra verdadera sino que
podrian formar parte de las coplas que ellas cantan con motivo de la ghachwa
y en que tratan de provocar y desafiar a los jévenes con insultos, afrentas y
reconvenciones, echandoles en cara que no valen para nada, que son temero-
sos, cobardes, ete. Lo que si podemos afirmar es que en la ghachwa se trata de
medir fuerzas, no en plan de guerra sino en relacién con el acercamiento de los
sexos y en ultima instancia con la fecundidad humana. Las muchachas desa-
fian alos j6venes y éstos reaccionan con otras coplas igualmente provocativas.
Y en el baile mismo se agarran y tratan de hacerse caer, mostrando asi sus
fuerzas. Esta prueba de fuerza la hacen también los jévenes entre si. Durante
el regateo por las mujeres, las chicas se escapan y se esconden, y los jovenes
empiezan a acusarse mutuamente de haberse llevado a su imilla. “Enojados
llegan al t’ing’u, un acto de habilidad para probar la fuerza, en la que juega el
prestigio de cada joven” (Carter y Mamani, 1982: 197). Todo esto, finalmente,
puede desembocar en la realizacién de matrimonios ficticios, lo que indica
que efectivamente la ghachwa es una especie de rito de fecundidad.

Pero hay mas. En la misma qghachwa no solamente se simboliza la fecundidad
humana sino también la fertilidad de la tierra, de modo que este rito nocturno
llega a ser también un rito de lluvia, como ya observé el mismo informante
de Bandelier10s, o un rito de fertilidad, como dice Buechler: “La kachua tiene
todas las caracteristicas de un rito de fertilidad” (1980: 99). Esto se desprende

102 Véase también Buechler y Buechler, 1971: 76-78.
103 Véase Bandelier MS: 258.

104 Véase Cobo, 1956 [1653], vol. IV: 261-266.

105 Véase Bandelier MS: 258.
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de varios detalles de esta fiesta juvenil. En las coplas se hace continuamente
alusion al florecimiento de los campos. Los musicos tocan el pinkillu, aer6fano
que, seguin hemos visto, debe atraer a la lluvia, o la tarka, en caso de que las
lluvias sean excesivas. En Compi (Prov. Omasuyos, La Paz), los participantes,
después de haber regresado a su comunidad, colocan guirnaldas de pan y de
frutas al cuello de la méxima autoridad de la comunidad y de la persona encar-
gada de prevenir la caida de granizadas durante la época del crecimiento de las
plantasio, Ademas, los mismos, campesinos interpretan la ghachwa como una
danza que garantiza el florecimiento de sus campos al decir que cuando se baila
la ghachwa “las flores florecen de alegria”107,

Podemos decir, como conclusién, que la ghachwa es un encuentro de ado-
lescentes y jovenes, en que éstos despliegan sus fuerzas en forma competitiva
para despertar y fortalecer la fecundidad humana, y asi, influir positivamente
en la fertilidad de la tierra y garantizar la misma.

3.2.7. El tinku

En los extremos del espacio geografico ocupado actualmente por los aymaras,
o sea en la provincia Huancané del departamento de Puno y en el norte del
departamento de Potosi108, se realiza durante la fiesta de los difuntos, el dos de
noviembre, un encuentro armado entre grupos antagénicos. Este encuentro
es conocido cominmente como el tinku. Bertonio anota: “Tincutha. Encon-
trarse los ejércitos, o bandos contrarios en la guerra, o en los juegos venir a
la batalla, comenzar la pelea, y cosas semejantes” (1612, II: 350). EI mismo
significado encontramos en un moderno diccionario del quechua de Cocha-
bamba: “Tinkuy. Combatir o guerrear dos o mds grupos entre si” (Herrero y
Sanchez 1983: 447).

Este encuentro armado, que parece ser de origen aymaral® pero que se co-
noce también en zonas quechuas!10, no solamente es realizado en la fiesta de
los difuntos sino también en otras celebraciones, como San Sebastidn (20 de
enero), Candelaria (2 de febrero), Carnavalill, Santa Cruz (3 de mayo) y en
fiestas patronales. En la actualidad, la mayoria de los aymaras rechaza esta
costumbre del uso de violencia, como rechaza, cada vez mds, el sacrificio de
animales.

El tinku se realiza siempre entre grupos antagénicos o entre individuos
que representan a estos grupos. Pueden ser grupos formados por diferentes
ayllus12; generalmente enemistados por litigios sobre senderos, como en

106 Véase Buechler y Buechler 1971: 78; Buechler 1980: 99.

107 Véase Buechler y Buechler, 1971: 93.

108 Véase Gorbak, Lichetti y Mufioz, 1962: 258y Harris, 1983: 142. Antes se conocia este encuentro armado con motivo de la fiesta
de los difuntos también en otras regiones del territorio aymara, segtin consta porel siguiente pasaje del manuscrito de Bandelier:
“Nuestra llegada a Patacamaya coincidi6 con un acontecimiento extraordinario: la fundicién de una campana por los indios (...)
Después de la fundicién tuvo lugar la orgia usual y, ya que dos grupos de indios, los de la comunidad de Iquiaca y los de la estancia
de Belén tomaban parte, estall6 una pelea general, en que fueron matados un hombre y una mujer de Belén. Se esperaban mds
matanzas, porque los mismos partidos tienen la costumbre de encontrarse el dia de Todas las Almas en el campo abierto para
una batalla general” (MS: 176-177). Patacamaya se encuentra en la provincia de Aroma, departamento de La Paz.

109 Véase Gorgak, Lischetti y Mufioz, 1962: 298.

110 Para Bolivia y Pert, véase Gorbak, Lischetti y Mufioz, 1962: 255-261. Para Ecuador, véase Hartman, 1972.

111 Con excepeion del norte de Potosi: “el Carnaval (...) es la tinica fiesta del afio donde est4 prohibido pelear y no se arman batallas
rituales” (Harris 1983: 143).

112 Cotari, Mejia y Carrasco definen ayllu de la siguiente manera: “Un conjunto de familias establecidas en un lugar y vinculadas
entre si por un tronco comun sanguineo” (1978: 45).

113 Conrespecto al norte de Potost, dice Harris: “La pelea de Todos los Santos estd particularmente asociada con la oposicion de las



el caso de los laymis y jukumanis del norte de Potosi o, como en el caso
del tinku de la fiesta de los difuntos, grupos formados por miembros de un
mismo ayllu113,

El tinku se desarrolla normalmente de la siguiente manera. Los dos grupos
toman posiciéon en una especie de planicie, manteniendo una distancia de
aproximadamente treinta metros entre si. Todos los participantes estdn ar-
mados con sencillas armas tradicionales: la q'urawa, una honda para lanzar
piedras; el lizoi, una boleadora formada por tres bolas unidas con una cuerda; y
el wichi wichi, otra arma arrojadiza con una sola piedral14. El enfrentamiento
puede durar bastante tiempo: consiste en lanzar piedras al grupo opositor.
Después de un primer tiempo de combate, se concede un descanso para aten-
der a los heridos y para recobrar fuerzas bebiendo alcohol y mascando coca.
El segundo tiempo termina, generalmente, con un acercamiento de los dos
grupos para entrar en un combate cuerpo a cuerpo. Para esta pelea, los parti-
cipantes llevan guantes reforzados con fierro. El encuentro termina cuando
uno de los grupos se rinde, declardndose vencedor al otro.

Ya hemos indicado que el tinku puede realizarse también entre individuos
que representan al ayllu o a una mitad del ayllu a que pertenecen. Pueden
enfrentarse con hondas y con sogas, azotdndose mutuamente las pantorrillas.
Bertonio registré para este dltimo tipo de pelea los siguientes verbos. “Chahu-
tha. Sacudir con soga, latigo y otras cosas asi” (1612, II: 68). “Chahuasifia. Un
juego barbaro, que se sacuden unos a otros los mozos divididos en bandos, y se
lastiman muy bien, y en cada pueblo tienen dia sefialado para esto. Chahuasi-
fla. La soga de nervios con que se sacuden” (1612, I1: 68)115,

La realizacién del tinku, que no tiene solamente por objetivo que uno de los
grupos en combate resulte vencedor en el campo de batalla sino también
que haya muertos, esta directamente relacionada, segtin la conviceién de
los mismos campesinos, con la agricultura y, mas especificamente, con la
obtencién de una buena cosecha vy, asi, de la prosperidad. Citemos algunos
testimonios:

“Cuando un partido avanza, significa esto para ellos que han ganado la cosecha, que las
papas que han sembrado estdn bendecidas”116,

sta sangre dellanlada constituye una Oﬁ ellda, ara que laS COSeChaS sean
dbunddnteb \) lld} a ]ld] to maiz”117

“Cuando hay muertos va a hacer buen afio para los dos bandos, va a ser un afio regular
)
si no hay muertos”118,

mitades dentro de la etnia misma. Estas mitades no son tanto clases matrimoniales en la actualidad, sino m4s bien afiliaciones
derivadas de la propiedad de la tierra” (1983: 142). En la provincia Huancané, del departamento de Puno, “luchan las parciali-
dades de la izquierda” (Checa) y las de la ‘derecha’ (kupi)” (Gorbak, Lischetti y Mufioz, 1962: 258- 296).

114 Bertonio menciona estas armas: “korahua. Honda para tirar” (1612, II: 57); “Liwi. Cordel de tres ramales con vnas bolillas al
cabo” (1612, II: 195); “Vichi vichi, Una piedra atada a un cordel para tirar al modo de Liwi” (1612, II: 384).

115 De Lucea, en su diccionario de 1983, registra estos verbos como vocablos de uso comiin en la provincia de Chucuito, departa-
mento de Puno: “Chawaria. Lucha o pelea ceremonial que anualmente se realiza entre comunidades y que consiste en que los
contendores se paran frente a frente y se van dando latigazos en las pantorrillas hasta que uno de ellos se rinde. Chawasifia.
Castigarse mutuamente con un l4tigo en las pantorrillas” (p. 96). No esti claro si efectivamente estos verbos, con el significado
indicado, est4n o no todavia en uso en la provincia de Chucuito: hemos podido comprobar que De Lucca, en cuanto al aymara
de esta provincia, se basa exclusivamente en el diccionario de Bertonio de 1612. En el aymara moderno del sur del Pert, encon-
tramos los verbos chawaiia, ‘escoger cereales’, y ch’axwaria, ‘refiir, meter bulla, guerrear’ (Biittner y Condori 1984: 27; 44).

116 Véase Alencastre y Dumézil, 1953: 29.

117 Véase Hartman, 1972: 130.

118 Véase Gorbak, Lischetti y Mufioz, 1962: 290.
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A estos testimonios registrados podemos afniadir que, cuando en el ano 1982
hubo una fuerte sequia en el norte de Potosi y otras partes de Bolivia, muchos
campesinos comentaban que se debia, sin duda, a que en los tinkus del ano
anterior no se habia derramado suficiente sangre.

Hablando de la ghachwa ya hemos observado que medir fuerzas en forma
competitiva tiene su repercusion o su efecto sobre la naturaleza y sobre los
cultivos que estan desarrollindose: las lluvias llegaran a su tiempo y serdn su-
ficientes para poder esperar una buena cosecha. En el tinku, el medir fuerzas
adquiere una forma mas marcada: aqui, el hombre utiliza tanta energia como
sea posible justamente porque se encuentra frente a un verdadero enemigo.
Esta demostracion de valor es la culminaciéon de todos sus esfuerzos por
garantizar su subsistencia. Desde su profunda conviccién, basada en su ex-
periencia diaria, de que la tierra no da asi no mads, es capaz y estd dispuesto
hasta derramar su sangre para favorecer el crecimiento y la maduracién
de las plantas. Este derramamiento de sangre es un verdadero sacrificio en
el doble sentido del término: acto de abnegacién por excelencia y ofrenda
- como otra wilancha -a las fuerzas de la naturaleza que puedan ayudarle a
encontrar lo que necesita y anhela.

3.2.8. Los ritos de fines de noviembre

A finales de noviembre se pueden observar nuevamente algunos ritos relacio-
nados con el ciclo agricola. Estdn registrados, algunas veces sélo parcialmen-
te, para la provincia de Carangas!? y la isla de Panza, en el lago Poop6120 del
departamento de Oruro, y para las provincias Omasuyos?21, Los Andes!22 y la
isla del Sol del departamento de La Paz. Puede ser que también sean conoci-
dos en otras partes. La realizacién de estos ritos coincide generalmente con la
fiesta catélica de San Andrés apéstol (30 de noviembre)123,

A menudo ocurre que, con ocasién de ritos importantes, ya durante los dias
anteriores a su realizacién, los participantes se preparan mediante ciertos actos
especiales: el cumplimiento de un ayuno “que consiste en servirse las comidas sin
sal” (INDICEP, 1974c¢: 7), una comida ceremonial delante de la torre de la iglesia,
turi mallku, y unawilancha en uno de los cerros menores que rodean la comuni-
dad. En la isla del Sol, “dias antes de la fiesta, el yatiri de la comunidad se dirige a
las ruinas precolombinas del Palacio de Pilkokayna donde realiza la ch'alla de la
tierra y predice la suerte de la cosecha en hojas de coca” (Fernandez, 1982: 19).

El dia 30 de noviembre, a primera hora, los comuneros, guiados por las autorida-
des locales, empiezan a subir uno de los cerros sagrados que se encuentran en la
cercania de la comunidad. Segtin Monast, “Las gentes llevan los abrigos al revés”
(1972: 80). A veces, un grupo sube a un cerro Mallku, cerro masculino, otro a un
cerro T’alla, cerro femenino, un cerro mas bajo. La T alla puede estar también
ubicada en la pampa. Segin la distancia que deben recorrer, hacen sus descan-
sos, durante los cuales se dedican a mascar coca'y hacer una sencilla libacion.

119 Véase Monast, 1972: 80; INDICEP, 1974c: 7.
120 Véase Vellard, 1981: 169.

121 Véase Alb6, 1971-1974, XA-811 y XA-1344.
122 Véase Giralut, 1988: 350-351.

123 Véase Fernandez, 1982.



Una vez en la cumbre, acompafiados por un grupo de bailarines, algunos de los
participantes empiezan a confeccionar, con papel y cafiahueca, dos figuras en
forma de personas que representan a la pareja de las fuerzas que estdn en el cen-
tro de los ritos: el Mallku y la T'alla. Puede ser también que estas fuerzas estén
representadas por ciertas formaciones rocosas curiosas o por un tipo de torres
que se han construido en el lugar en tiempos pasados; en este caso, se adornan
estas formaciones o torres y se les da un aspecto humano en un aire festivo.

Terminada esta preparacion, todos los presentes se arrodillan delante de las
‘estatuas’ y hacen un saludo solemne a las mismas. Todos dirigen oraciones
a estos protectores importantes agradeciéndoles por los bienes recibidos y
pidiéndoles sus favores. A continuacién se preparan las misas, las ofrendas
compuestas, que mis tarde son ofrecidas a los protectoresi24,

Luego se realiza el sacrificio de sangre, la wilancha. Las autoridades principales
sacrifican una llama y una oveja en nombre de toda la comunidad. Reciben la
sangre en uno o dos platos que contienen azticar'?s, asperjan las ‘estatuas’ con
parte de la sangre y luego desparraman el resto de la sangre en direccién a los
otros cerros sagrados, en especial a los mds importantes. Muchos participantes
realizan su wilancha personal o familiar sacrificando algtin cordero, un gallo o
una gallina. Monast observa acertadamente que “esta fiesta se caracteriza por la
inmolacién de abundantes victimas de animales en las montafias” (1972: 83).

Por la tarde se observa el movimiento de las nubes para poder determinar cual
de los grandes mallkus es el mas fuerte. Vellard dice con respecto a esta batalla
que libran los vientos: “Los mallkus de las grandes cumbres: el Sajama, el lllam-
pu, el Huayna Potosi y el Mururata juegan entre ellos, se devuelven las nubes.
‘Escogen un presidente’ dicen los indios y ‘el que gana dominara todo el afio’. La
montarfia victoriosa es la que conserva sus nubes hasta la tarde” (1981: 170)126,
Un amigo aymara de Carangas me explic6 que “tiene que ganar el viento del este
porque el viento que viene de la cordillera de la costa no trae lluvias”. Vellard
presenta las siguientes observaciones al respecto: “Las interpretaciones locales
varian seguin la posicion de los observadores, de acuerdo con las montarias.
En general, los vientos del nordeste, que vienen del Soratal?? anuncian lluvias
abundantes y buenas cosechas. Los del oeste son un poco menos favorables,
traen las tormentas y el granizo. El viento del este presagia mucho granizo. El
viento del sur sélo trae sequia y heladas” (1981: 170).

Antes de servirse la comida ritual, que tiene como ingrediente principal la
carne asada de los animales sacrificados12s, se realiza el cambio de las ofren-
das: cerca de las ‘estatuas’ hay unos pequefios hoyos cavados en la tierra
y tapados por una piedra; se destapa el hoyo y se saca cuidadosamente la
ofrenda que se ha depositado ahi el afio anterior, reemplazdndola por una
nueva ofrenda preparada por la mafiana.

124 Alb6 observé en Putuni, cantén Achacachi (prov. Omasuyos, La Paz) que “en la capilla local del yatiri con autoridades locales
preparan 15 despachos para otros tantos cerros cercanos. El yatiri indica también quiénes son los que han de llevar esos des-
pachos alos cerros” (1971-1974: XA-811).

125 Alafuerzas de la naturaleza les gusta lo dulce.

126 Al cerro vencedor lo llaman también ‘Alcalde’ o Marani, ‘el duefio del afio’.

127 Se refiere al lllampu, que se encuentra cerca del pueblo de Sorata.

128 Esta comida ritual se llama wilaqullu, ‘sangre del cerro’.
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Después de la comida todos se arrodillan nuevamente para agradecer a las
fuerzas protectoras, pedir su bendicién y despedirse de ellas. En caso de que
se hayan confeccionado las figuras del Mallku y de la T’alla, se las entierra
antes de marcharse. Finalmente, emprenden el descenso para regresar a la
comunidad, haciendo otros tantos descansos en el trayecto.

En Carangas, en caso de que los participantes se hayan dividido en dos grupos,
uno para visitar al Mallku y otro para visitar a la T’alla, ambos grupos, antes
de reunirse, “recogen alfalfa verde o alguna hierba blanda; con su cosecha en
la mano, todos avanzan bailando en dos columnas, formando grandes zetas”
(INDICEP, 1974c¢: 10)12°. Después se juntan los dos grupos para entrar en sin-
gular combate “lanzandose sus pufiados de hierba. Después de largo rato de
combate bailando, todos se desean ‘buena hora’ con un saludo simbdlico de
amistad y amor entre los dos bandos” (INDICEP, 1974c¢: 10). Segtin los inves-
tisadores de INDICEP, este combate en que “los hombres que fueron al cerro
del Mallku tratan de conquistar a las mujeres jovenes, es el encuentro entre
elMallkuy la T’alla (1974c: 10). Nos hace pensar también en la ghachway el
tinku130, como si fuera una combinacion de esos dos tipos de encuentro: por
un lado, la oposicién entre hombres y mujeres y, por otro, un enfrentamiento
armado, aun si es con armas inofensivas.

Lo descrito hasta ahora se basa principalmente en observaciones hechas en
el departamento de Oruro. En La Paz los ritos registrados el 30 de noviem-
bre se realizan en las sementeras y no en los cerros!3l, Los participantes,
acompafiados por musicos y bailarines, se dirigen a una de las sementeras
de la comunidad, llevando una llama cargada con dos muxsa misas, ofren-
das dulces, preparadas por uno de los yatiris de la comunidad. Mientras que
algunos hombres excavan una fosa para el sacrificio a la tierra, los bailarines
hacen un recorrido por las chacras. Una vez hecha la fosa, el yatiri hace una
libacién invocando a las fuerzas de la naturaleza y los seres sobrenaturales,
y luego saca las ofrendas del lomo de la llama para depositarlas en la fosa. A
continuacion se degolla a la llama132. Una parte de la sangre se deja caer en la
fosa, la otra es recogida por el yatiri para rociar con ella la tierra. La cabeza
y las visceras de la llama son colocadas en la fosa que, en seguida, es tapada
con tierra. Sobre esta tierra se colocan algunas piedras y dos banderitas
blancas. Después de este sacrificio los participantes regresan ala comunidad
para continuar la fiesta.

Los ritos que acabamos de describir parecen ser ejecutados todos los afios en
las zonas indicadas al principio de esta parte. Como veremos mads adelante,
estdn relacionados principalmente con la lluvia pero no tienen el mismo ca-
racter que los ritos que se realizan en una situacién de emergencia, es decir,
de sequia prolongada o de lluvias excesivas. Estos ritos seran discutidos mas
adelante. Como me dijo un campesino: “Hay que hacer estos ritos cada afio,

129 Esta forma de bajar en una marcha sinuosa es interpretada por Girault como simbolizando el relimpago, que esta relacionado
con el antiguo dios del trueno, Illapu. Véase Girault, 1988: 54-55.

130 Parece que en varias zonas se conocen combates més pacificos, en que se usan como armas frutas, hierbas, ete. Ya a comienzos
del siglo pasado estos simulacros de combate fueron registrados por Bandelier (1910: 96) y Chervin (1907-1908, I: 218).

131 Parala descripcion de los ritos en los sembradios nos basamos en Fernandez 1982.

132 Vellard dice que “en la isla Panza (...) se degiiella una llama el dia de San Andrés (...) y sus huesos se queman con incienso y
copal” (1981:169).



llueva o no llueva. Siempre hay que dar, atin cuando hay. No hacerlo el que
ha asumido la responsabilidad (se refiere al jilakata), seria salir de la normay
podria causar grandes desgracias”.

Los destinatarios de estos ritos son en especial las fuerzas de la naturaleza,
mayores y menores, que habitan los cerros y cumbres altas, particularmente
“las deidades masculinas, que brindan las lluvias, principio fecundante de la
Pachamama” (INDICEP, 1974a:5), pero también “la T’alla, principio femenino
de la abundancia” (INDICEP, 1974¢: 10). Ferndndez menciona también a “las
deidades que tienen relacién con el granizo” (1982:19). Aqui no queremos en-
trar en detalles con respecto a cudl de las fuerzas domina la lluvia o cudl puede
determinar su llegada. Trataremos este tépico mas adelante. En cuanto a San
Andrés, como posible destinatario de estos ritos, que se ejecutan en su fiesta, lo
analizaremos luego cuando trataremos la ‘cristianizaciéon’ del panteén aymara.

Los ritos de fines de noviembre tienen por objetivo global agradecer a las fuerzas
de la naturaleza por los bienes y bendiciones recibidas: “siempre hay que dar,
llueva o no llueva”, “pedir mds bendiciones y recursos para el afio presente”
(INDICEP, 1974c¢: 7). Pero como es el momento del afio en que ya empiezan a
brotar las semillas previamente sembradas, la atencién del campesino se dirige
espontdneamente a las nubes que deben traerle las lluvias necesarias para que
estos brotes puedan seguir desarrollandose y también para las semillas que han
sido recién sembradas. Por eso se pide, mediante los ritos, “una temporada fa-
vorable para la agricultura” (Vellard, 1981: 169). Si hasta fines de noviembre el
clima ha sido normal, no hay todavia motivo para una fuerte preocupacioén; bien
al contrario, reina un moderado optimismo. Entonces los ritos son ejecutados,
mds que para clamar angustiadamente por la lluvia, para celebrar su llegada: “se
celebra el 30 de noviembre la aparicion de las primeras nubes o lluvias para que
fecunden la tierra, rogando al Mallku para que dé su bendicién haciendo que la
Pachamama sea prédiga y generosa con sus hijos” (INDICEP, 1974a: 5). Podemos
decir también que se celebra el encuentro o matrimonio entre las fuerzas mascu-
linas de arriba, presentes en las altas cumbres, y las fuerzas femeninas de abajo,
presentes en la tierra, encuentro simbolizado en la pareja Mallku-T alla, en la
sangre, fuerza masculina que se hace chorrear en la tierra, fuerza femenina, y en
el combate pacifico entre hombres y mujeres. En el caso de Carangas, el subir al
cerro de los hombres simboliza igualmente este encuentro: van al encuentro de
las nubes, ofrecen sus dones a los que tienen poder sobre ellas y descienden agra-
decidos, convencidos de haber traido la lluvia a la tierra. Finalmente, las parejas
de bailarines que recorren los sembradios, como en la Isla del Sol133, transmiten
simbolicamente sus fuerzas proereadoras ala tierra, para que sea fecunda134.
133 Véase Fernandez, 1982: 20.
134 Vale la pena mencionar aqui una ceremonia muy similar a las que hemos encontrado en relacién con la fiesta de los difuntos
y que hemos interpretado como rito de fecundidad. La ceremonia fue observada por el gobernador Francisco de Viedma,
en Cochabamba, a finales del afio de 1784: “Cada afio, la tarde vispera de San Andrés un inmenso concurso de cholos y
de indios, armados de azadas y provistos de muchos céntaros de chicha, se contraia en el atrio o cementerio de la iglesia
matriz a desenterrar los cadaveres, a fin de trasladar por algunas horas los huesos al templo de los extinguidos padres je-
suitas. Duraba toda la noche la tarea, y a este efecto se mantenian abiertas las puertas de uno y otro templo. Acudia alli un
concurso numeroso de indios y cholos de ambos sexos. Allf entre aquellos restos humanos, a la luz de los cirios, se bebia
toda la noche sin tasa ni medida, se bebia hasta producirse en el recinto sagrado los excesos que uno concibe facilmente.
Movidos muchos indios por indicaciones o signos supersticiosos, al encontrar el caddver en esta o en la otra postura, le
arrancaban la calavera y se la llevaban al dia siguiente a sus casas. Cubrianla de flores sobre una mesa en forma de altar con
cirios, y proseguian alli mas libremente su culto de embriaguez y desenfreno. La fetidez de los cuerpos exhumados, no pocos
todavia sin disecar y algunos de poco tiempo, causaban estragos en la salud de los circunstantes y de los vecinos.
La parte suculenta de esta execrable conmemoracién anual de los difuntos, consistia en las series simultdneas de misas, res-

ponsos, vigilias y novenarios de cuerpo presente, bien fuera seco o fresco, que llevaban con tal motivo a los bolsillos del clero
considerables emolumentos” (Viedma en Moreno 1970:173).
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Siempre hay algo de preocupacién y en este momento del afio se manifiesta en
el deseo y la esperanza de que el agua del cielo no venga en forma de granizada.
Albo6 dice que en la zona de Achacachi (prov. Omasuyos, La Paz), San Andrés
“es el dia en que se hace el jach’a chijchi despacho” (1971-1974:XA-811), es
decir, el gran despacho del granizo, por medio de las ofrendas que se llevan a
los cerros. Lo mismo dice Vellard, sin indicar dénde ha recogido su informa-
cién: “El martes después de San Andrés, los yatiris llevan a las cimas vecinas
a sus pueblos una ofrenda con muchos ingredientes: grasa de llama y otros,
como regalos para los vientos, para que no traigan el granizo” (1981:172).

3.2.9. Los ritos de la lluvia

En un afio regular las lluvias empiezan a caer en el curso del mes de noviem-
bre. Si los meses de septiembre, octubre y noviembre han sido muy secos y a
comienzos de diciembre atin no llueve, los campesinos pueden recurrir a la
ejecucion de ritos especiales para obtener lluvia. Para este tipo de ritos se usan
las expresiones ch’uwa khuwxata, llamada de la lluvia’, o jallu lurafia, ‘hacer
lluvia’13s. El motivo de estos ritos, que son los que mas han sido descritos por
los que han llegado a conocer el mundo aymara, es siempre el mismo: sequia,
falta de lluvias. Ya en 1590 lo indica Murtia: “do el afio era estéril por falta de
lluvia” (1946: 281). Y Calancha dice en su obra de 1638: “pues quando les
faltavan las comidas, i era el afio estéril (...); siendo el no llouer causa de tener
la Provincia anbre, concojas i enfermedad” (1978: 1969;1999). Esa sequia y
falta de lluvias pone en peligro el crecimiento de las plantas y, por tanto, la
subsistencia misma del hombre. De alli que el motivo es también garantizar el
normal desarrollo de lo sembrado. Asi dice, por ejemplo, el aymara peruano
Justino Llanque: “Este rito se realiza cuando la sequia se ha agravado, afectan-
do los sembrios que se encuentran semisecos por falta de lluvias” (1974:26).

Los ritos de la lluvia han sido observados en todo el territorio aymara desde
el siglo XVI hasta nuestros dias y se destaca la gran variedad de los mismos.
Intentaremos presentarlos tomando en cuenta esta variedad.

En el dia escogido para ‘llamar a la lluvia’ se observa ayuno: “desde la mafana
estamos con oraciones; para que tengan efecto, no hay que comer”, me decla-
r6 un campesino aymara.

En las zonas lacustres, los campesinos empiezan sus ritos para conseguir
lluvias en el lago. Un grupo de ellos, junto con un yatiri, entran al lago en
balsas y navegan hasta cierto lugar considerado como sagrado. Alla colocan
los hombres ofrendas sobre las aguas del lago y el yatiri quema incienso y es-
parce hojas de coca sobre las aguas3o. Luego se recogen ranas k’aira (género
Telmatobius), plantas acudticas, especificamente una especie de alga llamada
llachu (Cladophora sp.) y agua del lago que depositan en recipientes. Segiin
Tschopik, se canta durante estos actos una cancion llamada k’aira waruru,
‘cancién de la rana’ (1968:315):

135 Ch'uwa, ‘liquido’, nombre ritual para la lluvia; khiwoxaria, llamar desde lejos’. Véase Albo, 1971-1974, XA-2695. Jallu lurania,
dejallu, Nluvia’; luraria, ‘hacer’. Véase Tschopik, 1968: 314-316.
136 Véase La Barre, 1948: 182; Tschopik, 1968: 315.



“Una rana he sacado, Maria

Del mar, del lago he sacado.

Una rana he sacado, Maria

De las profundidades del lago he sacado.
Una rana he sacado, Maria

En una balsa dorada he sacado

Una rana he sacado, Maria

Con un palo de balsa de plata he sacado
Una rana he sacado, Maria”.

En lugares donde no hay lagos, se recoge agua de algtin rio. Segtin uno de mis
amigos aymaras, el agua debe ser jaluma, ‘agua corriente’, vale decir ‘agua
viva’ y no agua detenidals7.

Con los objetos reunidos, los integrantes del grupo, acompafiados por mu-
sicos, suben a un cerro sagrado en cuya cumbre se encuentra una laguna o
un manantial o vertiente, llamado cominmente uma nayra, ‘ojo de agua’.
Muchas veces los campesinos de una determinada regiéon y de varias comu-
nidades se acercan al mismo lugar sagrado. En el cerro pueden realizarse di-
ferentes actos, todos relacionados con la obtencion de las lluvias. Se colocan
las ranas y las plantas acudticas en un lugar donde estén bien expuestas al sol.
Pronto a las ranas les empieza a faltar agua y empiezan a croar, mientras que
las plantas se secan. Segiin la interpretacion de los campesinos, las ranas, con
su croar, y las plantas secas apelan a la compasion de las fuerzas de la naturale-
za, para que puedan hacer que llueva. Dice el aymara Justino Llanque: “Dejan
las ranas, acto éste que acompafian con rezos y mucho arrepentimiento. Al
mismo tiempo alternan el acto con musica ligubre y suplicatoria dirigida a sus
espiritus tutelares” (1974:26)13s,

Varios son los actos rituales que se pueden realizar con agua. La primera po-
sibilidad es hacer una especie de intercambio de aguas: “Han llevado agua del
Titicaca en ollas y la vierten en la laguna; luego, pidiéndole perdén al genio
local por su proceder, sacan agua sagrada de la laguna y vuelven a descender
para echarla en el Titicaca. De este cambio, de ese casamiento de las aguas
nace lalluvia” (Vellard, 1981: 171-172). Alb6 anot6 en su fichero un caso simi-
lar, pero con otra interpretacién: “Se saca agua de una poza o pujyu y se lleva
a otra poza. Entonces las dos aguas entran en conflicto y pelean, con lo que
originan las nubes y lluvia” (1971-1974: XA-1254). Mis amigos aymaras afir-
maron que las dos interpretaciones, la del casamiento y la del conflicto, son
posibles y correctas: tanto el encuentro pacifico como el encuentro violento
de aguas diferentes pueden causar lluvias.

Una segunda posibilidad, tal vez la mds practicada, es sacar agua de una
laguna o vertiente de los cerros, bajarla y desparramarla sobre las chacras.

137 Jaluma: de jalaiia, ‘correr’ y uma, ‘agua’.

138 Véase también Métraux, 1954: 227; Tschopik, 1968: 316 y Vellard, 1981: 171. En la obra de Ramos Gavildn, de 1621, encontra-
mos la siguiente anotacién: “Usaban poner sobre las pefias unos idolillos, sapos y otros animales inmundos, creyendo que con
esta ceremonia alcanzaban el agua que tanto deseaban”. (1976:82). Forbes anota en su estudio de 1870 que en vez de ranas
vivas se usa también imagenes: “Se dice que, cuando la lluvia es deseada, a menudo se hacen pequenas imagenes de ranas y
de otros animales acudticos y se las coloca en la cumbre de los cerros” (1870: 237). La Barre se basa probablemente en Forbes
cuando escribe: “Uno de los principales métodos de traer magicamente la lluvia es colocar pequerias imédgenes de ranas en la
cumbre de los cerros” (1948: 182-183) Del Carpio es el tinico autor que menciona a los peces en relacién con la obtencion de
Iluvias: “sacaban al sol (...) a los peces creyendo que iban a traer lluvia” (1918: 41).
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Esta practica llamé la atencién de los evangelizadores en el primer siglo de
la Colonia. Arriaga, en el capitulo XV de su obra Extirpacion de la idolatria
del Pirv, de 1621, titulado ‘Cémo se ha de examinar el hechicero o otro in-
dio que se manifestare y diere noticias de las huacas’, formulé la siguiente
pregunta: “de qué lagunas traen cdntaros de agua, para rociar la chdcara, y
pedir lluvia” (1920: 139). Y Calancha, hablando de los aymaras de Pucarani
(prov. Los Andes, La Paz), dice en su obra de 1638: “el Demonio (...) les decia
que sacasen cantaros de agua de una laguna que esta junto al cerro, i con
ciertas ceremonias se la ofreciesen derramédndola sobre las tierras que avian
de sembrar” (1978: 1962). Esta agua traida de los cerros se llama uma jallu,
‘agua de lluvia’. Miranda da en su diccionario de 1970 la siguiente explica-
cién al respecto: “UMA HALLU o HALLU UMA - agua de lluvias. Cuando no
llueve y estd por pasar la época de siembra, afligidos los campesinos, cele-
bran sus reuniones y resuelven enviar una comisién para que en un cintaro
nuevo, vayan a traer agua, de alguna laguna o pozo existente en las alturas,
con ceremonias y mesa. Vuelven sin mirar atras, los reciben con rogativas,
asperjan las chacras y esperan que llueva” (1970: 283). Campesinos ayma-
ras de Corpa (prov. Ingavi, La Paz) informaron a Alb6 que el que trae agua
de alguna vertiente de las cumbres “tiene que conocer bien la vertiente,
porque hay tres clases: una de lluvia, otra de nevada, y otra de granizo. Y si
se equivoca, viene granizada, etc.” (1971-1974: XA-2695). Uno de mis cono-
cidos, al ser preguntado al respecto de esta observacién, me explic6 que la
vertiente de lluvia es la que tiene mas agua dulce, la vertiente de granizada
es la que tiene agua no tan deseable, agua mineral, mientras que la vertiente
de nevada es la que tiene més agua salada, afiadiendo que “la distincién se
hace por tradicién”139,

Vellard menciona una tercera posibilidad, que mis conocidos aymaras no
han conocido y que personalmente no he logrado interpretar debidamente,
pero de todos modos, me hace pensar hasta cierto punto en el relato del
intercambio de aguas: “Algunos yatiris prefieren un rito un poco diferente.
Acomparfiados por delegados de las comunidades interesadas, suben a la
cima del Kaphia, ofrecen grandes sacrificios al mayku del lugar para que
los disculpe por tocar su agua, de la cual llenan varios vasos grandes y los
entregan a los delegados. Esos vasos deben ser nuevos y no haberse usado
jamads. Vueltos a sus pueblos, los yatiris ofrecen libaciones de vino a esta
agua sagrada y alumbran grandes fuegos, donde echan mucho copal. Los
delegados llevan luego sus ollas llenas de agua a la cima de las montafias
vecinas” (1981:171-172).

En el libro de Arriaga de 1621 encontramos atin una cuarta posibilidad. La
pregunta a los hechiceros que hemos citado continiia asi: “a qué lagunas tiran
piedras, para que no se sequen, y vengan lluvias” (1920:139). Este caso se
debe comparar con lo que Bandelier observé en la Isla del Sol a comienzos del
siglo pasado: “Van a la cumbre de una altura titulada ‘Calvario’ que est4 falta
de toda vegetacion, recogen pedruscos y los arrojan al lago” (1914: 221-222;

139 Para este caso, véase también Germain, 1897: 262-263; Bandelier MS: 55; Carpio, 1918: 41; Paredes, 1976 [1920]: 118; Bue-
chler y Buechler, 1971: 96.



262-263). Estos textos insintian que las piedras que entran en el agua y des-
aparecen al fondo del lago o de la laguna deben conjurar la sequia y atraer la
lluvia, pero no he logrado dilucidar el por qué.

Ademads de estos actos relacionados con el agua, se presentan ofrendas a las
fuerzas de la naturaleza -de preferencia ofrendas dulces, muxsa misas. En la
novela Altiplano, de Botelho, cuyo tema central es una prolongada sequia en
la parte septentrional del Altiplano boliviano, el anciano Huallpa dice a los co-
muneros: “Todo el Altiplano sufre la sequia. La Pachamama, la que sustenta
la vida, ya esta vieja. Hemos puesto diez fetos de llamas, diez fetos de ovejas,
hierbas koa, coca, dulces, kaitos de colores!40 y mucho aguardiente en la
cumbre del cerro; todo lo hemos quemado para que en humo se deshagan los
males y caiga la lluvia, pero nada ha sido posible conseguir. La tierra est4 vieja,
y como toda vieja, es sorda” (1982:69)141-,

Con frecuencia se realiza también una wilancha, un sacrificio de sangre,
especialmente de carneros. Calancha menciona este tipo de sacrificio en
relacion con el deseo de obtener lluvia: “el Demonio les decia que le sa-
crificasen muchos carneros, degollandolos en las mismas faldas del cerro,
esparciendo sangre fresca de criaturas, i de cuyes, i de otras cosas que mads
estimavan” (1978 [1638]:1962). Se come la carne de los animales sacri-
ficados compartiéndola entre todos los participantes. Uno de mis amigos
aymaras me dijo al respecto: “es una comida de comunidad, hay que com-
partir en comunidad, porque la unidad de todos tiene efecto sobre lo que se
quiere conseguir”.

Otro de los actos posibles que puede realizarse en los cerros es el ‘llamado de
las nubes’. Bandelier dice al respecto: “Uno de sus inventos para atraer la lluvia
consiste en llamar a las ‘nubes pluviosas’ (...) haciendo sefales con la cabeza,
para que vengan” (1914:215). También se prepara ch'uwa, liquido ritual, que
se esparce en direccion de las nubes o en direccién del Illimani, casi siempre
coronado de nubes, para asi llamar a la lluvia. Un informante dijo a Bandelier
que, en caso de gran sequia, se manda nifios al Illlimani para pedir lluvia: “Lu-
ciano Reyna dice (y es verdad) que hay una laguna al otro lado del Illimani,
a donde se mandan doce nifios cada vez que se necesita lluvia” (MS: 205)142.
Paredes menciona igualmente esta costumbre: “También acostumbran hacer
que los nifios completamente desnudos suban a los cerros y alturas, llevando
velas encendidas y cruces, gritando en coro: Misericordia, Sefior... Agua por
amor de Dios” (1976 [1920]: 119). Ya hemos visto varias veces que la oracién
de los nifios es considerada como mas eficaz que la de los adultos, porque ellos
son puros. La desnudez en los cerros altos o en la noche es el mayor sacrificio
que se puede ofrecer y apela mejor a la compasion de las fuerzas de la natura-
leza y los seres sobrenaturales!43.

140 Hilos de lana que son frecuentemente usados en ofrendas. Véase van den Berg, 1985a: 94.

141 Véase también Bandelier, MS: 26; Tschopik, 1946: ; Métraux, 1954: 227; Tschopik, 1968: 316; Llanque, 1974: 27. Los dos
tltimos autores, que describen ambos ritos que se ejecutan en la zona de Chucuito (Puno), usan diferentes nombres para la
ofrenda, Tschopik habla de phawaqga, que es una ofrenda grande de coca (1968: 316; véase también pp. 205, 254-255, 261 y
324), mientras que Llanque, fijindose mas en la libacién que se hace sobre la ofrenda, habla de ch’uwa (1974:27).

142 Uno de mis amigos aymaras dijo: “Illimani es la madre, mama Illimani. Ella siempre da”.

143 Los adultos recurren, a veces, a esta medida extrema de exponerse desnudos a las gélidas temperaturas nocturnas. Se lo hace
en forma individual, familiar o comunitaria en caso de, por ejemplo, epidemias o sequias muy prolongadas.

=S
e
e
S
—
7
—
o

.
o
]
2
3
T



Revista nimero 15-16 ¢ agosto 2005

Los ritos de la lluvia son con frecuencia realizados con misica y bailes. El
canto parece ser una excepcion. Tschopik es el tinico autor que lo menciona.
Segtin €1, en la regiéon de Chucuito se canta la ‘cancién de la rana’ tanto du-
rante los ritos que se realizan en el lago como durante los que se ejecutan en
los cerrosi44.

Los instrumentos musicales preferidos para la ocasién son los pinkillus, con-
siderados como capaces de atraer a la lluvia. En el sur del Perti se usa también
el chacarero de tallo de cantuta: “se toca para que haya lluvia; es la mads alta
expresioén aymara ante los cultivos que empiezan a reverdecer” (Almanaque
1982: diciembre).

En cuanto a las eventuales danzas, existe muy poca especificacion, pero creo
que es oportuno mencionar lo observado por Bandelier en la Isla del Sol a
comienzos del siglo pasado: “se nos afirmé que la danza llamada chayllpa4s
y chokelal4, es una danza de lluvia (...) La ejecucién es como sigue: entre
los bailarines hay uno que representa una vicufia; otro con una honda que
personifica al cazador y un hombre anciano y una mujer anciana que figuran
como duefios de la caza. La vicufia escapa, todos corren tras ella y la traen.
Luego hacen un simulacro de matarla; vino representa la sangre que despa-
rraman” (MS: 254-255). El autor comenta un poco mds adelante: “Que ‘ha-
cer lluvia’ estaria relacionado con cazar, es natural. La caza subsiste en base
a plantas y la limitada vegetacién de estas alturas depende de la lluvia” (MS:
255). Este argumento no me parece convincente. Pienso mds bien que en el
pasado, en situacién de sequia prolongada, se cazaba la vicufia, un animal
sagrado por antonomasia, para ofrecer el mejor sacrificio posible en funcién
de obtener la lluvia. La danza, con el simulacro del sacrificio de sangre, ha
substituido a la caza.

Ademis de los ritos en los cerros, hay otros en las chacras. Ya hemos mencio-
nado el hecho de que se trae agua de las lagunas o vertientes de las cumbres
para desparramarla sobre los sembradios.

Girault describe una ceremonia que se ejecuta con un sapo de piedra: “Si
las lluvias parecen tardarse o si se quiere tener seguridad de que caera sufi-
cientemente en el futuro, se apela a un indio que tiene un sapo de piedra. En
compaiiia de otros, se dirige entonces a un campo recientemente sembrado;
todo el mundo se pone en el centro donde es depositado el sapo, cuya con-
cavidad se presenta por encima. Con vino rojo y alcohol, cada campesino
comienza a hacer una ch’alla alrededor de esta figura. A su vez, el propie-

144 Véase Tschopik, 1968: 316. El mismo Tschopik, basdndose en Bertonio, dice: “El canto figura en la magia para hacer llover de
los aymaras del siglo XVII” (1968;272: nota 570). Sin embargo, no est4 claro que el texto de Bertonio se refiera efectivamente
a un canto: “Huaccalitha. Dar bozes los del pueblo como en procassion para que llueva, y diziendo, Huaccali huaccali, es
rito gentilicio” (1612, II: 141). En el moderno diccionario del aymara peruano de Biittner y Condori encontramos la palabra:
“wakalli, misericordia. Ver: waqgali” (1984: 240).

Se trataria, entonces, mas bien de gritar por misericordia.

145 El significado de esta palabra no est4 claro. Del Carpio dice que “equivale a decir ‘chapuzados o hijos del agua™ (1918: 41).
Segun este mismo autor, “tenfan el oficio de hacer llover en sus sequias y para esto tenfan que ir a las lagunas que hay en las
cumbres de los montes inhabitados y traer el agua desde alli para rociar las sementeras” (1918: 41).

146 Bertonio presenta: “Choquela: Gente cimarrona que viue en la puna sustentandose con la caga” (1612, II: 89). Bandelier habla
de chokela (MS: 254) y chacu-ayllu: “Alos chayllpa los present6 (el doctor Carpio, informante de Bandelier) como cazadores,
con tal motivo, bailan el chacu-ayllu” (1914: 262). Chacu-ayllu parece una etimologia interesante de chokela, que puede
basarse en Bertonio: “Chacu: Rodeo que se hace del ganado. Chacu haque: Cimarron o vno que no acude a las obligaciones
vniuersales como otros” (1612, I1:68).



tario vierte un poco en la concavidad del sapo y lo vuelve al aire. Algunos
segundos después vierte agua sobre su vientre y lo vuelve, dejandolo asi
algunos minutos a fin de que ‘ponga sus huevos’. Finalmente, cada asistente
hace una dltima ch’alla y el sapo es recuperado por su duefio” (1988: 307).
El mismo autor, en otra parte de su obra, describe lo observado por €l en
los alrededores de Pucarani (prov. Los Andes, La Paz): “Era exactamente el
30 de noviembre, dia de San Andrés, momento decisivo para la caida de las
lluvias; lluvias que no son torrenciales todavia, pero que, sin embargo, deben
comenzar, lo que no era el caso ese ano. Unos quince campesinos, hombres
y mujeres, recorrian sus chacras limitrofes vestidos de una manera particu-
lar; los hombres llevaban sus chaquetas al revés, las mujeres igualmente sus
faldas o sus casacas. Después de haber caminado un poco, se sentaron en el
centro de sus respectivos terrenos que acababan de ser sembrados, y se pu-
sieron a masticar coca tomandola con la mano izquierda. Luego, teniendo en
la mano izquierda botellas o vasos llenados de alcohol, hicieron aspersiones
circulares sobre el suelo. Finalmente, siempre con la mano izquierda, empe-
zaron a beber. Esta reunion duré hasta acabarse el alcohol. Después todos se
fueron” (1988: 350-351). Aqui, al llevar prendas de vestir al revés y ejecutar
actos con la mano izquierda, cumplian claramente la funcién de conjurar la
sequia y atraer la lluvia.

La Barre menciona nuevamente el papel que juegan los nifios en los ritos de la
lluvia: “Uno de mis informantes dijo que pegan a nifios desnudos en los cam-
pos para implorar lluvia del cielo” (1948: 200).

Vellard dice que “en Playa Verde, cerca de Oruro, se entierra viva una llama,
cargada de sacos de sal, para obtener la lluvia” (1981: 169). Un aymara de
Oruro me explico que la sal presente en las aguas del océano Pacifico y en los
salares de Coypasa y Uyuni atrae el frio y las heladas, y simboliza los vientos
del oeste, vientos que no traen lluvia. Al enterrar la sal, junto con la llama co-
mo animal tradicional de sacrificio, se ‘entierra’ la mala influencia del oeste,
que impide la llegada de las lluvias.

Una curiosa costumbre en relacion con la obtencién de lluvia presenta Del
Carpio: “Revolvian los hormigueros, sacaban al sol los animales que viven
bajo la tierra” (1918: 41)147. Los gusanos viven sobre la tierra especialmente
durante la época de lluvias; al obligarlos a aparecer en la superficie, se piensa
poder atraer a la lluvial4s. En cuanto a las hormigas, la cosa no est4 clara. De
una observacion hecha por Paredes se podria colegir que la aparicion de estos
insectos impide, en realidad, la llegada de las lluvias: “Particularmente las
hormigas coloradas, cuando abandonan su nido, indican que se despejaran
las nubes y un sol resplandeciente se mostrara en el cielo (...); y con objeto de
que esto suceda los indios deshacen los nidos en que se encuentran” (1976
[1920]; 122).

En caso de extrema sequia, cuando todos los demds medios para atraer la
lluvia han fallado, se puede recurrir a realizar un sacrificio humano, pero esto

147 Paredes probablemente haya plagiado este texto a Del Carpio: “revuelven los hormigueros y obligan a cuanto animal vive bajo
tierra a que salga fuera” (1976[1920]: 119).
148 “Cuando los gusanos se introducen bajo tierra, anuncian que no llovera mas (Mamani, 1988: 93).
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es completamente excepcional. La victima serd siempre una persona de mala
fama, a quien se acusa de ser culpable del retraso de las lluvias. En ninguna
fuente cientifica se menciona esta eventualidad. S6lo en una fuente literaria
se relata un caso: en la novela Altiplano, de Raul Botelho, se acusa al yatiri
Basilio Quispe de tener relaciones con el Supayal4®y de causar la maldicién
de los sembrados. En un acto colectivo le quitan la vida, convencidos de cum-
plir un deber para con las fuerzas de la naturaleza que estdn ofendidas por los
actos negativos del yatiri1s°. En una comunicacion personal, el autor me dijo
que este caso no se basa en un hecho veridico que él haya registrado.

En cuanto a los destinatarios de los ritos de la lluvia, podemos formular varias
preguntas. ;Cuiles son las fuerzas que controlan la lluvia y determinan la
llegada o el retraso de la misma? :Han conocido o conocen los aymaras una
fuerza especial de la lluvia? iHay otras fuerzas que pueden ejercer influencia
sobre aquella o aquellas que controla o controlan la lluvia? Trataremos de
contestar estas preguntas.

Girault, al hablar del antiguo dios del trueno, en un intento de jerarquizar par-
te del supuesto panteén aymara, dice lo siguiente: “esta divinidad del trueno
controla, segiin se piensa, dos fuerzas principales que, a su vez, manejan otros
elementos naturales. Asi, para los aymaras, lllapu tiene bajo sus 6rdenes una
primera fuerza, Akarapi, que maneja la lluvia, jallu, el granizo, chijchi, el hie-
lo, chullun, la nieve, khunu, y el frio, chchisi. La segunda fuerza que controla
es Waira, que hace soplar el viento, thaya, y en especial el huracan, thaya tu-
masa” (1988:50)151, Resumiendo el texto en cuanto al tema que nos interesa
en este momento, podemos decir que, segtin este autor, la lluvia es controlada
por Akarapi y en ultima instancia por Illapu. Fijémonos primero en la figura
del Illapu. Efectivamente, las fuentes antiguas lo presentan como el dios que
controla la lluvia. Asi, leemos en un famoso texto de Polo de Ondegardo, de
1585: “estd en su mano el llover y granizar y tronar, y todo lo demds que per-
tenece a la region del ayre donde se hazen los fiublados” (1916a:6)152. Segin
las creencias de aquellos tiempos, este Illapu sacaba el agua de la lluvia de la
Via Ldctea, considerada como un rio: “Decian mds que por medio del cielo
atravezaba un rio muy grande, el cual sefialaban ser aquella cinta blanca que
vemos desde aci abajo, llamada Via Lactea (...) Deste rio, pues, tenian creido
tomaba el agua que derramaba sobre la tierra” (Cobo, 1964 [1653], II: 160).
Ahora bien, esta figura del Illapu ha practicamente desaparecido del panteén
aymara; sélo en algunos diccionarios modernos se encuentra todavia la pala-
bra illapa para rayo!ss,

Girault presenta como controlador mas inmediato de la lluvia a Akarapi,

149 Originalmente un espiritu ambivalente, maligno y benévolo, que por influencia del cristianismo ha sido degradado e identifica-
do con Satanas.

150 Véase Botelho, 1982: 78-81.

151 Chuldlun debe ser: chhullunkhaya (véase Cotari, Mejia y Carrasco, 1978: 99). Para ‘frio’ existen varias palabras: “Frio. a) thaya,
temperatura fria (sin viento). b) alala, ch’uch’a, algo que esta frio, que esta helado. ¢) ch’isi, muy frio. Se dice asi cuando la
temperatura del medio ambiente es muy fria” (Cotari, Mejfa y Carrasco 1978, II: 90). Thaya tumasa parece una expresion
antigua: “Huracan; thaa tumasi” (Bertonio, 1612, 1:271). Los diccionarios modernos presentan varias palabras para huracan:
“wayra thaya, ch’asca thaya” (Miranda, 1970: 54); “Tutuk wayra” (Cotari, Mejia y Carrasco, 1978, I1: 102).

152 Murda copia literalmente este texto de Polo de Ondegardo (1946 [siglo XVI], mientras que Cobo, en su obra de 1653, elabora
un poco el texto: “Como atribufan al trueno la potestad de llover y granizar con todo lo demds que toca a las nubes y regién del
aire (...) asi debajo del nombre de trueno (...) adoraban al rayo, al reldimpago, al arco del cielo, las lluvias, el granizo y hasta las
tempestades, torbellinos y remolinos de vientos” (1964, 11:160).

153 Véase De Lucca, 1983: 141 y Biittner y Condori, 1984: 55.



de quien dice, ademds, lo siguiente: “Akarapi puede ser benévolo y enviar
tinicamente la lluvia, pero su accién puede ser nefasta cuando envia el gra-
nizo o desencadena un frio excesivo” (1988:68). El mismo autor agrega que
en las fuentes antiguas no hay referencias a esta figurals4, pero - y esto no
lo indica el autor - tampoco se encuentra en fuentes modernas. Mis amigos
aymaras no lo conocen. S6lo en dos diccionarios del idioma aymara hemos
encontrado la palabra Akarapi. Bertonio dice: “Accarapitha. Neuar copos
de nieve muy grandes. Accarapi: Los copos mismos” (1612, II: 5); y en el
diccionario de De Lucca encontramos: “Akarapi, Escarcha” (1983: 11)155.
Estos significados no nos dan suficiente argumento para caracterizar al
eventual Akarapi como fuerza que controla la lluvia, el granizo, la nieve,
la helada vy el frio, y nos preguntamos si efectivamente existe en el panteén
aymara.

Con los espiritus de los cerros como destinatarios de los ritos de la lluvia,
pisamos suelo mis firme. Curiosamente, parece tratarse especialmente,
aunque no exclusivamente, de los cerros que podemos llamar intermedios, o
sea, los que en cuanto a su altura quedan entre los cerros bajos del Altiplano
y las grandes montaiias de la cordillera andina. Son los cerros que se destacan
en una determinada regién, como el Qachaxa, en la parte septentrional de
Carangas, el Kaphia, en la regién meridional del lago Titicaca, el Jipi en la pe-
ninsula de Huata, el Pachjiri en la zona de Achacachi, el Atojja de Chucuito, y
muchos otros. Es a estos cerros que se sube para pedir lluvia, considerando el
agua que se encuentra en las lagunas o vertientes de sus cumbres como jallu
uma o uma jallu, ‘agua de lluvia’ que se recoge en recipientes y trae a las cha-
cras como simbolo o anticipo de la lluvia que mandardn después los propie-
tarios de la lluvia en agradecimiento por el reconocimiento y por las ofrendas
y sacrificios que se les ha presentado. Los duefios de estos cerros parecen ser
los verdaderos duefios o dispensadores de este liquido tan esencial para el
crecimiento de las plantas. Asi lo expresa Tschopik: “Atin cuando no existe
propiamente un espiritu de la lluvia, hallu, se cree que ésta es controlada por
el espiritu del cerro Atojja” (1968: 128). También se destaca esta conviccién
en una oracién que ha registrado el mismo autor: “Espiritu Atojja, acepta esta
p’awaca. Haz llover para éstos, tus hijos” (1968: 316). Asi se explica también
que los que sacan el agua de alguna laguna de las cumbres de estos cerros
piden perdoén y permiso al espiritu del cerro, conscientes de que toman parte
de aquello que €l tiene que mandarles por su voluntad y en recompensa por
los honores que le han brindado, o que no puede mandarles por haber fallado
ellos en el cumplimiento de sus deberes para con él: “pidiéndole perdén al
genio local por su proceder, sacan agua sagrada de la laguna” (Vellard, 1981:
171-172).

Para conseguir el favor de estos dispensadores de la lluvia, los campesinos se
dirigen también a otras fuerzas, que pueden ser consideradas, en este caso,

154 Véase Girault, 1988: 67.

155 Es dudoso si efectivamente la palabra akarapi corresponda a ‘escarcha’. Para esta tltima palabra encontramos los siguientes
vocablos en aymara: juyphi (Bertonio, 1612, II: 222; De Lucca 1983: 212) y qagawara (Cotari, Mejia y Carrasco, 1978, II: 83;
De Lucca, 1983: 679; Biittner y Condori, 1984: 174). La palabra juyphi se usa también para helada (Miranda, 1970: 167; De
Lucca, 1983: 212; Biittner y Condori, 1984: 89).
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como intermediarios: la Pachamama, los grandes Achachilas, los protectores
de las diferentes comunidades, el espiritu del lago Titicacalse. Hay también
otros intermediarios: diferentes santos como las virgenes, San Isidro, tal vez
San Andrés, y los difuntos. Finalmente, pueden ser considerados igualmente
como intermediarios ciertos animales, como las ranas y los sapos: “los espiri-
tus al oir el croar de las ranas y al conocer el padecimiento de dicho animales
que sufren por falta de agua, se apiadan y envian lluvias abundantes para sal-
var a estos animales sagrados”, dice el aymara Justino Llanque (1974:27)157,

Ya que el objetivo de estos ritos estd suficientemente ilustrado: obtener llu-
vias, no hace falta elaborar mas sobre este tema.

3.2.10. Ritos de proteccion de las chacras

Durante la época del crecimiento de los cultivos, las mayores amenazas natu-
rales, aparte la falta de lluvias, son las granizadas y las heladas. Los campesi-
nos, por un lado, tratan de prevenir estas amenazas y, por otro, en caso de que
lleguen a concretarse, haran todo lo posible para combatirlas y conjurarlas.

Como hemos visto ya, al final de la época de la siembra se designa a una per-
sona que debe hacerse responsable de la vigilancia de los sembrados. Aparte
de que debe estar constantemente atento a que hombres y animales no hagan
destrozos en las parcelas cultivadas, tiene como responsabilidad y tarea prin-
cipal proteger los campos contra las heladas y las granizadas, consideradas no
como simples fenémenos naturales sino que como amenazas que provienen
de las fuerzas de la naturaleza.

Para poder cumplir con esta mision, el encargado escoge un lugar estratégico, en
el centro de las chacras o en el punto mas alto de la comunidad, desde donde eje-
cutara sus funciones. A veces, se construye un ‘calvario’, una especie de “altar
agricola dedicado a la proteccién de los cultivos” (Carter y Mamani, 1982: 84) o
se coloca una cruz sobre un ‘calvario’ existente!ss, Esta sencilla construccién de
piedras amontonadas tiene, a menudo, un pequeiio nicho en la parte superior
en el que se ponen ofrendas. En algunas zonas, el responsable es solemnemente
instalado en su cargo. Carter y Mamani describen de la siguiente manera cémo
se realiza, en Irpa Chico, esa ceremonia: “Una vez terminado el calvario, todo
el grupo, menos el jilagata y el kamana del afio anterior, se arrodillaron con la
cara hacia el este y con Serapio al centro (...) Eljilagata le ofreci6 hojas de coca
al nuevo kamana, le pidi6é que las mascara, y después le ofreci6 tres vasijas de
alcohol puro de cafia. A medida que recibia cada vaso, Serapio lo tomaba en su
mano izquierda y con su dedo indice derecho hacia saltar, en semicirculo delan-
te de €l, de la tercera parte a la mitad del liquido, pidiendo al mismo tiempo las

156 No estd claro quién es este espiritu del lago. La Barre dice: “Los aymaras hacen sacrificios a la g otawicha, la abuela del lago,
para obtener lluvia, porque creen que las aguas del lago Titicaca estan de alguna manera misteriosa relacionadas con la lluvia”
(1948: 182). Alb6 registré que los aymaras de la region de Achacachi (prov. Omasuyos, La Paz) hablan de un espiritu del lago,
llamado chugila: “Es un achachila del lago. Se cree que en el fondo del lago hay un cerro en el que estd este achachila” (1971-
1974: XA- 739; XA-1590).

Monast, al hablar de San Andrés como demonio de la lluvia, menciona todavia otros posibles duefios de la lluvia: “Quiz4 - para
mi es posible - existia una fiesta en honor de algtin demonio, un sajra, un supay o un anchanchuu, sefior de la lluvia” (1972:81-
82). Saxra es el nombre genérico de los espiritus malignos dependientes del supaya, mientras que los anchanchus son seres
malignos que moran en los fondos de los rios, en las cuevas y grietas de las montafias, en las quebradas, bajo la tierra en lugares
desolados y en casas deshabitadas. Nunca hemos leido o escuchado que estos seres malignos tengan poder sobre la lluvia. Mas
bien causan enfermedades, robando el alma de la persona humana.

158 Véase La Barre, 1948: 183.
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bendiciones de los espiritus de diferentes lugares y montafias. Cuando recibi6
el tercer vaso rocioé la cruz que habia hecho de palitos con tanto cuidado. El ka-
mana saliente se sac6 su poncho negro y el chicote de plata tachonado de gemas
y con mucha ceremonia los colocé sobre los hombros de Serapio (...) Serapio
coloc6 la pequeiia cruz en su nicho y encendié un fuego en la base del altar con
un montén de bosta que habia traido” (1982:102).

Durante los meses del crecimiento de los cultivos hasta el comienzo de las cose-
chas, el responsable de proteger los campos se dirigird regularmente al ‘calvario’
o al lugar escogido para el cumplimiento de su deber, para orar y para presentar
ofrendas a las fuerzas de la naturaleza mientras que, al mismo tiempo, investiga-
ra constantemente el cielo para poder saber qué tiempos se puede esperar.

En algiin momento de este periodo del afio se pueden realizar ritos comunitarios
paraprevenir la caida de granizadas. Segiin Albé, en la zona occidental de Achaca-
chi se efectiian en visperas de la fiesta de San Andrés?5°. Curiosamente, Zalles dice
con respecto a la misma zona de Achacachi, que se celebran después de la Sema-
na Santale, lo que parece extrafio ya que por aquella época del afio la amenaza de
granizadas practicamente ha desaparecido. Ochoa indica que en la provincia de
Chucuito (Puno) “se realiza (este rito) en muchas partes en el mes de enero; pero
en otras partes suelen realizar en diciembre, febrero y marzo” (1975¢: 3).

Los ritos reciben diferentes nombres: (jach’'a) chhijchhi tispachu'o! (gran)
despedida del granizo’; chhijchhi luraya'e2, literalmente ‘mandar hacer gra-
nizo’, lo que significa en este contexto ‘el hacer ofrenda para el granizo; chhi-
jehhitaki mayisifia, “oracién para pedir que no granice” (Biittner y Condori,
1984: 35), o simplemente ruwamintu'63, del castellano ‘ruego’.

En la provincia de Chucuito!o4, donde los ritos duran mds de dos dias, en la
fecha acordada se realizan primero las ‘visperas’ en la iglesia o la capilla de la
comunidad. Al anochecer los comuneros se retinen alld y durante varias horas
se dedican a rezar y cantar, mientras que, al mismo tiempo, hacen libaciones
y sahumerios, interrumpiendo de vez en cuando estos actos para un descanso
durante el cual mascan coca y beben alcohol.

El dia siguiente, a temprana hora, todos se retinen nuevamente en la capilla, jun-
to con doce nifios y nifias que representan angeles y que han sido escogidos para
dirigir sus oraciones a los espiritus del granizo, a otras fuerzas de la naturaleza
y a los seres sobrenaturales, en favor de la comunidad. Todos estdn en ayunas.
Después de una breve permanencia en la capilla, se dirigen todos cantando al
calvario de la comunidad, llevando la imagen de algiin santo, con preferencia la
de Santiago. Al llegar al calvario se colocan alrededor del mismo y empiezan a
rezar, levantando al mismo tiempo los braseros que han traido. Luego se hace un
acto de arrepentimiento y de penitencia: de rodillas, dan varias vueltas alrededor
del calvario. Cerca del mediodia vuelven a la comunidad y entran nuevamente a
la capilla, donde se sirven de la comida especial que se ha preparado.

159 Véase Alb6, 1971-1974: XA-811.

160 Véase Zalles, 1972: 17.

161 Véase Alb6, 1971-1974: XA - 811y Zalles, 1972: 17.

162 Véase Patch, 1971: 10.

163 Véase Ochoa, 1975¢: 3.

164 Enlo que sigue resumimos lo descrito por Ochoa, 1975¢: 3-9.
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Hacia el anochecer de ese mismo dia, los lideres de la comunidad se rednen
en la casa del mayordomo de la iglesia, junto con el yatiri. Este tiltimo ‘lee’ la
coca para discernir a qué hora y en qué lugar deben realizar el rito de la pre-
sentacion de ofrendas complejas (misas). Se preparan varias ofrendas y, a la
hora establecida, se dirigen al lugar escogido para la ceremonia. Alla preparan
una pequeiia fogata y, después de haber pedido permiso a los destinatarios del
rito, arrodillados alrededor del fuego, colocan las ofrendas sobre él y hacen
libaciones sobre las ofrendas y el fuego. Luego se retiran de alld y se dirigen a
un lugar no muy distante, para observar c6mo se consumen las ofrendas y qué
sefiales reciben de las fuerzas de la naturaleza. Durante cierto tiempo, hacen
nuevas libaciones, beben alcohol y mascan coca. Finalmente, besan el suelo y
todos se desean ‘buena hora’.

Patch describe las ceremonias que “son realizadas en todas la comunidades
de Manco Cdpac” (1971:10). También aqui se preparan ofrendas cuyos ingre-
dientes principales son huevos envueltos en lanas de color, cuyes y fetos de
llama. Orando, se hacen libaciones sobre estas ofrendas. Algunos campesinos
seleccionados llevan estas ofrendas a un lugar apartado y no cultivado don-
de las queman. Luego vuelven a la comunidad y al llegar exclaman que han
capturado al granizo llamado ‘ladrén’, presentando un escarabajo que han
encontrado en el lugar donde quemaron las ofrendas. “El yatiri coloca el esca-
rabajo en un cuerno de vaca que cierra con estiércol y empiezan a golpear el
cuerno con un latigo, diciendo: ‘Ladrén ingrato, no estds satisfecho con todo
lo que te hemos pagado y quisieras seguir atreviéndote a venir a este lugar. Por
tu atrevimiento te castigaremos” (Patch, 1971: 11). Luego se hace un atado
amarrando el cuerno a una cruz de palmera bendecida en Domingo de Ramos,
otra cruz de madera, una botellita con agua bendita y semillas de kuti kuti
(Prosopis sp.). Uno o dos de los participantes agarran este atado y huyen con
él de la comunidad, perseguidos por los demads, que tratan de azotarlos con
latigos y tirarles piedras. Los que llevan el atado se escapan y se dirigen a una
cueva, donde esconden el atado16s,

En otras zonas se realizan ritos semejantes, siempre con variaciones o pecu-
liaridades regionales: “este rito varia en algunas comunidades, ya que en otras
partes el rito s6lo ofrecen de dia, en otras partes de noche; muchos hacen y
ofrecen simplemente coca misa o incienso misa, donde no participa la comu-
nidad, sino los lideres son los tinicos que ofrecen al granizo una simple ayta
(ofrecimiento de coca con copala)” (Ochoa, 1975¢:9)166,

Cuando efectivamente amenaza granizar o ya ha empezado a caer el granizo,
los campesinos haran todo lo posible por conjurar la amenaza o para desha-
cerse cuanto antes de este perjudicial fenémeno natural.

El primer responsable de combatir el peligro es el encargado oficial de pro-

teger las chacras. Se esforzard en emplear todos los medios que estén a su

alcance para cumplir con su deber: dirigir vehementes oraciones a los espi-

ritus del granizo, mover su chicote en direccion del granizo u ondear la cruz

165 Zalles menciona también este detalle del escarabajo: “(...) y luego cuando dos jévenes comisionados hayan traido preso al
Chhijchi en figura de escarabajo, se le propinara una estupenda palizada” (1972: 17).

166 Ayta: especie de ofrenda sencilla que consiste en tres hojas perfectas de coca, algunos pedacitos de sebo de llama, un poco de
copal y menta pulverizada.



del calvario, hacer libaciones con alcohol puro o desparramar agua bendita,
echar ceniza en direccion del granizo o esparcir sal sobre las chacras. Gritara
contra el granizo. “!Aléjate, espiritu, lleva tu maldicién a la comunidad veci-
na; ellos tienen mejores cosechas que nosotros! Aqui sélo tenemos miseria;
no pierdas tu tiempo aqui; and4 buscar algo mejor” (Carter y Mamani, 1982:
103). En caso de emergencia, tocara el pututu, un cuerno de vaca, tanto pa-
ra espantar al granizo como para alarmar a los comuneros. Prendera fuego
cerca del ‘calvario’ o sobre un colina, y todos los demds lo hardn igualmente.
“Algunos suelen amarrar trapos en un palo mediano, luego echan querosene
y, encendido, lo dejan en la parte mds alta o mas visible de la casa” (Ochoa,
1975c: 3). Todos levantan gritos contra el granizo diciendo: “Pasa, pasa, pasa
Achachila”. A veces, hacen reventar dinamita para espantar al granizo. Sue-
len golpear a los nifios para que chillen y a los perros para que atllen y con
este recurso apelan a la compasion del espiritu del granizo. El responsable
de proteger las chacras quemari aji en el fuego, huesos de pescado, un feto
de burra y hojas de palmeras bendecidas en Domingo de Ramos. También
quemarad incienso, lo que, a veces, se hace también en los patios de las casas.
Recogera granizo en su sombrero, les echard sal y los arrojaré al fuego, para
que se derritan, diciendo reiteradamente: “Chullu”, lo que quiere decir. “Que
se derrita”167, Patch dice que en caso de que las granizadas sigan dafiando los
cultivos, “se sellan granos de granizo con estiércol en un cuerno de vaca. El
cuerno es pegado nuevamente con latigos y finalmente arrojado en la parte
mas profunda del lago Titicaca” (1971: 13). También se prepararan ofrendas
para quemarlas en el fuego16s. Carter y Mamani dicen que “si después de todas
estas medidas las cosechas sufrieran grandes pérdidas, el kamana pagaria
altas sumas de su bolsillo y solicitaria contribuciones de otras personas para
encargar a los magos locales que se ocuparan de ofrecer las ‘misas’ necesarias
para aplacar a los espiritus enfurecidos (1982: 103).

En caso de amenaza de heladas o de apariciéon de heladas, los actos son muy
semejantes a los que acabamos de describir. Nuevamente el responsable de
proteger a las chacras es el primero que debe entrar en accién: “se pasaria
toda la noche cerca del altar, manteniendo un fuego grande con bastante
humo, haciendo sonar su pututu, ondeando ramas de palmera bendecidas
por el cura, haciendo ofrendas de incienso y de alcohol y gritandoles a los
espiritus de la helada que se alejen de Irpa Chico y lleven su maldicién a las
comunidades vecinas” (Carter y Mamani, 1982: 102-103). Cuando las hela-
das son muy peligrosas, todos los comuneros participaran en los intentos de
combatirlas y de conjurarlas. Estos mismos autores escriben: “A eso de las
nueve de la noche, temiendo que la temperatura siguiera bajando, la gente
salia a los patios de sus casas. Casi todos encendian fuegos, usando toda la
paja vieja y bosta de la que podian prescindir. A medida que los fuegos se

167 Chullu: “forma verbal que se utiliza en el rito para transformar el granizo en lluvia” (Biittner y Condori, 1984: 32).

168 LaBarre dice lo siguiente sobre la composicion de estas ofrendas: “Los sacrificios que se hacen all (en el calvario) incluyen una
piedra amarilla llamada chisho, aguardiente o vino, un ave benite’ { }, agua bendita, pachamanga o pequefios confites, sebo de
llma (llik’i), fruta, etc.” (1948: 183). En ningiin diccionario hemos podido encontrar la palabra chisho. La tinica piedra amarilla
que, segiin nuestro conocimiento, se coloca en las ofrendas complejas, es una piedra de azufre, llamada en aymara sirsukina,
que es muy probable que simbolice el deseo de hacer dafio a una persona. El ‘ave benite debe ser, sin duda, el ‘agua bendita’.
Pachamanqa, ‘alimento de la tierra’, es un nombre genérico para ofrendas dirigidas a la Pachamama; uno de sus ingredientes
importantes son dulces y confites.
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apagaban, hacian arrodillar a todos los nifnos juntos en el centro del patio
para gritar hacia el este: ‘Anddte de aqui, helada. Andéate a otra parte’. Algu-
nos sacaban luego sombreros de sus casas y los colocaban en un circulo boca
arriba. Otros hacian sonar los pututu y gritaban a voz en cuello: “Andite,
helada, fuera de aqui” (1982:86).

La mds antigua referencia a un destinatario especial de los ritos contra el
granizo y la helada la encontramos en Polo de Ondegardo: “hiziesen ve-
neracién al Chucuilla para que no helase ny granigase” (1916¢ [1571]:
113). Chucuilla, expresién quechua que Cobo traduce por ‘resplandor de
oro’ (1964 [1653], II: 160), es uno de los nombres de la antigua divinidad
del trueno, Illapu, que controla los fenémenos naturales como la lluvia, la
nieve, la helada y el granizo. Hemos visto ya que esta divinidad desapareci6
del panteén aymara, siendo substituida por el apéstol Santiago. Por eso no
puede sorprender que los campesinos de Chucuito lleven imédgenes de este
santo al calvario donde realizan sus ritos contra el granizo!e®. Sin embargo,
no esta claro si efectivamente Santiago es destinatario de estos ritos; parece
mas bien un intermediario.

Resulta dificil determinar cudl de las fuerzas de la naturaleza es considerada
en la actualidad como el ‘espiritu del granizo’ o quiénes son los ‘espiritus del
granizo’. Pertenece a la esfera de los Achachilas: 1o llaman jang’u punchun
achachila?o, ‘abuelo de poncho blanco’, o jang'u qghawani achachilal™,
‘abuelo de coraza blanca’. Pero, por lo demds, esta figura se pierde en lo
legendario. Un informante de Tschopik dijo: “Es un espiritu ocioso que no
quiere cultivar sus campos y no quiere permitir que otros lo hagan” (1968:
129). Un dicho aymara presenta la misma idea: “Chhijchhisa, juyphisa,
thayas jayra jakenacan wawapawa. El granizo, la helada y el viento son
hijos de los ociosos” (Sayritupa 1979:57). Estas afirmaciones se basan en
una leyenda que narra el aymara Ochoal72. En la época de Dios Padre, el
awkipacha'?, es decir, la primera época de la historia, “no existia el grani-
z0, la helada, vientos huracanados y otras plagas. Toda la humanidad vivia
felices porque no conocian ninguna clase de sequias, miseria, etc. Todos los
cultivos producian bien y en abundancia”. A lo largo, esta situacién cémoda
causaba la flojera y la miseria entr6 en el mundo. Una viuda, que se quedé
con tres hijos flojos, desesperada por la falta de alimentos, primero escarbé
las papas de otra familia y fue castigada por los duefios de la chacra; luego
“hizo comer a sus hijos sopa de carne extraida de uno de sus muslos”, lo que
le causé la muerte. Los hijos decidieron vengarse de los duefios de la chacra
y se convirtieron: “el hermano mayor en vientos huracanados, el segundo en
granizoy el tercero en la helada”. Desde aquel momento existen estas plagas
en el mundo.

169 Véase Ochoa, 1975¢: 6.

170 Véase Carter y Mamani, 1982: 289.

171 Véase Tschopik, 1968: 129.

172 Véase Ochoa, 1975¢: 1-2.

173 Influidos por el cristianismo, los aymaras suelen dividir la historia del mundo en tres épocas, correspondiendo la primera a Dios
Padre. Esta época corresponde en parte al ch’'amakpacha, época de la obscuridad’, de su propia mitologfa, y ha terminado con
la aniquilacién de la primera raza humanay con la creacién de la luz. La segunda época es la de Jesucristo, yugapacha, y durara
hasta el Juicio Final. La tercera época es la del Espiritu Santo, ispiritupacha, y comenzara después del Ultimo Juicio.



Frontaura, en su obra Mitologia aymarakhechua, cuenta una leyenda total-
mente diferente: “Chchijiii habia enviudado misteriosamente varias veces.
Era la quinta vez que se casaba. Y muri6 también su mujer. Los Yatiris toma-
ron parte: no se casaria mas. Chehijni salié en comision como Chhaskil7s. A su
regreso, se trasladé a las montafias a morar con los Achachilas. Desde alla baja
con otros espiritus malos y destroza las cosechas. Cada granizo es un espiritu
malo. Chchijfii es uno de ellos” (1935: 112 - 113).

Laleyenda que presenta Ochoa parece la mas difundida. En relacién con este
relato, se comprende que los que se dirigen al espiritu del granizo suplicandole
que se vaya a otra parte, lo llamen ‘flojo’ y ‘ladrén’, y que lo capturen simbdli-
camente para expulsarlo.

Una creencia muy conocida en relacion con este espiritu del granizo es que es
acompaiiado por los nifios que han muerto sin haber recibido el bautismo17s;
ellos le modelan las bolas de hielo.

En cuanto al lugar donde vive el espiritu del granizo, encontramos muy pocos
datos. Tschopik dice que los aymaras de Chucuito “creen que este espiritu
reside en la isla Amantani, en el lago Titicaca” (1968: 129). Vellard informa
que “el padre principal del granizo es el Caca-Aca, €l pico oriental del Huay-
na Potosi (...) Cuando el granizo amenaza, el campesino le ofrece ofrendas y
canta: ‘Perdon, Caca-Aca, perdén, no nos envies el granizo’” (1981: 129). Este
dato es interesante porque ya en 1638 Calancha hizo una mencién especial
de esta montaria al hablar de las creencias de los aymaras de Pucarani (prov.
Los Andes, La Paz): “Los Idolos que adoravan estos Indios eran los fronterizos
de cerros nevados, dando mas adoracién al que tenia mayor alteza. En los
que gastavan mads sacrificios, i estremavan el culto era en el cerro Illimani
Cullcachata, i en el mds frontero del pueblo llamado Cacaaca, éste por ser
muy eminente i estar siempre nevado, fue muy venerado de todos los desta
Provincia de Omasuyos” (1978: 1960)176,

Sobre el espiritu del hielo tampoco sabemos mucho. Segan Girault, se lo lla-
ma saxra wiphina, ‘espiritu maligno del hielo, y “se lo imagina como un gran
anciano de raza indigena, flaco y con largos cabellos blancos” (1988 [1972]:
103)177. Viviria en la constelacion de las Pléyades, desde donde baja a la tierra
provisto de una gran bolsa con rayos de hielo que derrama sobre los campos
cultivados17s.

Aligual que en el caso de los ritos de la lluvia, en las oraciones que acomparfian
los ritos contra el granizo y la helada se invoca a los demds Achachilas, los
grandes y pequeiios protectores de las comunidades y, también, a los ‘santos y
virgenes’ catélicos. No son destinatarios en sentido estricto, sino més bien in-
termediarios, que pueden interceder frente al espiritu del granizo y el espiritu
del hielo en favor de los campesinos.

174 Chaski, ‘mensajero’.

175 Estos nifios no bautizados se llaman murus (del castellano ‘moro’), muru almas o muru wawas.

176 Otro autor colonial hace igualmente mencién de esta montaria: “Adoraban estos gentiles un cerro que sobresale entre los demas
de la cordillera y es el inmediato al pueblo, llamado Cacaaca, siempre cubierto de nieve, donde tenfan la figura de un indio de
piedra, de media vara de alto, sacrificando criaturas para aplacarlo” (Alcedo, 1967 [1786-1799], I11: 241).

Esta imaginacién concuerda bien con el significado original de la palabra saxra, que encontramos en Bertonio: “Sakhra. Flaco.
Sakhra achachi. Viejo o vieja que no tiene mas que el pellejo” (1612, IT: 305). Actualmente se usa la palabra cominmente para
‘espiritu maligno’.

178 Véase Girault, 1988: 103-104 y Paredes, 1976 [1920]: 120.
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El objetivo de los ritos que hemos descrito es bastante claro: combatir y
conjurar aquello que puede poner en serio peligro el normal desarrollo y cre-
cimiento de las plantas y, por ende, la futura cosecha. En parte, se emplea la
tecnologia empirica, prendiendo fuegos y esparciendo sal sobre las chacras.
Pero como la causa de la amenaza no es exclusivamente natural, se emplea
también la tecnologia simbélica, concretamente aquélla que se usa cuando
se trata de conjurar o contrarrestar un maleficio. El cuerno izquierdo de la
vaca, ch’iqa waxra, es frecuentemente usado con fines maléficos. En este
caso, se usa para obligar al granizo a alejarse del lugar donde amenaza con
hacer estragos. Paredes ilustra esta idea con el siguiente ejemplo: “Cuando
se produce la creciente de un rio por la abundancia de lluvias, acostumbran
poner un cuerno de buey en la ribera amenazada de inundacién, porque su-
ponen que las avenidas son presididas y guiadas por el diablo, quien al notar
un cuerno cree que se encuentra escondido en el lugar un compaiiero suyo
y por no tener inconvenientes con él o herirle, desvia la corriente por otro
lado” (1976[1920]: 152). El feto de la burra, considerado como el mads insig-
nificante, sélo es usado en maleficios: debe atontar al espiritu del granizo. El
estiércol y los huesos de pescado quemados producen un olor insoportable
que debe ahuyentar a este espiritu. El kuti kuti, literalmente ‘vuelve, vuelve’
(del verbo kutifia, ‘volver’), simboliza el deseo de que el espiritu del granizo
vuelva al lugar de donde procede y deje en paz alos hombres. Finalmente, los
simbolos cristianos, las hojas de palmera bendecidas en Domingo de Ramos y
el agua bendita, hasta ahora son usados también en muchas zonas de Europa
como medio de conjuracion, concretamente contra los rayos que podrian
caer sobre las casas y provocar incendios.

3.2.11. Ritos contra la lluvia

La lluvia es el elemento mds indispensable para el crecimiento de las plantas
en el Altiplano, pero, algunas veces, las precipitaciones pueden llegar a ser tan
intensas y de tan larga duracién que se convierten, a su vez, en una amenaza
para la agricultura. Como esto, sin embargo, es algo excepcional, no hay ritos
muy elaborados para contrarrestar este fendmeno. Dos autores afirman que no
existen ritos para combatir a las lluvias excesivas. Asi, dice Tschopik: “El ay-
mara de Chucuito no parece conocer ninguna ceremonia especial que impida
lalluvia” (1968: 316). Y Vellard afirma: “No existe ningtin rito para hacer cesar
la lluvia demasiado abundante. El fenémeno ademads es raro y los indigenas se
resignan diciendo: ‘Es la voluntad de Dios’ (1981: 172).

Estas afirmaciones son demasiado tajantes. Ya en el vocabulario de Bertonio
se encuentran dos expresiones que indican algo como un rito contra la lluvia.
La primera es: “Phusarpaatha. Echar el aguacero soplando, como suelen
los hechiceros con sus embustes, para engaiiar a los indios” (1612, II: 281).
Esta costumbre la registré también La Barre en 1948: “Durante la época de
crecimiento, si llueve de tal manera que los cultivos son perjudicados, todos
los que han nacido en la época de lluvias entran en los campos y soplan, ya
sea sélo con el aliento, ya sea con humo de tabaco, en la direccién de donde
viene el viento, para que se vaya” (1948:85). El autor se equivoca cuando dice



que entran en los campos “todos los que han nacido en la época de lluvias”. De
hecho, se trata de los que han nacido en la época seca: jcon lo seco se combate
lo hiimedo !

Esto ya se advierte en la segunda expresion de Bertonio: “Tunqui. Vn paxaro
grande como lechuga, que tiene las plumas amarillas. Tunqui aatutha. Leu-
antar este paxaro en vn palo, como esperado para que no llueue, es supers-
ticién de indios” (1612, II: 364). De esta ave de los Yungas, llamado también
gallito de roca, los campesinos creen atin hoy que trae suerte. La disecan y la
guardan en sus casas, convencidos de que puede protegerles contra males y
desgracias. Bertonio es el tinico autor que menciona la costumbre de exponer
esta ave disecada para combatir las lluvias excesivas. Ninguno de mis infor-
mantes aymaras la conoce. Sin embargo, es muy comtin que, en caso de pre-
cipitaciones prolongadas se abran sepulcros y se saquen calaveras o partes de
esqueletos para exponerlas al aire libre y asi, por la sequedad de los vestigios
humanos, combatir la lluvia. El primero que ha registrado esta costumbre ha
sido Bandelier: “cuando llueve mucho, desentierran algtin esqueleto humano
y lo exponen diciendo: ‘Cuando llueve mucho, algunos muertos deben ser
sacados” (MS: 203). En otra parte del mismo manuscrito, dice este autor:
“La creencia de que los crdaneos de los chullpas’, expuestos a la luz del dia,
disipan las nubes y arrojan la lluvia, es general entre los aymaras. Con fre-
cuencia sacan estas calaveras y las dejan decaer en aire libre, cuando la lluvia
es demasiado abundante” (MS: 188). Paredes presenta esta costumbre de una
manera mds interpretativa postulando: “Cuando las lluvias son excesivas,
acostumbran descubrir los tiimulos antiguos o chullpas, para que las almas de
sus antepasados las hagan cesar y no se inunden y remojen sus huesos” (1976
[1920]: 119)180. Conocemos solamente un caso de desentierro del caddver de
una persona recién fallecida para contrarrestar la excesiva caida de lluvias
- justamente en la provincia de Chucuito, de la cual ha dicho Tschopik que no
se conocen ceremonias especiales para impedir la lluvia. Preston presenta en
su Diario de Santa Lucia el siguiente testimonio de una de sus informantes:
“Ella continué: ‘Demasiado lluvia. La lluvia sigue cayendo. La chacra estd mal,
apesta. Con el pagd1st hemos desenterrado el cadaver de Eustasio Condori, el
muchacho que murié justo cuando empezo6 a llover. Hemos hecho una mesa y
lo hemos cubierto con k’antutas2. Lo hemos dejado al aire libre toda la noche.
En la mafiana lo hemos enterrado nuevamente. Ahora creemos que las lluvias
pararan’ (1971, IV: 44-45).

Parece contradictorio que en el caso de la fiesta de los difuntos se saquen
esqueletos o calaveras de los sepulcros con el objeto de que las almas inter-
vengan para que haya suficientes lluvias y crezcan los cultivos, mientras que
en caso de lluvias excesivas se saquen estos restos mortales para contrarrestar
las precipitaciones. Sin embargo, los casos son diferentes. Una vez por afio se

179 Es posible que la palabra chullpa en el aymara antiguo haya significado ‘envoltura’, en la que se ponian los muertos. Por exten-
si6n, ha llegado a significar también ‘momia’ y, luego, ‘lugar de entierro’ y ‘torre funeraria’.

180 Lasiguiente observacion de la Barre se basa en un erréneo pero comtin empleo de la palabra ‘fetichismo’: “(...) el uso de craneos

de las chullpas en la magia de la lluvia es otra préctica fetichista” (1948: 181).

Paqu: palabra quechua que usan los aymaras del sur del Perti para el especialista religioso que se conoce en Bolivia con el

nombre de yatiri.

182 Un arbusto con flores amarillas y/o rojas que brota tanto en el Altiplano como en los valles subtropicales: Cantua buxifolia Jus.
y Cantua hibrida Jus.
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festeja a las almas de los difuntos, se las alimenta abundantemente para que
durante el afio hasta la siguiente fiesta actden en favor de sus familiares y no
perturben la tranquilidad de sus hogares. Los esqueletos y calaveras que even-
tualmente se sacan de los sepulcros simbolizan entonces la presencia de las
almas. Después de esta fiesta1s3 hay que dejar en paz a los muertos porque, se-
gun la creencia general, perturbar su tranquilidad significaria causar sequias.
Por eso, los aymaras siempre se han opuesto a la realizacion de excavaciones,
particularmente de las chullpas, y han tratado de impedirlas. Pero en caso de
Iluvias torrenciales se pueden abrir los sepulcros para que el tiempo se vuelva
mas seco.

Tschopik menciona otra practica para combatir la lluvia. Uno de sus informan-
tes le dijo que “cuando llueve demasiado, se arrojan al fuego serpientes vivas”
(1968:316). Parece que tenemos aqui una reminiscencia del antiguo dios del
trueno, Illapu, que, entre otros elementos meteoroldgicos, controla la lluvia:
una de sus manifestaciones principales es el reldampago, el cual se asocia con
la serpiente, por su reptacion. De la misma manera, se asocia a las serpientes
con la lluvia y, al deshacerse de ellas, se cree librarse de las lluvias.

Deciamos que cuando la sequia es extrema y de larga duracion, se puede
decidir, excepcionalmente, recurrir a un sacrificio humano. En caso de llu-
vias prolongadas y de inundaciones fuertes, se puede igualmente recurrir a
esta medida extrema. Un caso muy conocido fue el sacrificio humano que se
realiz6 en una comunidad de la provincia de Huancané, del departamento de
Puno, afines de febrero de 1986. Este caso tenia relacién con la enorme subida
del nivel del lago Titicaca y las grandes inundaciones que hubo en las zonas
riberenas del lago, que destruyeron totalmente los sembrados del afio. A pesar
de que la autoridad maxima del departamento de Puno declaré ala prensa que
“para aplacar lluvias, inundaciones o sequia, sacrificios humanos son cosa
frecuente en Puno”184, tenemos que interpretar este hecho como de naturale-
za muy excepcional. Llama la atencién que en ninguna de nuestras fuentes se
menciona a los destinatarios de las practicas con que se trata de combatir las
lluvias excesivas. Sin embargo, podemos suponer que son las mismas fuerzas
de la naturaleza las que son invocadas en caso de ausencia duradera de llu-
vias, es decir, aquéllas que ejercen el control sobre este elemento natural. Los
muertos deben ser considerados solamente como intermediarios.

3.2.12. Los ritos de la precosecha

A comienzos de febrero, los campesinos realizan una inspeccién de sus culti-
vos: investigan como las plantas van desarrollaindose. Es motivo para ejecutar
algunos ritos sencillos. Lo hacen tradicionalmente en la fiesta de la Virgen de
la Candelaria, el 2 de febrero.

En algunas zonas, como, por ejemplo, en la de Achacachi (prov. Omasuyos,
La Paz)1%5, en la noche del 1 de febrero, las autoridades visitan las chacras
junto con los yatiris y realizan una q'uwacha, un sencillo acto ritual en que

183 Enalgunas zonas se festeja también a los difuntos en Jueves Santo. Este dia es celebrado como ‘medio afio’ entre una y otra fiesta
de Todos Santos.

184 Véase el periédico La Republica. Lima, 5 de marzo de 1986.

185 Véase Alb6, 1971-1974, XA-738 y XA-1334.



queman especies de quwa (Satureia boliviana), un pequefio arbusto que es
muy conocido en el Altiplano. En Carangas (Oruro) se hacen oraciones en la
capilla de la comunidad.

En la mafiana del 2 de febrero se hace la visita a las chacras. Es un acto mds de
tipo familiar y realizado preponderantemente por mujeres. Para crear un am-
biente festivo se colocan, a veces, banderitas blancas o banderitas de papel de
distintos colores en las chacras!ss. También se suele colocar cruces de madera,
adornadas con serpentinas, en el centro de los diferentes campos1s7.

Con bosta que han traido de sus casas, encienden pequefias fogatas en las que
haran luego un sahumerio, echando copal y ¢ uwwa1$s. También se puede que-
mar incienso en pequefios braseros!s,

El acto central consiste en llamar a los espiritus de los productos y en escarbar
algunas plantas. Los participantes agarran el pafio en que han traido la bosta o
el tejido en que las mujeres llevan su coca, y lo sacuden en todas direcciones
mientras rezan diciendo: “Ven, ven de todos los campos, ven a éste. De todos
los lados, ven aqui” (Carter y Mamani, 1982: 103). Después de cierto rato,
pasan a buscar algunas plantas bien formadas y las escarban cuidadosamente,
preocupados por no dafiarlas. Luego hacen libaciones con alcohol y vino sobre
las papas que han encontrado y también sobre las mismas chacras.

Celebran el acontecimiento con la presentacién de ofrendas, generalmente
una muxsa misa, una ofrenda dulce!?. Por tltimo, las mujeres amarran al
pasto que crece a los bordes de las chacras, anuddndolo. Allen dice con res-
pecto a este detalle: “Esta acciéon de amarrar encierra y mantiene los efectos
benéficos del rito para la chacra” (1972: 19).

Al volver a sus casas, llevan las plantas con los tubérculos que han escarbado
para preparar mas tarde una sopa especial con ellos. Barstow dice al respecto:
“Pero antes de que este producto pueda ser cocido (junto con aji y cuy), debe
guardarse durante un dia entero sobre un awayu en la casa de los cultivado-
res, junto con una vela prendida y una imagen de la Virgen de Copacabana”
(1979: 227). El 3 de febrero se consume esta comida ritual.

Los destinatarios de estos ritos sencillos de la precosecha son, en primer lugar,
los espiritus de los productos, llamados en forma colectiva ‘el espiritu de la
chacra’191 o ‘el espiritu de la cosecha’92. Los nombres que se les da son al mis-
mo tiempo los nombres rituales para los productos. El nombre que encontra-
mos con mayor frecuencia es ispalla; también mama ispalla o ispalla mama.
El primero en registrar esta palabra fue Miranda, en su diccionario de 1970:

186 Véase Mamani, 1988: 117.

187 Véase Allen, 1972: 19 y Barstow, 1979: 228.

188 Véase Alb6, 1971- 1974, XA-738; Carter y Mamani, 1982: 103; Mamani, 1988: 100.

189 Véase Barstow, 1979: 228.

190 Carter y Mamani dicen que se presenta una tira misa (1982: 257) y dan la siguiente definicién de esta ofrenda: “Tira misa.
Esta misa estd compuesta principalmente de hojas de k'oa (displostephium), material tan resinoso que al echarse sobre brasas
produce un humo aromatico. En la misa, la k’oa estd mezclada con grasa de llama y unas cuantas hojas de coca” (1982: 296). En
ninguna otra fuente hemos encontrado este nombre de tira misa que, sin duda, significa ‘ofrenda para la tierra’ (tira: aymariza-
cion de ‘tierra’). El nombre cientifico de ¢ ’uwa es Satureia boliviana. En cuanto a Displostephium se conoce el Displostephium
lanatum Cuatr., una especie silvestre del Altiplano, llamada en aymara wikacha, y el Displostephium aff Haenkel, una especie
de la ceja de la montaiia, llamada en aymara k'umira (véase Girault, 1984: 452).

191 Véase Allen, 1972: 18.

192 Véase Alb6, 1971-1974, XA-2701.
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“Ispalla. Viveres, productos agricolas” (1970: 173). Luego encontramos los
siguientes significados: “ Ispallanaca: espiritus que velan por las chacras”
(Ochoa, 1979: 2). “Ispalla. Nombre dado a la papa grande y gemelal en una
ceremonia agricola; sin. ispall mama. Ispdilla. Espiritu de los productos agri-
colas “(Biittner y Condori, 1984: 62). La siguiente lista con otros nombres nos
ensefia que entre estos espiritus hay tanto femeninos como masculinos:

espiritus femeninos

papa imilla imill talla ‘sefiora papa’
papa mama jatha ‘sefiora semilla’
quinua p’isqii t'alla ‘sefiora quinua’
quinua t’ijur mama ‘sefiora que corre’

espiritus masculinos

oca apilltata ‘sefior oca’

papa jach’a mallku ‘mallku grande’

cebada waranqa ispilan ‘mallku de mil espigas’194
mallku

Como en casi todos los ritos, la destinataria es también la Pachamama. Otros
destinatarios son los Anchanchus, a quienes se presentan ofrendas. Las
q’uwachas son ofrecidas también a los Anchanchus, esos espiritus de caréc-
ter maléfico a quienes siempre hay que tener en cuentals.

El objetivo inmediato de los ritos de comienzos de febrero es procurar que las
plantas logren un buen desarrollo. Por eso Mamani puede llamar a estos ritos:
‘ritos de crecimiento’ (1988: 117). Por medio de ellos, se alimenta a las plan-
tas que estan creciendo, “propiciando una vez mads las fuerzas femeninas de
la fertilidad” (Barstow, 1979: 227-228). ‘Ispallaru mang’ayafiani: haremos
comer a los productos’, dicen los aymaras mismos!%. Esta idea se expresa
también en la comida ritual que se sirve el 3 de febrero, ya que contiene los
mismos ingredientes fecundadores que la comida ritual de la siembra. Y en las
oraciones los campesinos expresan su esperanza de “que las papas lleguen a
ser grandes y que vengan papas de otras parcelas a parar en las suyas” (Car-
ter y Mamani, 1982: 257). Asi se presenta ya el objetivo dltimo: obtener una
buena cosecha.

3.2.13. Anata: otra celebracion de la precosecha

Averiguar co6mo las semillas que han puesto en la tierra estdn desarrollandose
es algo importante para los campesinos aymaras: quieren saber si hay motivo
para ser optimistas con respecto a la préxima cosecha o si, en cambio, tienen
que resignarse ante la perspectiva de no poder esperar mucho de la tierra, a
pesar de todos sus esfuerzos. De todos modos, quieren ser mds optimistas que
pesimistas: cada afio lo manifiestan en la fiesta que se llama Anata, ‘juego’, que
se celebra en el curso del mes de febrero o en la primera quincena de marzo y
que coincide con el Carnaval cristiano.

193 Cotari, Mejia y Carrasco dan para gemelo ispa wazea (1978, II: 92). De Lucea presenta: “ispalla; segunda criatura que nace de

un parto doble” (1983: 152).
194 Para otros nombres rituales, véase van den Berg, 1985a: 257.

195 Véase pp. 130, nota 157.
196 Véase Allen, 1972: 18.



Por falta de datos histéricos, no sabemos si originalmente los ritos sencillos de
la precosecha que describimos en el acapite anterior y los ritos que se ejecutan
actualmente en uno de los dias de la semana de Carnaval, que son igualmente
ritos de precosecha, eran realizados en una misma fecha o si siempre ha habido
dos 0 mas momentos en que se controlaba el desarrollo de los cultivos.

Tampoco sabemos cudndo se ha empezado a dar el nombre Anata a los feste-
jos por motivo de la precosecha. En Bertonio, el verbo anatafia tiene todavia
un significado general. En la primera parte de su vocabulario encontramos:
“Jugar: Anatatha; hablando generalmente” (1612,1: 273). En la segunda parte
del mismo vocabulario encontramos simplemente “Anatatha. Jugar” (1612,
II: 19). Sin embargo, parece que en verdad se trataba de un juego de ambiente
festivo porque también encontramos: “Fiesta, o juegos: Anatafia” (1612, I:
241). Qué juegos jugaban no estd claro, ni tampoco si habia una relacién entre
estos juegos y los ritos de la precosecha197. Como fuere, en los diccionarios
modernos se identifica Anata, sin mds, con el Carnaval1%s,

3.2.13.1. La preparacion de la miisica

La mdsica es un elemento importante, por no decir indispensable, en los ritos
agricolas. Segtin hemos visto al hablar de los ritos de los difuntos y de la lluvia,
los tonos que producen los instrumentos musicales influyen sobre los feno-
menos naturales y contribuyen asi a que el crecimiento de las plantas pueda
realizarse en forma regular. Mientras que, antes de la época de las lluvias y en
caso de sequia prolongada, son los pinkillus los instrumentos mas apropiados
para ser tocados, porque atraen la lluvia, al final de la estacion lluviosa y en
especial en la fiesta de Anata se toca con preferencia la targa, un aeréfono cu-
yo sonido alegre causa la cesacién de las lluvias y anima a los cultivos a seguir
desarrollandose hasta el momento en que pueda empezar la cosecha.

Algunas semanas antes de la fiesta de Anata - “en algunos lugares el 20 de
enero, fiesta de San Sebastidn; en otros el 2 de febrero, fiesta de la Candela-
ria” (INDICEP, 1973a: 4) los misicos sacan los instrumentos de los lugares
donde los han guardado para empezar los ensayos. Lo més importante es que,
como dicen los campesinos, entren nuevas melodias en los instrumentos, o
que, en caso de que vayan a estrenar instrumentos nuevos, éstos reciban las
melodias del ‘duefio de la musica’. Con este fin, los musicos se dirigen por la
noche a un lugar apartado donde se encuentra una vertiente o un manantial:
“no cualquier lugar con agua: debe ser un tal donde el ‘agiiita salte’. Es decir,
donde se produzca sonido” (Martinez, 1976: 287). All4 habita el Sirinu (cas-
tellano: ‘sereno’)19 o sirinu mallku2°0, un espiritu generalmente considerado
como peligroso201, que es el dueiio de las melodias y sabe transmitirlas a los

197 Por lo demas, los aymaras del siglo XVI conocian un nimero considerable de juegos. Véase Bertonio, 1612, vol. I, pp. 273-274.

198 Que yo sepa, la identificacion de Anata con Carnaval aparece por primera vez en el vocabulario de Paredes de 1938, que fue
editado recién en 1970: “Anata. Juego, carnaval” (1970: 215). Luego, en el vocabulario de Villamor de 1940: “Carnaval Anata”
(1981: 33). En el vocabulario de Gareia, de 1917 encontramos simplemente: “anatana. Jugar, retozar” (1917, II: 17), sin refe-
rencia al Carnaval.

199 ElSirinu parece una figura introducida por los espafioles: no hay palabra propia para esta figura en el aymara. Martinez dice al
respecto; “Hemos buscado en Bertonio y otros algtin indicio aut6ctono del nombre. Sin resultados, por cierto: la palabra parece,
a todas luces, castellana” (1976: 288).

200 Véase INDICEP, 1973a: 4.

201 Cualquier persona que entre en contacto con el Sirinu puede ser agarrada por €l y enfermarse o enloquecer. De tal persona se
dice: sirinun katjata, ‘agarrada por Sirinu’. Véase Mamani y Mendoza, 1981: 28; Mendoza, 1981: 13.
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instrumentos292, Para que sus instrumentos sean templados o ‘serenados’203,
los musicos tienen que enfrentarse con el Sirinu, lo que de ninguna manera
es facil y requiere de todas sus fuerzas. Martinez resume de la siguiente ma-
nera el relato de un famoso musico de Lunlaya, norte de Chile: “El acto era en
extremo peligroso, pues se trataba de enfrentarse con Supay?20¢ y requeria de
toda su energia espiritual y valor para resistir el momento en que éste llegaba.
Cualquier debilidad le seria fatal: Supay se apoderaria de su alma y él enlo-
queceria. Era indispensable darse fortaleza con abundantes ch’allakus205,
oracion y akullizos. Pero el riesgo bien valia la pena: Supay soplaba sobre el
instrumento nuevo y, a partir de ese instante, todos los versos posibles esta-
ban ya en el pinkillu. L.a musica entera del universo estaba ahi depositada. No
serfa el musico sino el instrumento mismo el que tocaria” (1976: 287). Perso-
nalmente, hemos podido observar una vez tal ‘serenar’ de nuevos instrumen-
tos en una comunidad aymara de los Yungas (La Paz): fue en la comunidad
de Tocoroni, en enero de 1971. Con un grupo de diez j6venes fui, una noche
de luna llena, a una cascada. Cada uno llevaba consigo un par de zamponas
(sikuri) nuevas. Al llegar a la cascada, los jévenes se colocaron en semicircu-
lo delante de la misma y después de haber rezado durante algunos minutos,
empezaron a probar los instrumentos. Durante mas de una hora intercam-
biaron las zampoiias, en silencio, sin tocarlas todavia verdaderamente, s6lo
susurrando en ellas, concentrandose y buscando la armonia perfecta de los
pares de instrumentos y del conjunto. De repente las zamporias estaban
serenadas’: cada musico habia encontrado el par perfecto, y entonces empe-
zaron a tocarlas con todo entusiasmo, sacando hermosas melodias.

Tocar misica dentro del contexto de las actividades y ritos agricolas no es
simplemente un acto de divertimiento; no se trata de dar realce a estas activi-
dades o ritos. Mds bien, es otro esfuerzo mads para garantizar una buena cose-
cha y para que la vida contintie. Y para que este esfuerzo sea eficaz, hay que
prepararse, hay que ensayar para lograr la combinacién mads perfecta. Esta
preparacién comienza con el enfrentamiento con el Sirinu: se trata, nueva-
mente, de un medir de fuerzas. Al concentrarse totalmente, al desplegar toda
su energia y valor, el musico puede conseguir que lleguen a su instrumento los
tonos y las melodias que, sacados en el momento oportuno, puedan contribuir
a que los campos produzcan lo necesario para vivir y seguir existiendo.

3.2.13.2. Alt’ap uru (tuminku): dia (domingo) de compras

El domingo de quincuagésima, los campesinos de las diversas comunida-
des de una determinada regién se dirigen al pueblo central para comprar
todo aquello que se necesita para celebrar la fiesta de Anata que, normal-

202 Segtn Ochoa, los Sirinus “tienen la forma de seres humanos, esto segin los que vieron visten poncho rojo, chalina blanca,
sombrero gris, y pantalones blancos. Estos espiritus aparecen solamente en las noches, tocando algiin instrumento de percu-
sién” (1978b: 29) En otro texto, el mismo autor dice que el Sirinu “va portando un instrumento que mayormente suele ser
charango” (1978c: 3) Es extraifia esta descripeién, porque normalmente las sirenas son presentadas como figuras medio peces,
medio mujeres. Uno de los informantes de Martinez habla de “ (...) un animal asi, grande; su parte de atras como pescado y en
su delante tenfa dos tetas grandes, asi... (1976: 288). Véase también Gisbert, 1980: 46-51.

203 Serenar quiere decir en este contexto: exponer para que reciba sus melodias el instrumento musical. Ofrendas y remedios son
también ‘serenados’, es decir, expuestos a la claridad de la luna para recibir mayor fuerza y valor. Véase Alb6, 1971-1974, XA-
0473; Girault, 1988: 438-442.

204 Supaya es el jefe de los espiritus malignos: parece que el informante identifica al Sirinu con este espiritu.

205 Ch’allaku: libacién de aleohol.

206 Akulli: el mascar coca (de aku: ‘muela’).



mente, dura toda una semana, a saber, hasta el domingo de Tentacion. Por
eso se llama a este domingo alt’ap uru o alt’ap tuminku, ‘dia o domingo
de compras’.

Los compradores son acompaiiados por conjuntos de musicos y grupos de
bailarines. Las autoridades de las comunidades les dirigen. En el pueblo se
realiza una especie de concurso folklérico en que participan las comparsas de
las diferentes comunidades de la zona.

En varias regiones se realizan ‘batallas rituales’ pacificas: “Se echan flores y
confites con la denominacién de chayahua207 y se golpean las espaldas con el
fruto del membrillo o lucma (Lucuma obovata H.B.K-), encerrados en unos
aparatos colgantes tejidos de lana de colores variados y pintorescos, llama-
dos huichi huichi” (Paredes 1976 [1920]: 195-196). Bandelier observé en
1895, en la Isla del Sol, que los campesinos de la comunidad de Challay de la
estancia de Kea, se enfrentaban para “cambiar (...) hondazos de duraznos”
(1914: 208). El hecho de que las ‘armas’ que se usan se llamen wichi wichi,
nos hace pensar que aqui se trata de una sustitucion pacifica de los combates
violentos que se realizan todavia en algunas zonas con motivo de otras fiestas:
el wichi wichi es, como hemos visto, una de las armas usadas en el tinku de
la fiesta de los difuntos y de otras fiestas. Ademads, el uso de frutas, en espe-
cial del membrillo, nos indica que esta ‘pelea’ se efectiia con la finalidad de
conseguir una buena cosecha: se espera que las papas tengan el tamafio de
los membrillos20s,

Al final de la tarde, se da la bienvenida al Anata, una persona disfrazada que
personifica al espiritu de esta fiesta anual de la precosecha: “Anata Wayna,
el Carnaval Nuevo, llega al campo prodigando abundancia a los campesinos
aymaras, con ¢l la papa nueva, la quinua, las flores, las mariposas” (INDICEP,
1973a: 3)209,

Los comuneros le arrojan mixtura y serpentinas y le festejan diciendo: “Aqui
estd bebida y comida para ti, Carnaval, no te vas a amargar” (Ochoa, 1975b:
3). Junto con el Anata vuelven luego a la comunidad para continuar all4 la
fiesta.

3.2.13.3. La visita a las chacras

Durante la semana de Carnaval los campesinos visitan sus chacras para averi-
guar como estdn desarrollandose los cultivos?210, Este dia se conoce por diversos
nombres. Si se realiza la visita el dia lunes, se habla de jisk'a anata, ‘juego pe-
queiio’, a distincién de los demds dias de la semana de Carnaval que, juntos, se

207 No hemos podido encontrar el significado original de la palabra chayawa. Miranda apunta en su diccionario: “chayawa - en
carnavales se acostumbran echarse florecillas silvestres, darse golpes con membrillos en la espalda, ete.” (1970: 133).

208 Hopkins, basandose en un documento de 1772, presenta un estudio interesante sobre el juego de enemigos con ocasion del
Carnaval. Véase Hopkins, 1982.

209 A esta figura se la llama, a veces, el ‘Viejo Carnaval’. Véase Ochoa, 1975b: 3-4.

210 Parece que esta visita se hace mas comtinmente el dia lunes, pero hemos encontrado también indicaciones con respecto a otros
dias de la semana de Carnaval. Para martes, véase Patch 1971: 5; Monast, 1972: 57; Mamani, 1988: 117. Para miércoles, véase
Carter y Mamani, 1982: 104; Hatch, 1983: 325-326. Para jueves y viernes, véase Carter y Mamani, 1982: 257. Para viernes o
sabado, véase Albd, 1971-1974, XA-731. En el fichero de Alb6 encontramos también indicaciones en cuanto a visitas rituales
a las chacras, llamadas ch’uqi urucha, fuera de la semana de Carnaval: “Marzo o febrero (pasando Carnaval, en Yauriri, zona
Jestis de Machaca el segundo jueves de la Cuaresma (XA) 1399) y en la comunidad de Satana (Jestis de Machaca) “el dia 21 de
marzo, o cerca de esa fecha” (XA-2635).
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llaman jach'a anata, ‘juego grande’11, Es un dia no tan festivo atin, porque la
atencion se concentra sobre las plantas que deben ser atendidas. Recién cuan-
do se ha cumplido con esta obligacion pueden entregarse totalmente al baile y
otras diversiones. Comtnmente llaman al dia de la visita a las chacras ‘ch’ugin
urupa’, ‘su dia de la papa’, considerandolo como el dia del cumpleafios o del
aniversario de la papa. Ochoa habla también del ispallanak uru, ‘un dia de los
productos de las chacras™12, mientras que Patch dice que es el dia en que “los
campesinos realizan el yapu catu (el asegurar la cosecha)” (1971: 5)213.

En la provincia Chucuito (Puno), el ‘dia de la papa’ comienza con un rito en
honor de la Pachamama. A las cuatro o cinco de la madrugada, cada familia
campesina ofrece una muxsa misa, una ofrenda dulce, sobre un pequefio altar
de piedra, llamado wirjin misa cala, ‘piedra de ofrenda a la virgen’, que se en-
cuentra en el patio de la casa. La preparacién y la quema de esta ofrenda van
acomparfiadas de oraciones y libaciones de vino y alcohol214,

Habitualmente los campesinos tienen enterrados, en los patios de sus casas,
amuletos compuestos llamados jach’ailla?15, objetos de alabastrita que re-
presentan un conjunto habitacional (un patio con viviendas y depdésitos) y
animales domésticos. Con motivo de la fiesta de Anata, estos amuletos, cuya
funcién es “asegurar la buena suerte para los trabajos y los productos del
cultivo, una excelente reproduccion del ganado, la salud y las riquezas para
los propietarios” (Girault, 1988[1972]: 157), son desenterrados y llegan a
ser objeto de oraciones y libaciones “a fin de conservar sus propiedades be-
néficas” (Girault, 1988[1972: 157). Después se los entierra nuevamente.

En la misma madrugada del dia de la visita a las chacras, los campesinos ador-
nan sus casas y los patios de la mismas con flores silvestres y serpentinas: “Con
las flores, mixturas y algunas plantas echan alrededor de la casa y en el techo de
la casa diciendo: ‘Ch’oke tapa (nido de papa)?216, cuida bien los alimentos; hoy
es tu dia, bebe y pijcha coca” (Ochoa, 1975b: 6). Hacen libaciones y, a veces, re-
vientan cohetillos para marcar el comienzo de las actividades festivas del dia.

Hacia las nueve de la maifiana, las familias se dirigen a una de sus parcelas,
donde primero encienden un pequeiio fuego: “El propietario del campo quema
coca, sebo de llama y q'oa en un circulo de estiércol, abierto hacia el este217,
como una ofrenda al espiritu del lugar” (Tschopik, 1968: 318). A veces se hace
este fuego en una de las orillas de la chacra, con mds frecuencia en el centro de
la misma.

A continuacién se preparan varias ofrendas compuestas que luego serdn
quemadas y, a veces, se realiza un sacrificio de sangre de una llama o de una
oveja. Estos actos son acompafiados por oraciones y libaciones de alcohol:

211 Véase Ochoa, 1975b: 4 y 10-11. La Barre se equivoca cuando dice que jisk’a anata se refiere a que en las comunidades cam-
pesinas se celebra el Carnaval en una forma mas reducida que en los pueblos y ciudades: “Las celebraciones del Carnaval en
las aldeas mds pequeiias, a veces, son distinguidas de aquellas de las ciudades mas grandes por llamarlas jisk'a anata o ‘juegos
pequefios’ (1948: 191).

212 Véase Ochoa, 1975b: 4.

213 Yapu katu significa literalmente ‘agarrar la chacra’.

214 Véase Ochoa, 1975b: 5-6.

215 Jach'ailla: ‘amuleto grande’. Véase van den Berg, 1985a: 72-73.

216 Ch'ugi tapa es uno de los nombres que se da al espiritu de las papas.

217 De los puntos cardinales, el este es la direccién més importante en la religion aymara: simboliza lo positivo y el bien. Véase La
Barre, 1948: 176; Tschopik, 1968: 256 y Girault, 1988: 143.



“Mientras que todo ardia y humeaba, nuestro arrendador estuvo al lado sin
sombrero y arroj6 en varias direcciones (principalmente hacia el este) vino
rojo de un vaso sobre las matas de papa bebiendo un poco antes de lanzar
sobre el campo. También se diseminaron pétalos de flores en la misma direc-
ci6én” (Hickman, 1975: 112-113). Al mismo tiempo, se procede a la decora-
cién de la chacra, echando confites, mixtura y serpentinas sobre las plantas
y colocando banderitas blancas, simbolos de la fertilidad218. “Finalmente, los
visitantes seleccionan la planta que tenga las flores més bellas del campo, la
cubren con mixtura y serpentinas, recomendandole proteger a las otras plan-
tas de cualquier peligro que pudiera sobrevenir” (Hatch, 1983: 325).

El acto central de la visita a las chacras consiste, como en la fiesta de la Can-
delaria, en escarbar una cierta cantidad de papas para ver qué esperanzas
pueden tener con respecto a la futura cosecha. Después de haber pedido
licencia al espiritu de las chacras o al espiritu de los productos, las mujeres
“buscan alrededor de la planta y, sin arrancar la planta, le sacan debajo tie-
rra la papa” (Albo6, 1971-1974: XA-2712). En lugar de las papas que de esta
manera sacan de la tierra se colocan membrillos, para que las papas crezcan
del tamafio de estas frutas. Con membrillos golpean las papas que han saca-
do diciendo: “jTamaifio del membrillo, tamafio del membrillo!”219, Luego se
adornan las papas escarbadas con mixtura y serpentina y se hacen libaciones
sobre ellas: “Estos productos son objeto de libaciones, dan copala, coca, vino,
como un acto de veneracion e invitaciéon” (Ochoa, 1975b: 7). En caso de que
se haya realizado un sacrificio de sangre, se derrama también sangre de la
victima sobre estas papas.

Los actos que acabamos de describir se repiten en todas las parcelas que tie-
ne una familia. Generalmente, todo esto va acompaifiado por la ejecucion de
musica y danzas que simbolizan la fertilidad de la tierra y deben favorecer el
crecimiento continuado de los cultivos. La danza mads caracteristica del ‘dia
de la papa’ es la que se ejecuta con los mismos tubérculos. Hombres y mujeres
colocan papas escarbadas en sus awayus, tejidos multicolores, los mismos en
que han traido a la chacras los membrillos, y cargdndolas sobre sus hombros
o espaldas “hacen bailar a las papas”220.

Antes de regresar a su casa, las familias campesinas se dirigen a menudo al
calvario que se encuentra en medio de las chacras. Se arrodillan delante del
calvario y pronuncian una serie de sencillas oraciones. El calvario también es
decorado con flores, serpentinas y mixtura. Cada familia muestra las papas
que han escarbado al cuidador oficial de las chacras, diciendo: “Este es nues-
tro trabajo y asi lo hemos recogido”. El cuidador toma, a su vez un membrillo,
y golpea con €l las papas, diciendo: “Que todas crezcan del tamaifio de este
membrillo”. En agradecimiento por el trabajo que ha hecho durante el tiempo
del crecimiento de las plantas, le ofrecen unas copitas de alcohol y porciones
de coca y le echan mixtura sobre la cabeza?21.

218 Véase La Barre, 1948: 183; Patch, 1971: 5; Monast, 1972: 57; Ochoa, 1957b: 7; Vellard, 1981: 167-168 y Hatch, 1983: 325.

219 Véase Carter y Mamani, 1982: 104 y Hatch, 1983: 325.

220 Véase Alb6, 1971-1974, XA-1394; Ochoa, 1957b: 9-10. Para bailes tipicos de Carnaval, véase Harcourt y Harcourt, 1959: 56-59
y Paniagua, 1981: 7-8 y 13-14.

221 Véase Carter y Mamani, 1982: 104 y 257.
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Finalmente, los que han visitado sus chacras vuelven a sus casas y extienden
las papas escarbadas sobre los awayus en el patio de la casa. A veces, llevan de
las chacras también algunas plantas enteras de papas. En el patio se realiza una
dltima ceremonia: “Los productos cosechados en ese dia son sometidos a una
ch’alla con rociadas de hojas de coca, mixtura y serpentina, y alcohol. Todos los
miembros de la familia participan en la ch’alla mientras repiten las siguientes
palabras: ‘Vengan a nosotros, productos, vengan a nosotros’” (Hatch, 1983:
326). Después de la comida ritual se guardan los productos en un depésito de
la casa?22.

Segun los investigadores de INDICEP, “el lunes de Carnaval también se
espera la visita de los difuntos, para los que se prepara una mesa especial
con platos de comida y ofrendas en un lugar tranquilo, para que las almas
de los difuntos puedan saborearlos ese dia y no pasen hambre” (1973a: 8).
Harris, que hizo sus investigaciones entre los aymaras del norte de Potosi,
afirma que “los muertos permanecen en el mundo de los vivos durante toda
la estacién de lluvias” (1983: 144) y que, durante la semana de Carnaval, se
identifican con los diablos que entonces celebran su fiesta. No sé si esta afir-
macién es vialida para otras regiones del mundo aymara. Lo que si es cierto
es que en las fiestas grandes siempre se tiene en cuenta a los difuntos y se
les convida.

3.2.13.4. Jach’a anata, ‘juego grande’

Los demas dias de la semana de Carnaval se denominan jach’'a anata, ‘juego
grande’. Son dias de regocijo y de divertimiento, en especial cuando hay bue-
nas perspectivas de recoger una cosecha abundante.

Una de las caracteristicas principales de estos dias son las visitas que se
hacen entre los comuneros de diferentes comunidades y en particular entre
compadres y comadres. Se bebe copiosamente y se come en abundancia pa-
ra dar satisfaccion al cuerpo: de ahi que al dia de visita se lo llame, a veces,
janchun uru, ‘dia del cuerpo’223. Los ahijados visitan a sus padrinos y les
honran colgdndoles al cuello un collar de pan adornado??¢, y ofreciéndoles
obsequios en forma de productos agricolas y alcohol225. A su vez, reciben de
sus padrinos algiin regalo que puede consistir, por ejemplo, en una oveja. Los
jovenes comuneros aprovechan de estos dias para hacer visitas a comunida-
des amigas lejanas: “donde quiera que vayan a visitar ofrecerdn plantas de
los campos llamadas pagquma, musica y baile, y a su vez recibirdan comida,
bebida y coca” (Harris, 1983: 143). La palabra paqguma se usa en el norte de
Potosi y en las comunidades aymaras del departamento de Oruro22¢ para las

222 El tiempo durante el cual se guardan estos productos es diferente. Hatch dice que en las comunidades que él ha estudiado “se
guardan los primeros productos cosechados hasta el préximo domingo, fecha en la cual serdn utilizados en la preparacién de
una sopa especial (sin carne)” (1983: 326). Alb6 anot6 que en Jestis de Machaca (prov. Ingavi, La Paz) estos productos son
guardados hasta Pascua (1971-1974: XA-1401), mientras que Patch, que hizo sus observaciones en la provincia Manco Cdpac
(La Paz), dice que se los guarda hasta la fiesta de la Cruz, el 3 de mayo (1971: 5-6). Finalmente, Bandelier, hablando de las
comunidades de las islas del Sol y de la Luna, indica que esta precosecha “fue llevada a casa, para ser guardada hasta la préxima
estacién” (1914: 208), lo que significaria que son destinados a servir como semillas en la préxima siembra.

223 Véase Ochoa, 1975b: 11.

224 Este collar se llama simplemente warkunta, de warkuntana, ‘colgar’, o también pillu: “Corona, o cordon que vsan algunas
naciones de yndios ponerse en la cabe¢a” (Bertonio, 1612, II: 265).

225 Estos obsequios reciben el nombre de liki, ‘golpe’: su entrega es como un ‘golpe’ de carifio que se da a los padrinos.

226 Véase INDICEP, 1973a: 9.



plantas y los productos que se sacan de las chacras durante la precosecha.
Pero, y de aqui nuevamente la relacién entre la fecundidad de la tierra y la
fecundidad humana, se usa esta palabra también en relacién con la formaliza-
ci6én del compromiso matrimonial que los jovenes hacen dentro del contexto
de la fiesta de Anata: “Los enamorados pueden oficializar su compromiso
matrimonial; entonces se dice que Anata Wayna puede robar las muchachas
asupaso, y que lamuchacha comprometida se ha ido de paquma” (INDICEP,
1973a: 9).

Esta misma relacion entre la fecundidad de la tierra y la fecundidad humana se
comprueba en el hecho de que, durante la semana de Anata, una vez cumplida
la obligacién con las chacras y los productos, obligacién relacionada con la
fertilidad de la tierra, se suelen realizar matrimonios ficticios entre solteros y
solteras, y entre viudos y viudas, administrados por personas disfrazadas de
curas227,

3.2.13.5. La kacharpaya, ‘despedida’

La despedida de Anata se realiza generalmente el domingo de Tentacion, el
primer domingo de la Cuaresma, una semana después del inicio de la fiesta.
Nuevamente se puede presentar una persona disfrazada como Anata, que
hace su visita a la comunidad. A veces se levanta una pequeiia carpa, que se
parece ala ramada que se construye con motivo de un matrimonio o ala carpa
que se coloca sobre la ‘tumba’, en la fiesta de los difuntos. El Anata se sienta
debajo de la carpa y es agasajado por los comuneros. Ademads, “es objeto de
muchos pedidos: protecciones, ayudas, etc.” (Ochoa, 1975b: 11).

En un determinado momento de la tarde, todos se dirigen hacia las afueras
de la comunidad bailando al compas de musica alegre, regocijandose y divir-
tiéndose. Al final de la tarde se queman las ramas que han sido llevadas, se
deposita la coca mascada en la tierra y se carga al Anata con toda la serpentina
con que se habian adornado: “Dicen que en la serpentina y en las ramas y en
Coca jallch’u (coca mascada)?2s se quedan todas las penas” (Ochoa, 1975b:
11). Luego, el Anata encargado de llevar las penas es ‘expulsado’: ‘no regresa
junto con los bailarines sino se va otra parte o a su casa’” (Ochoa, 1975b: 12)
por otro camino.

En el norte de Potosi se celebra el rito de la expulsion de los diablos22: “En
cada estancia unos cuantos hombres y mujeres los personifican llevando cue-
ros de cabra negros sobre la ropa, adorndandose con flores silvestres y plantas
de la chacras” (Harris 1983: 143). Estos diablos ejecutan sus bailes pasando
por toda la comunidad y son convidados por los comuneros. Por la tarde, se
los lleva fuera de la comunidad hacia el campo abierto “donde los disfraces
diabdlicos se despedazan y asi los ‘demonios’ del carnaval son despachados”
(Harris, 1983: 143).

227 Véase Paredes, 1976 [1920]: 199 e INDICEP, 1973a: 9.

228 Jalleh’u viene de jallchina, un verbo antiguo para ‘mascar coca’ (véase Bertonio, 1612, vol II. P. 112). Actualmente se usa mas
comunmente el verbo akullina.

229 Harris dice que este rito es conocido como el tapakayu (1983: 143). Tapakayu significa literalmente ‘pie de nido’ (de tapa,
‘nido’; kayu, ‘pie’) y es el nombre que se da a un ave con plumas en las patas (véase Miranda, 1970: 265). La relacién entre tal
ave y el rito mencionado no me queda clara.
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Eldltimo acto de esta fiesta de despedida es el ‘entierro’ de los instrumentos
musicales tipicos de esta fiesta, las tarqgas. Han jugado su papel: se puede
esperar ahora el final definitivo de la estacién de lluvias. En Carangas (Oru-
ro) “la comparsa o pandilla se dirige al lugar donde fue recogida la miisica, y
en determinado momento (...) todos echan sus instrumentos al lugar fijado,
sefialando que la fiesta ha concluido y serd necesario esperar otro afio para
que los instrumentos vuelvan a ser utilizados” (INDICEP, 1973a: 4). En
el norte de Potosi, las flautas son amontonadas y los masicos “toman sus
charangos e irrumpen en una musica radicalmente distinta (kirki)230 con la

cual todos bailan con un abandono rara vez visto en otra ocasién” (Harris,
1983: 143).

3.2.13.6. Los destinatarios de la fiesta de Anata

El primer destinatario de los ritos de la precosecha es Anata, una figura bas-
tante vaga que no aparece en ningtin otro contexto ritual231. Es viejo y joven al
mismo tiempo. Viejo porque parece pertenecer al circulo de los Achachilas:
“muchos dicen que es un achachila (...) una persona vieja que llega desde leja-
nas infinidades” (Ochoa, 1975b: 1). Y joven porque viene cada afio de nuevo,
identificindose con los tiernos productos de los campos y con los jovenes que
estan por casarse232,

Viene cada afio, como las almas de los difuntos que, segtin hemos visto, estan
también presentes en esta fiesta, a reclamar “su parte de la cosecha del afio”,
“algunos dicen que es un pobre harapiento que llega una vez al afio a disfrutar
de muchas comidas que se sirven durante la fiesta del carnaval” (Ochoa, 1975b:
1). Viene a recoger o reunir su mara ququ, su ‘fiambre del afio’233, y lo hace de
diferentes maneras. En primer lugar, por medio de los participantes en la fiesta,
que comen y beben copiosamente por él. En segundo lugar, aprovechando las
peleas pacificas que se hacen en la fiesta: “Hoy en dia la gente le da al Viejo su
Mara Koko por azotarse uno a otro con el wichi wichi que contiene membrillo,
lujmas, etc. “(Ochoa, 1975b: 1). Las frutas estdn destinadas a €l. Y, en tercer lu-
gar, ‘apoderandose’ de las plantas que los jévenes miisicos recogen de las chacras:
“Los integrantes de la pandilla pueden recoger durante los dias del Carnaval las
plantas mas bellas que encuentren en su trayecto, ya sea en las chacras, las mejo-
res plantas de papa, o ya en el camino, las flores mas hermosas. Entonces se dice
que Anata Wayna puede recoger a su paso la pagoma” (INDICEP, 1973a: 9).

Asi, al igual que las almas en el dia de los difuntos, Anata viene a ‘pasar su dia’
en la fiesta de las chacras y es por eso que se dice que €l es el padre de las cha-
cras y el esposo de la Pachamama, “que por el dia de las chacras llega a feste-
jar junto con los Ispdllanaca” (Ochoa, 1975b: 1-2), los otros destinatarios de

230 Khirki o khirkinchu es el armadillo (Dasypus sp.) de cuyo caparazén se hace el charango (instrumento musical de cuerda).
Bertonio escribe: “Quiquitha, vel Taquitha; Baylar, brincar” (1612, II: 298). En Carangas se usa este verbo para ‘cantar coplas’
(De Luccea, 1983: 363).

231 Aunque los investigadores de INDICEP, en su articulo sobre el Carnaval de las comunidades aymaras del departamento de Oru-
ro, dicen que “Todos Santos es la festividad en la que Anata Wayna se prepara para llegar nuevamente” (1973a: 4). No hemos
encontrado ninguna alusién o referencia a esta figura en las fuentes que nos informan sobre la fiesta de los difuntos.

232 INDICEP, al decir que “el dia Domingo de Tentaci6n se despide a Anata Wayna (...) porque el Carnaval Viejo, Achachi Anata,
debe dar paso al Carnaval Nuevo” (1973a: 3), insintia que hay dos Anatas, pero me parece que, de hecho, se trata de la misma
figura.

233 Mara, ‘aiio’; ququ, ‘fiambre, merienda’.



los ritos de la precosecha a quienes ya encontramos cuando habldbamos de los
ritos que se ejecutan con motivo de la fiesta de la Candelaria. Estos ‘espiritus
de los productos’ son considerados como hijos de la Pachamama (y de Ana-
ta)?4; por medio de ellos la Pachamama alimenta a sus hijos, los hombres:
“Ispcilla es el alma y espiritu de todos los alimentos o productos alimenticios
(...) Ispdlla es él que da vida a los hombres y a las plantas, da vida a los anima-
les, y como Ispdilla y las plantas se producen en la tierra, dicen que todos los
seres vivientes somos hijos de la Tierra” (Ochoa, 1975b: 12). De entre estos
espiritus de los productos se honra en forma especial al espiritu de la papa,
llamado ch’ugqi tapa, ‘nido de papa’, en cuyo honor se adornan las casas y los
patios con motivo de esta fiesta23s.

Por tltimo, y como siempre, también la Pachamama es destinataria de los
ritos de la precosecha, siendo ella la tiltima responsable de la produccién de
la tierra: “Echan entonces confites y mixtura con alcohol y vino y pequefias
flores sobre el suelo, diciendo a la tierra: ‘suma achuiiapataki’, ¢ para que
produzca bien’23 y ‘waxt’ asksmau suma pachamama’, ‘estoy convidiandote,
buena Pachamama™237 (La Barre, 1948:183).

3.2.13.7. El significado de la fiesta de Anata

Al analizar y sintetizar los diferentes elementos de la fiesta de Anata, me ha
llamado la atencidn el evidente paralelismo entre esta fiesta y la de los di-
funtos, de comienzos de noviembre. Este paralelismo puede apreciarse en el
siguiente esquema:

fiesta de los difuntos fiesta de Anata

preparacion preparaciéon

domingo de compras domingo de compras

adorno de las casas adorno de las casas

llegada de las almas llegada de Anata (llegada o presencia de las almas)
alimentacion de las almas alimentacion de Anata (y de las almas)

visitas visitas

encuentro de adolescentes oficializaciéon de compromisos

y jévenes en funcién de matrimoniales

fecundidad humana (y de
la fecundidad de la tierra)

alusiones a las flores y la festejo de los primeros
futura produccién productos
peleas violentas en peleas pacificas en funcién de la
funcién del crecimiento tultima fase del crecimiento de
de los cultivos las plantas
musica de pinkillus para musica de targas en funcion de
atraer la lluvia la cesacion de las lluvias
despedida de las almas despedida de Anata (y de las almas)
fiesta con matrimonios fiesta con matrimonios
ficticios, etc. ficticios, etc.
234 Ochoa anota: “También se escucha decir que Ispéillanaca es Achachila y tiene por dia u onoméstico el Carnaval” (1975b: 2).

235 Véase Ochoa 1975b, p. 6.
236 Achuiia, ‘producir’.
237 Waxt'afia, ‘dar de comer, dar de beber, regalar, convidar’.
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Este paralelismo confirma nuestra interpretacién de la fiesta de los difuntos
en el sentido de que ella esta directamente relacionada con la agricultura. La
fiesta de los difuntos y la fiesta de Anata se realizan en funcién del crecimien-
to de las plantas, cada una en su propio momento del ciclo agricola anual. La
fiesta de los difuntos es una fiesta de postsiembra y se efectiia para estimular
la llegada de las lluvias que son necesarias para que lo sembrado pueda de-
sarrollarse, mientras que Anata es una fiesta de precosecha y su finalidad es
detener las lluvias, condicion necesaria para que aquello que ha ido creciendo
no se pudra y pueda seguir desarrollandose hasta que se lo pueda cosechar.
Al entierro de las semillas, simbolizado en la fiesta de los muertos, sigue su
resurreccion, simbolizada en la fiesta de Anata: “Para los aymaras el carnaval

es como el afio nuevo de las chacras (...), como el nacimiento de las chacras”
(Ochoa, 1975b: 2).

La fiesta de los difuntos es una fiesta de grandes esfuerzos: el futuro es incierto,
la muerte es una amenaza real. Por eso los aymaras oran con toda la fuerza de su
alma, comen y beben abundantemente para alimentar y satisfacer a las almas
de sus difuntos, para que colaboren en su empeiio de garantizar la continuidad
de la vida. Los jévenes entran en competencia y miden sus fuerzas en ensayos
de amor. Jévenes y adultos se enfrentan, dispuestos a derramar su sangre, para
que la tierra siga dando sus frutos. Y los tonos agudos del pinkillu tratan de
penetrar en el cielo azul para llamar a las nubes que deben traer la lluvia.

Anata, al contrario, es la fiesta del relajamiento. Ya no hace falta orar tanto. Se
alimenta a Anata y a las almas, pero es mas por reconocimiento y agradecimien-
to que por preocupacion. Los jévenes enamorados pueden comprometerse mas
definitivamente y empezar a prepararse para el matrimonio, que se celebrara
después delas cosechas, porque la tierra, fecunda ahora, dara frutos para alimen-
tar a los hijos que seran el fruto de su fecundidad. Las peleas ya no son violentas
ni sangrientas, sino mas bien juegos (anata) en el mejor sentido de la palabra:
cosecha habr4, pero jque sea abundante!, jque las papas sean tan grandes como
membrillos con que los comuneros se aporrean mutuamente! Y los tonos suaves
y alegres de la tarqa logran calmar las lluvias, que ya han hecho su trabajo y pue-
den ahora dejar de regar la tierra.

3.2.14. Los ritos de la cosecha

Hemos mostrado, al hablar de las actividades agricolas, que la cosecha, al
igual que la siembra, abarca en el Altiplano un periodo relativamente largo.
Actos religiosos se ejecutan casi exclusivamente al comienzo y al final de este
periodo: éstos estdn relacionados con el inicio de la cosecha y el almacena-
miento de los productos, por un lado, y con la conclusién de la cosecha y la
preparacion del ch’utiu, por otro. La mayoria de estos ritos tienen un caracter
familiar y menos comunitario y se realizan en parte en los campos y en parte
en los hogares campesinos.

3.2.14.1. Los ritos que acompaiian el comienzo de la cosecha

Cuando el campesino ha fijado el dia en que comenzard a cosechar sus papas,
puede reunirse la noche anterior con su familia para realizar una sencilla ce-



remonia religiosa de preparacién a esa actividad importante que es la cosecha.
El aymara Ochoa es el anico autor que describe esta ceremonia, tal como es
realizada en la provincia de Chucuito, departamento de Puno. Primero, los
participantes, bajo la direccién del jefe de la familia o, a veces, de un yatiri,
tratan de “averiguar sobre la forma de ofrecer los ritos y la hora precisa y
adecuada de oficiar el ofrecimiento” (1976d: 10)238. Luego se prepara una
ofrenda: una muxsa misa, ofrenda dulce, o una ayta2, una ofrenda sencilla
que consiste en hojas de coca, algunos pedacitos de sebo de llama, un poco de
copal y menta pulverizada. “Durante la preparacioén todos los presentes rezan,
oran y envian una serie de peticiones a Dios y a los dioses, a fin de que él y
ellos sigan enviando las bendiciones respectivas” (1976d: 11). El acto central
de la ceremonia es la quema de la ofrenda, que se hace en el fogén de la cocina
o en una fogata que con este propésito se ha hecho en la cercania de la casa.
Finalmente, se hacen libaciones de alcohol y vino, y todos se saludan con el
conocido ‘que sea buena hora’.

En la mafiana del primer dia de la cosecha se colocan, a veces, astas con
banderitas blancas en las chacras y las dejan alli hasta el final de la época de
cosecha, “siendo objeto de diversas ofrendas que son depositadas al pie de
los mismos: libaciones de alcohol, hojas de coca y a veces lanas de color” (Gi-
rault, 1988: 139). En la misma chacra se hace también una ofrenda de hojas
de coca2#0 o se quema una muxsa misa?4l. En caso de que se haga una ofrenda
de coca, los participantes se ponen de rodillas formando un circulo, se persig-
nan, pronuncian algunas oraciones y toman hojas de coca que primero alzan
hacia el cielo y luego colocan sobre un tejido o en un plato que se encuentra
en el centro del circulo que han formado. “Después de este acto, el que oficia
tiene que completar con la copala o azticar a fin de que este implemento sirva
como llujt’a (lejia que se aumenta para mascar la coca) para la Pachamama’
(Ochoa, 1979: 7)242, Finalmente, la ofrenda es quemada o enterrada. Junto
con la presentacién de la ofrenda se hacen, a menudo, sahumerios con incien-
so en el centro de la chacra.

En alguna comunidad se realiza todavia un sacrificio de sangre de llama. En
este caso, se rocia la chacra con la sangre de la victima.

Durante el escarbo de las papas o al final de éste se suele revisar los surcos
para ver si todavia han quedado algunos tubérculos. En caso de que se en-
cuentren todavia papas en algtin surco, el cosechador de ese surco es aga-
rrado de manos y pies por un grupo de cosechadores y empujado hacia otro
grupo que, a su vez, lo lanza hacia el primer grupo. Varias veces se repite esta
operacién243. Este juego se llama comunmente qatati, ‘arrastre’?44. Ochoa

238 Cuando se trata de un rito que se realiza en el curso de la noche, la medianoche es generalmente considerada como la hora mas
apropiada para la quema de las ofrendas.

239 Ayta debe venir de ayatania: ‘levantar’. Sélo el diccionario de Biitner y Condori presenta esta palabra: “Ayata. ‘Ayta’. Ofrenda
ritual donde se queman hojas de coca y otros objetos rituales” (1984: 23). Todas las referencias que hemos encontrado con
respecto a esta ofrenda vienen de los aymaras del sur del Perti. Véase Tschopik, 1968: 253; Llanque, 1972: 244; Ochoa, 1976d:
11.

240 Existen varias palabras para designar a la ofrenda de coca: ayta; ayaqga, de ayaqasinia, ‘llevarse’; laphika, de laphi, ‘hoja’s
phawaqa, de phawaria, ‘echar’.

241 Véase Albo, 1971-1974, XA-0497.

242 “Llukhta: Ceniza que hazen de la cafia de la quinua, y amasandola despues la comen con coca” (Bertonio, 1612, II: 207). Ac-
tualmente se hace lejfa con mds frecuencia de cdscara de café o de ajenjo (Artemisia absinthium Linn.), en aymara ch'illka.

243 Véase Ochoa, 1979: 8-9.

244 Qatatifia, ‘arrastrar’; qatatisifia, ‘arrastrarse unos a otros’.
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dice que “en algunos sitios, el katati consiste en arrastrar unos cuantos me-
tros a la persona que ha escarbado mal y ha dejado las papas en los surcos;
también son afectados los hombres que no escarban rdpidamente” (1979:9).
El gatati puede tomar también una forma mads general, no limitdndose a las
personas que se descuidaron al escarbar la papa: “Cuando termina el escarbo
de las papas, los hombres arrastran a las mujeres, echadas sobre el suelo y,
después, las mujeres arrastran a ellos. Se persiguen unos a otros, y al que se
alcanza es arrastrado por los demds” (Vellard y Merino, 1954: 123). Incluso
pueden ser integradas en el juego personas que no pertenecen al grupo de
cosechadores, como, por ejemplo, pasantes que casualmente se encuentren
cerca de la chacra2ss.

Segin Ochoa, el gatati “muestra la alegria por la produccién y es una sefial
de la unidad familiar” (1979: 8). Ademds, es “una leccién o ensefianza del
amor hacia el trabajo” (1979: 9) para los que no han trabajado bien. Pero,
en el fondo, se trata también aqui de una manifestacién de la relacién entre
la fecundidad humana y la fecundidad de la tierra, la misma que hemos en-
contrado en otros momentos importantes del ciclo agricola. El mismo Ochoa
indica esto cuando dice que el gatati “motiva en el caso de los jévenes, el
conocimiento y las relaciones amorosas entre los waynas y las tawakos (el
joveny lajoven) que participan en la cosecha” (1979:8). El despertar y exci-
tar los deseos y necesidades sexuales libera fuerzas que pueden influir posi-
tivamente en las fuerzas generadoras de la tierra. Asi en tltima instancia, se
hace este juego “para que la cosecha sea grande”, como dijo, acertadamente,
Tschopik (1946: 518).

Tal como en el dia del inicio de la siembra, también en el primer dia de la cosecha
se realiza una comida ritual, llamada en este caso waja. Waja es, en primer lugar,
un horno pequeiio que se hace en la chacra colocando terrones, uno encima de
otro, dejando libre una pequefia entrada por la cual se aviva el fuego. Cuando los
terrones estdn suficientemente caldeados, se introducen papas cosechadas el
mismo dia en el horno junto con queso y pedazos de carne. Luego se destruye el
horno tapando asi las papas y demds ingredientes y se espera el tiempo necesario
para la coccion del alimento, al que también se da el nombre de waja. Paredes
anoté en su conocida obra de 1920 que esta ceremonia de la preparacién y del
consumo de la waja, acompafiada por miusica de flautas, “se realiza con el fin de
no ahuyentar el alma de los frutos, que debe continuar vivificando ese terreno
para que el afio proximo se manifieste mas prédigo en sus dones” (1976: 124).
Podemos decir también que, como en el caso de la siembra, el fuego que se hace
en la chacra debe calentar la tierra y estimular sus fuerzas reproductoras y que
los que se alimentan con los nuevos productos de la tierra le alimentan también
a ella, gracias a una intercomunion real que existe entre el hombre y la tierra.

El primer dia de la cosecha puede terminar en un ambiente festivo en las cha-
cras, con musica y bailes tipicos llamados mamajatha apthapi, ‘recogimiento
de la sefiora semilla’4o,

245 Véase Vellard y Merino, 1954: 123 y Ochoa, 1979: 9.

246 Mamajatha, ‘sefiora semilla’; apthapiiia, ‘recoger’. Véase Ochoa, 1979: 10. Ochoa dice también que “actualmente en algunos
lugares como en el sector de Yunguyo esto se llama pascu (pascua)” (1979: 10). Esta denominacién puede estar relacionada
con el hecho de que la cosecha empieza cerca de la fiesta de la Pascua.



3.2.14.2. Ritos en relacién con el almacenamiento de los productos
El almacenamiento de los productos conoce algunos ritos sencillos.

Los productos son apilados en el patio de la casa y cubiertos con paja para
protegerlos contra el frio, puestos en costales o colocados sobre el piso del
depésito. Alrededor de los productos asi almacenados se acostumbra colocar
piedrecillas que se considera que poseen una fuerza protectora especial para
evitar que los productos vayan a otra parte. En vez de piedras se pueden uti-
lizar también una ch’iqa ch’ankha, un hilo de lana torcido a la izquierda, que
cumple igualmente una funcién protectora. Incluso se pueden colocar tales
piedrecillas o hilos alrededor del depésito o del patio. Estos actos son normal-
mente acompariados con libaciones de alcohol, sahumerios y oraciones.

En el depésito de los productos se encuentra a menudo una ofrenda compuesta
especialmente?47, envuelta en un lienzo, que debe garantizar la buena conserva-
cion de los productos y procurar una abundante produccion en el futuro. Cada
afio, en la época de la cosecha, se renueva esta ofrenda. Girault da la siguiente
descripcién de un rito de renovacion de ofrenda observado por él el 6 de mayo de
1960 en la comunidad de Wankollo, cerca de Tiwanaku:

“En un rinc6n de este depdsito el padre de familia tom6 un paquete envuelto en un lienzo
blanco, sac6 de él una mesa que coloco sobre la tierra en el centro del local que habia sido
barrido cuidadosamente. De estamesa, una de las mas ordinarias que hay, sacé los confites
y las galletas secas y las dio a sus nifios que, cada uno a su vez, comenzando por el mayor,
los besaron y los pusieron nuevamente sobre la ofrenda. Después de esto, el campesino y
su esposa efectuaron libaciones de vino rojo y alecohol blanco sobre la mesa y nos invita-
ron a hacer lo propio. Luego, empezaron a mascar coca, manteniendo el silencio durante
mads o menos diez minutos. Llevando las botellas de vino rojo y de alcohol, el campesino
sali6 del edificio para dirigirse a algunas decenas de metros de las construcciones, hasta
una de la chacras que acabaron de darle las papas. En uno de los dngulos hizo un pequeiio
hoyo con su dedo y colocé hojas de coca en él y tap6 todo. En este lugar verti6 algunas
gotas de alcohol, agradeciendo a la Pachamama por las cosechas hechas recientemente, y
dirigiéndose a ella para que ‘contintie vigilando la fertilidad de sus tierras’. Luego efectud,
en direccion de las montafias que se destacaban en el horizonte, libaciones de vino rojo
destinadas a los espiritus ancestrales, agradeciéndoles e implorando su proteccién. Volvié
hacia el local donde se habia quedado el resto de la familia. Durante su ausencia la mujer
habia preparado sobre el piso un pequeno fogén con carb6n de madera. Tomando la mesa,
el campesino la colocé encima. Era alrededor del mediodia. Durante todo el tiempo de la
incineracion de lamesa, los nifios rieron, batieron palmas y cantaron entre ellos haciendo
aspecto de bailar. Unos veinte minutos después la ofrenda estaba completamente consumi-
da, y los nifios retomaron entonces una actitud seria por orden de su padre. Este y su mujer
se inclinaron hacia el fuego para ver el color de las cenizas de la ofrenda. Por suerte, casi
todas eran blancas, una sefial muy buena: el afio siguiente conoceria cosechas igualmente
buenas. Satisfechos, el hombre y la mujer hicieron libaciones de vino rojo y alcohol sobre
las papas recientemente cosechadas y todo el mundo salié. En el curso de la tarde, el cam-
pesino fue a cavar un hoyo cerca del umbral del local, dentro, para enterrar en él las cenizas
de la ofrenda acerca de las de los afios anteriores”. (1988: 442-443).

247 Parala composicién de tal ofrenda, véase Girault, 1988: 302-313.
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El autor que hemos citado no menciona que después de la quema de la ofren-
da del afio anterior se compone una nueva ofrenda, la cual es igualmente
objeto de libaciones y que es colocada en un lugar seguro del depésito. Al
preparar y colocar esta nueva ofrenda, el campesino y su familia piden que
ella cumpla su funcién, tal como lo han hecho las ofrendas anteriores.

3.2.14.3. El dia del festejo de la nueva produccion

A lo largo de las semanas que dura la cosecha, los campesinos separan los
productos més grandes y mads perfectos, y los de formas extrafias: éstos serdn
objeto de un rito especial en agradecimiento por la cosecha. Estos productos,
que representan el total de la cosecha, reciben el nombre de mamata: “La
comida que nos sustenta, atribuyanle como poder divino o cosa semejante”
(Bertonio, 1612, II: 213)24. Los diferentes productos reciben también nom-
bres especiales. El mas conocido de estos nombres es llallawa, ya registrado
por Polo de Ondegardo en una obra de 1585: “En tiempo de la cosecha viendo
las papas llamadas llallahuas, que son de diferente forma que las demads: 6
viendo magorcas de mays, 6 otras rayzes de diuersa hechura que las otras las
suelen adorar, y hacer sus ceremonias particulares de adoracién, bebiendo
y baylando, teniéndolo por agiiero” (1916b: 191-192)24°. Otros nombres que
hemos encontrado son:

amka “ productos agrarios de los mas grandes o unidos, como
papas, ocas” (Miranda, 1970: 109)250.
ispa papa con dos caras: “nombre dado a la papa gran de

gemela en una ceremonia agricola” (Biittner y Condori,
1984:62).

luk’anan ch’qi papa con dedos.

t'inka ch’uqi “papas grandes especiales que representan a la chacra en
la ceremonia, especialmente en Pentecostés y carnava-
les” (Biittner y Condori, 1984: 226).

ruminquitu “papa con varias caras” (Ochoa, 1976 d: 14)251,

wanglla “productos agricolas de los mds grandes”
(Miranda, 1970: 294)252,

chillca “habas grandes de varios colores’ (Ochoa, 1976d:1 4).

248 Llanque dice que el significado de la palabra mamata “proviene etimol6gicamente de dos palabras aymaras: Mama = madre y
Jjatha = semilla” (1972: 239), lo que no me parece claro.

249 Esta frase de Polo de Ondegardo ha sido copiada casi literalmente, primero por Murtia y més tarde por Cobo. “Y en tiempo de
la cosecha viendo las papas, llamadas lallaguas, que son de diferente forma que las demds, y viendo mazorcas de maiz y otras
raices de diversa hechura que las otras, las solfan adorar, e hacer muchas ceremonias particulares de adoracién, bebiendo
y bailando, teniéndolo por agiiero” (Murta 1946): 278). Y en Cobo encontramos: “En tiempo de cosecha viendo las papas
llamadas lallahuas que son de diferente forma que las demds, mazorcas de maiz o otras legumbres de diversas hechuras
que los otros, las solfan adorar” (1964, II: 167). Llama la atencién que estos autores cambian el tiempo del verbo, para dar
la impresién de que en su tiempo esta costumbre ya se habia perdido. Lo mismo hace Garcia en su obra de 1607: “Como en
las Raices que llaman Papas ai vnas estrafias, a quien ellos ponen nombre Llallaguas, i las besaban, i adoraban” (1981: 92).
En Bertonio encontramos las siguientes referencias: “Papas monstruosas que nacen como vna mano, o balaustradas, o como
vna cabega, ye. Llallagua, y hazen supersticiones con ellas” (1612, I: 346). “Liallahua: Papa, o animal monstruoso, como dos
papas pegadas, o como vna mano, vn animal de cinco o seys pies &e. Llallahua haccuritha: Tener por aguero el topar con las
tales papas al tiempo de la cosecha, y solian comerlas y guardarlas como cosa diuina, y las llaman Tominco” (1612 II: 199).
Paredes se basa evidentemente en el texto de Bertonio cuando escribe: “Las papas grandes, o que tienen distinta forma de las
demds y que se llaman llallahuas, asi como las panojas de gran tamano, o compuestas de dos o tres unidades, las tienen cual
portadores de buen agiiero y las colocan en sitios de preferencia, con el nombre de tomicos prestandoles muchas reverencias,
como si fueran cosas divinas” (1976 [1920]: 126).

250 Enlaépoca de Bertonio la palabra amka era todavia una palabra comtin para la papa; “Amca vel choque. Papa, comida ordinaria
destos indios” (1612, II: 15). La palabra ha entrado en desuso. Para una papa grande Bertonio da: “Mama amca. Papa grande”
(1612, 1I: 213). Extrafia me parece la definicién que da De Lucca de esta palabra: “Amka. Toda cosa pequefia mds o menos
esférico (papa, ojo, etc)” (1983: 21).

251 No he encontrado esta palabra en ningtin diccionario.

252 No he encontrado esta palabra en ningtin diccionario.




jach’a luruk’u “quinua con cabeza o mazorca mds grande” (Ochoa,

1976d:1 4).
tara apilla “Occa chata: Como la mano, no redonda” (Bertonio,
1612, 1I; 338). “Oca en forma de balsa” (Ochoa, 1976d:
14).

En la vispera del dia que se ha fijado el festejo de los nuevos productos, se
alistan aquéllos extraordinarios que se han ido seleccionando y que son consi-
derados como “reproductores y guias de los demds” (Ochoa, 1976 d:13).

Las mujeres van a las chacras mds cercanas de la casa y realizan el rito de la
chutacha, que consiste en colocar mojones (chuta) levantando montoncitos
de terrones alrededor de cada chacra. Lo mismo hacen alrededor de la vi-
vienda y su patio, colocando piedras o terrones. En vez de colocar terrones o
piedras puede usarse ch’iq ch’anka, hilo torcido a la izquierda. “Este hecho
es realizado con el fin de que los productos que estdn en la casa, asi como los
que no se han cosechado, no se vayan o no se escapen a otra parte y que sigan
acompafiando a la familia que los posee” (Ochoa, 1976d:14).

En la vispera se hace también la jiwwqg’icha?33, una ceremonia que consiste en
quemar bosta con sebo y coca en las chacras o cerca de la casa, “con la idea de
hacer sahumerios a la Mamata y para extenderle el cuidado carifioso que se le
debe” (Llanque, 1972:242).

El dia del festejo de los nuevos productos se llama mang’an urupa o mamatan
urupa, ‘el dia del alimento’ o ‘el dia de la comida’2s¢. A una determinada hora
de la mafiana, la familia campesina, junto con algunas relaciones amigas y, a
veces, con un yatiri, coloca en el patio de la casa, sobre un tejido multicolor
(awayu), los productos seleccionados. Todos se arrodillan y piden licencia
a los destinatarios del rito para realizar la ceremonia. Luego se ahuman los
productos con incienso, se hacen libaciones con vino y alcohol sobre ellos y se
desparraman hojas de coca sobre los mismos.

A continuacion se prepara la ofrenda, que puede ser coca o una ofrenda dulce.
Este acto se llama mang’ataki lugaria, ‘ofrendar parala comida’2ss. La ofrenda
es quemada en el mismo patio o en una chacra cerca de la casa.

También en esta ocasion se suele hacer, a veces, un sacrificio de sangre de lla-
ma, de oveja o de cuy. Los productos son regados con la sangre de la victima,
llamada en este caso mang’a wilancha, ‘sangre para el alimento’.

En algunas zonas se hace un baile con los productos: “bailan alrededor de la
casa y en los campos, llevando a la espalda, envueltos en las mantas de cargar,
los productos vegetales perfectos” (Tschopik, 1968: 273). Un informante de
Tschopik coment6 este acto con las siguientes palabras: “Es como si las papas
bailaran, hacen la fiesta para las papas” (1968: 318).

Al final de la ceremonia, los productos son repartidos entre los participantes.
En el sur del Perti se usa para esta distribucién la palabra paylla, que normal-
mente significa: “pago de jornal en viveres, especialmente en época de cose-

253 Jiwq'i, ‘humo’; jiwq ichafia, ‘ahumar hacer fogata’.
254 Mang'a, ‘comida’; uru, ‘dia’
255 Mang'a, ‘comida’; taki, ‘para’; lugaiia, ‘ofrendar’.
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cha” (Miranda, 1970:224). Llanque, hablando de lo que él llama paylla, “o sea
provisién sagrada”, dice: “Estos productos serdan guardados como simbolo de
que no faltara alimento en la casa. Estos frutos no deben ser utilizados para
comer. Se tiene que guardar para semilla, para que den frutos en abundancia,
puesto que han sido ch’allados (bendecidos)” (1972:248).

Después de la comida ritual, todos se abrazan pidiendo perdén y desedndose
‘que sea buena hora’2se,

3.2.14.4. La preparacion del ch’uiiu

Después de la cosecha, los campesinos someten una cierta cantidad de papas
especialmente seleccionadas a un proceso de deshidratacion para conseguir
chunu.

En la mafana del dia en que empiezan este trabajo, la familia campesina lleva
las papas escogidas al ch’ufiuwiri, el lugar que han escogido para hacer el
ch’uriu, y las extienden sobre una capa de paja. Se pronuncian oraciones y se
hacen libaciones sobre las papas. Carter y Mamani dicen que en Irpa Chico
se hace, luego, una wilancha: “A Néstor se le ordené traer un cordero, Mateo
le cort6 la vena yugular, y la sangre fue esparcida como una libacién sobre el
ch’uiiuwiri, ya colmado de papas, elevando siempre plegarias a los espiritus
de la casa, a la Pachamama y a los diferentes espiritus de las montafias, para
que todo saliera bien” (1982:104-105).

En algunas comunidades se realiza todavia un juego ritual antiguo. El grupo
que empieza a prepara el ch’uniu escoge a un joven de quien se sabe que es un
buen corredor?s7, para que ‘robe’ una papa del ch’ufiuwiri de otro grupo que
estd trabajando.

Ese muchacho, que lleva un saco vacio sobre la cabeza, personifica al Sefior, el mayku
que hace venir la simiente de las papas. Cuando logra su misién sin que lo detengan, lle-
vala prosperidad a su grupo y lo reciben con grandes aplausos, fiestas y regalos. Durante
su carrera todos lo animan con grandes gritos, agitando las bolsas tejidas que contienen
grasa de llama, incienso, copal y hermosas papas: ‘Ven aqui, por aqui, ta llegas, td has
tomado bien a la pequena madre, ti la has tomado bien’ (Vellard, 1981: 168)258.

Si el joven fracasa en su intento de traer la papa para su grupo y los integrantes
del otro grupo logran capturarlo, éstos le pegan con el saco que lleva sobre la
cabeza, le untan todo el cuerpo con sebo de llama, lo obligan a emborracharse
ylo encierran. “Si a pesar de todo esto logra escaparse, es recibido triunfante-
mente por los suyos” (Vellard, 1963:110).

Nuevamente tenemos aqui un caso de competencia, de medir fuerzas, en fun-
cién de conseguir la abundancia para el propio grupo: “A su llegada, todos le
felicitan, le dan alcohol, coca, cigarrillos. El ha ganado una carrera de papa, y

256 Parauna descripeion detallada de una ceremonia de accién de gracias por motivo de la cosecha, véase Llanque, 1972.

257 Vellard dice que este muchacho “recibe el nombre honorifico de Mallkou hiskala hawila, ‘el jefe que trae la pequefia papa’™
(1963: 109). La traduccion de esta expresién aymara no es correcta. Debe ser: ‘Pequeiio mallku, ven acd’. Ademads, no es el
nombre que se da al muchacho sino una interjeccién con que lo animan.

258 Enun estudio anterior, Vellard describe ya este juego y presenta la siguiente frase con traduccion al francés: “hawi, hawi akaro
/purina ktata hiska I mama katatas mawara: jviens, viens par ici - tu est arrivée petit mére! jtu I'as bien prise!” (1963: 110).
El aymara no ha sido registrado correctamente por este autor. Segtin los profesores de aymara del Instituto de Idiomas de los
padres Maryknoll de Cochabamba, a quienes he consultado al respecto, la frase que Vellard ha escuchado ha sido probablemen-
te sido jawi, jawi akaru, purir tata; ‘ven, ven acd, llegador sefior (sefior que llegas); jisk ‘alala mama, katktas nayra: ‘pequefia
seflora, lo que cogiste primero (con la primera papa que cogiste)’.



la préxima cosecha, gracias a él, serd abundante” (Vellard, 1963: 110). Es in-
teresante observar como el campesino, apenas conseguida la cosecha del afo,
ya se pone en la perspectiva de la cosecha del afio siguiente, en la dindmica de
la préxima ‘carrera de papa’.

Cuando el ch’utiu esté preparado -un proceso que dura entre dos y tres sema-
nas-, se puede efectuar todavia un sencillo rito de agradecimiento y de protec-
cién. Se hacen libaciones sobre los tubérculos procesados y se queman hojas
de coca con bosta. “El significado de este acto es para que ese chufio dure mas
para su alimentacién, no se ‘vaya’ a otro lugar” (Almanaque, 1982: junio).

3.2.14.5. Ritos comunitarios

Dijimos al comienzo de esta seccién que los ritos de la cosecha tienen un ca-
rdacter mas familiar que comunitario. Sin embargo, tenemos conocimiento de
ritos verdaderamente comunitarios, es decir, de ritos que retinen a toda una
comunidad para festejar la nueva produccion.

Queremos mencionar, en primer lugar, un rito de agradecimiento por la cose-
cha que se realizaba en el siglo XVI. Fue observado y descrito por un clérigo
llamado Marcos Otazo en el pueblo de Lampaz, antigua provincia aymara de
Canas y Canchis, al norte del lago Titicaca, en mayo de 1547. Este clérigo en-
trego su relato al cronista Pedro Cieza de Le6n, quien lo incluyé en su famosa
obra La crénica del Peru, de 1553. El relato de Otazo tiene un gran valor para
los estudiosos de la religién aymara porque presenta la tinica descripcion
detallada de un rito aymara de la época colonial. Por eso, queremos citar inte-
gramente el texto de Otazo:

Marcos Otago Vezino de Valladolid estando en el pueblo de Lampaz doctrinando indios
anuestra sancta fe christiana afio de M.D. y xlvii. en el mes de mayo: siendo la luna lle-
na: vinieron a mi todos los caciques y principales a me rogar muy ahincddamente les
diesse licencia para que hiziiessen lo que ellos en aquel tiempo acostumbrauan hazer:
yo les respondi que auia de estar presente, porque si fuesse cosa no licita en nuestra
sancta fe cathoélica, de alli en adelante no la hiziessen. Ellos lo tuvieron por bien, y assi
fueron todos a sus casas. Y siendo a mi ver el mediodia en punto, comengaron a tocar
en diuersas partes muchos atabales con vn solo palo: que asi los tocan entre ellos: y
luego fueron en la plaga en diversas partes de ella echadas por el suelo mantas a ma-
nera de tapices para se assentar los Caciques y principales, muy aderegados y vestidos
de sus mejores ropas: los cabellos hechos trengas hasta abaxo, como tiene por costum-
bre: de cadalado vna crizneja de quatro ramales texida. Sentados en sus lugares, vi que
salieron derecho para cada cacique vn mochacho de edad de hasta doze afios, el mas
hermoso y dispuesto de todos muy ricamente vestido a su modo: de las rodillas abaxo
las piernas a manera de saluage, cubiertas de borlas coloradas: assimismo los brazos.
Y en el cuerpo muchas medallas y estampas de oro y plata. Traya en la mano derecha
vna manera de arma como alabarda: y en la yzquierda vna bolsa de lana grande, en
que ellos echan la Coca. Y al lado yzquierdo venia vna mochacha de hasta diez afios
muy hermosa vestida de su mismo trage: saluo que por detrds traya gran falda que no
acostumbrauan traer las otras mugeres. La qual falda le traya vna yndia mayor, her-
mosa de mucha autoridad. Tras estas venian otras muchas indias a manera de duefias
con mucha mesura y crianga. Y aquella nifia lleuaua en la mano derecha vna bolsa de
lana muy rica llena de muchas estampas de oro y plata. De las espaldas le colgaua vn
cuero de leén pequefio que las cubria todas. Tras estas duefias venian seys Indios a
manera de labradores, cada vno con su arado al ombro, y en las cabegas sus diademas
y plumas muy hermosas de muchos colores. Luego venian otros seys como sus mogos,
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con vnos costales de papa tocando su atambor. Y por su orden llegaron hasta vn passo
del sefior. El muchacho y nifia ya dichos, y todos los demés como yuan en su orden le
hizieron vna muy gran reuerencia baxando sus cabegas. Y el cacique y los demas lo
recibieron inclinando las suyas. Hecho esto cada qual a su cacique, que eran dos par-
cialidades: por la misma orden que iuan el nifio y los demads, se bolvieron hazia atrés
sin quitar el rostro dellos, quanto veynte passos, por la orden que tengo dicho. Y alli
los labradores hincaron sus arados en el suelo en ringlera: Y dellos colgaron aquellos
costales de papas muy escogidas y grandes. Lo qual hecho, tocando sus atabales, todos
en pie sin se mudar de vn lugar hazian vna manera de bayle: algandose sobre las puntas
de los pies. Y de rato en rato algauan hazia arriba aquellas bolsas que en las manos
tenian. Solamente hazian esto estos que tengo dicho: que eran los que yuan con aquel
mochacho y muchacha, con todas sus duefias. Porque todos los caciques y las demads
gente estauan por su orden sentados en el suelo, con muy gran silencio escuchando y
mirando lo que hazian. Esto hecho se sentaron y traxeron vn cordero de hasta vn afio
sin ninguna mancha todo de vna color otros indios que auian ydo por él; y delante del
sefior principal cercado de muchos indios alrededor, porque yo no lo viesse: tendido
en el suelo biuo le sacaron por vn lado toda la assadura: y esta fue dada a sus agoreros,
que ellos llaman Guacamayos, como sacerdotes entre nosotros, Y vi que ciertos indios
de ellos lleuauan a priessa quanto mds podian de la sangre del cordero en las manos,
y la echauan entre las papas que tenian en los costales (Cieza de Le6n, 1984 [1552]:
305-300).

Lo que en la actualidad se sigue celebrando a nivel familiar, antes se lo cele-
braba a nivel comunitario, en un ambiente de solemne festividad, hasta que
los misioneros y doctrineros lo prohibieran. El clérigo y doctrinero Otazo
consider6 este rito efectivamente como “cosa no licita en nuestra sancta fe
cathdlica” e interrumpi6 su ejecucion: “De manera que con sus dichos y mis
amonestaciones se fueron muy temerosos y corridos sin auer dado fin a su
sacrificio” (Otazo, 1984 [1553]: 307).

El rito, tanto en su forma comunitaria como familiar, expresa la fe en la vida:
por un lado afirma la vida y, por otro, la proyecta hacia el futuro. La afirmacion
de la vida se simboliza en los nifios y nifias, con sus atuendos festivos que, a su
vez, simbolizan la abundancia; en la majestuosidad de los caciques, los princi-
pales y las “indias a manera de duefias”, y en los “costales de papas escogidas
y grandes”, que son alzados en un gesto de agradecimiento y triunfo.

Pero esta vida estd en constante peligro de ser atormentada o de perderse.
Este peligro, segtin mi parecer, se simboliza en el cuero del puma (Felis conco-
lor), animal temido en el Altiplano por su voracidad y ferocidad. La lanza del
cazador, que llevan los indios en la mano, simboliza, entonces, el deseo y la
voluntad de defender esta vida y de luchar para que no se pierda.

Desde esta afirmacion de la vida se llega a proyectarla hacia el futuro. El cam-
pesino no puede permitirse un descanso en aquel momento de abundancia: un
ciclo se ha cerrado, ya estd por empezar un nuevo ciclo. Por eso, la fiesta que se
celebra no es solamente la culminacién de todo un afio de trabajo sino que debe
ser, también, anticipo, casi diria ensayo, de la fiesta que culminara el nuevo
ciclo y de la cual se espera siempre que pueda ser mas grande ain. Esta proyec-
cion se manifiesta en la aspersion de las papas escogidas con la sangre de la lla-
ma sacrificada, que seran las semillas para la préxima siembra: la “transfusion
de sangre” debe garantizar que la vida que estd en estas semillas, se conserve y
de desarrolle en una nueva cosecha, mas abundante atin.



Se trata de conocer con anticipacion el resultado que tendrén los esfuerzos
que se haran durante el nuevo ciclo agricola, investigando la asadura de la lla-

ma sacrificada, “donde pronostican sus sementeras y sucesos de todo el aiio”
(Otazo, 1984 [1553]:307).

Entre los aymaras del sur del Perti se celebra hasta hoy un rito comunitario en
relacién con la nueva produccion: la ceremonia chuqila, que consiste princi-
palmente en una danza ritual que lleva el mismo nombre.

Aunque se puede suponer que se trata de un rito antiguo, solamente una
fuente colonial presenta el vocablo chugila: se trata del vocabulario de Ber-
tonio de 1612: “Choquela: Gente cimarrona que vive en la puna sustentdn-
dose con la caca” (1612, 11:89)2%. El rito es claramente una ceremonia de
caza, que ha sido integrado en el ciclo de los ritos agricolas. Cuentas dice al
respecto: “La danza choquela tiene origen prehispanico evidente. Sin duda
tiene relacion con el modus vivendi de los primitivos pueblos del Altiplano
(...) que tuvieron como actividad principal de caza o el pastoreo de auqué-
nidos (...) Servian para satisfacer sus necesidades vitales (alimentacién y
vestido) por lo que se preocupaban de su conservacién e incremento. Con
este objeto tenian que practicar una danza ritual que agradara los Apus y/o
Achachilas a fin de asegurar la prosperidad del ganado. Cuando cultivaron
la tierra hicieron extensiva esa danza para conseguir la fertilidad del terre-
no” (1982:4-5). La hipétesis aqui presentada de que la chugila era una he-
rencia cultural-religiosa de los cazadores prehistéricos del Altiplano no se
puede comprobar. Tal vez sea mds probable que la integracion de esta danza
ritual en la cultura religiosa de los agricultores se deba a que, anualmente,
los pastores de auquénidos que viven normalmente en la puna alta bajan al
Altiplano en el invierno, es decir, en la época de la cosecha, cuando en la
puna el agua estd congelada y ya no hay nada de que vivir. Esto, al menos,
parece expresarse en una cancién que las mujeres campesinas cantan du-
rante el rito de la chugqila:

Yucamani tataya Padre Yucamani260
Chogelawa juntani el Chogela va a llegar
Yucamani tataya Padre Yucamani
Chogelawa purini el Chogela ha llegado.
Marca tagefia muni Desea conocer el pueblo
jani cuna fiambrini sin ningtin fiambre

jani cuna umani sin nada de agua

jani cuna fiambrini sin ningtin fiambre.
Chogelawa purini El Chogela ha llegado
janu cuna chalani?61 sin ningtin recurso
Chogelawa purini el Chogela ha llegado
chuniu qorompi purini con chufio seco ha llegado.

259 La etimologia de la palabra chugila no esta clara. Las siguientes etimologias podrian ser consideradas: 1) chigi, ‘oro’ + illa,
‘traer’: ‘traer el oro’; 2) chugi, ‘oro’ + illa, ‘amuleto’; ‘amuleto de oro’; 3) chuqi = chacu, ‘caza’ + illa = ayllu, parcialidad que se
dedica ala caza’. Esta tiltima etimologia me parece la mas probable (véase Cuentas, 1982: 3).

260 Yucamani: cerro alto del distrito de Acora, provincia de Chucuito, Puno.

261 La palabra chala significa ‘trueque’. El pastor viene a refugiarse con los agricultores sin poder ofrecerles siquiera algo en trueque.
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Thayalacau sartani Con la boca fria se levanta
Chogelawa purini el Chogela ha llegado.

Jinay juchuru Achachila ~ Vamos hoy, Achachila
Chogelaru jijintayatiataki para hacerlo dormir al Chogela
jani saparu jaitanti no lo dejemos solo.

[En Cuentas, 1982: 15]262,

Sea cual fuera el origen de la introduccion de este rito en la cultura aymara, la
chugila tiene claras caracteristicas de una danza de pastores y cazadores de la
puna, y su realizacién actual tiene lugar con preferencia en los cerros sagrados
que se elevan en la zona lacustre del departamento de Puno.

En el dia escogido para realizar la chuqila, los comuneros suben al cerro junto
con el yatiri (o los yatiris) y sus ayudantes, mas un grupo de musicos y una
tropa de bailarines, entre los cuales se destaca un grupo de muchachos o jéve-
nes que representan a las vicuifias llevando en la mano una cria de vicuiia di-
secada263 y un grupo de chugqilas, es decir, de cazadores de la puna que llevan
latigos de lana entretejida.

Cuando han llegado al lugar donde se realizara el rito, las vicufias se escon-
den y los chugqilas tratan de descubrirlas y de perseguirlas. Mientras tanto,
en el drea ceremonial se construye un ‘corral’ “con una linea de postes con
una pequefia abertura de cara al este. Enfrente de esta abertura se encien-
de un fuego de estiércol. Dentro del corral, en la parte de atrds y al oeste,
un hombre prepara una mesa” (Hickman, 1975:97). Los postes, llamados
llip’is, literalmente ‘trampas’, son portados por mujeres: “Estos llip’is es-
tdn enlazados en su parte superior con delgadas cintas de lana de colores
y simbolizan los elementos con los que van a cercar al animal perseguido”
(Cuentas, 1982:8).

El oficiante, en una larga sesién, dirige primero sus oraciones hacia los cerros
sagrados de la region y de la Cordillera Real. Luego se hace la k’intusqa?%4, el
oficiante “sopla sobre la bolsa (de coca) que la agita en el aire, luego pasa la
bolsa al ayudante que repite lo hecho por el paqo2s (...). A continuacién el
paqo comienza a extraer hojas de coca que las mastica invitando al ayudante
a hacer igual cosa; escogen las mejores hojas enteras que las colocan cuidado-
samente en grupos de tres y del lado mas verde” (Cuentas, 1982:9). Después
de la K’intusqa se realiza una ch’alla, una libacién, derramando alcohol mez-
clado con agua, vino o chicha, en el suelo y sobre el fuego. A continuacion,

262 Esta cancién, que hemos reproducido s6lo parcialmente, ha sido grabada en la parcialidad Marca Esqefia del distrito de Acora,
provineia de Chucuito, Puno.

263 Cuentas menciona lo siguiente respecto a esta vicufia: “No es propiamente un animal disecado; el cuero y la lana del mismo se
hacen secar por un procedimiento especial no curtiéndolo, y luego que estdn debidamente secos se cosen las extremidades del
pellejo con caito (hilo de lana) y se rellenan con la lana; ademas, se colocan algunos palos (k’aspi) por dentro para evitar que se
deforme el cuerpo y otros palos delgados pero resistentes se colocan en las extremidades para que el wari conserve la posiciéon
de un animal erguido” (1982: 11).

264 K’intw: conjunto de tres hojas de coca perfectas.

265 Paqu: palabra quechua que usan los aymaras del sur del Perti para un especialista religioso.

266 No hasido dilucidado del todo por qué se llama jayma a esta cancién. El significado de esta palabra es una forma de trabajo agri-
cola comunitaria: “Haymatha. Ir a trabajar en la chacaras que se hazen en comunidad, como son las del Cacique, Fiscal, o de
los pobres, &e.” (Bertonio, 1612, II: 127). Actualmente la palabra jayma significa; terreno de una institucion, terreno ptblico”
(Biittner y Condori, 1984: 78).



las mujeres cantan la cancion especial de esta ceremonia, llamada Jayma?26o,
que relata la dura vida del chugila. Mientras tanto, el oficiante y su ayudante
hacen sahumerios y después otra kR’intusqa.

En seguida se llama a los jovenes que estdn realizando la caza de la vicuia
y éstos se dirigen hacia el area ceremonial. Uno de los que representan a las
vicuifias es obligado a entrar en el ‘corral’.

Alli las mujeres portando los llip’is simulan acorralar al animal perseguido y capturado
éste con las reatas de los chogela se le tiende al suelo y se le cubre con una manta. Presto
se acerca el paqgo y esgrimiendo un cuchillo simula degollar el animal. Los ayudantes
intervienen luego y al poco rato sacan en chuas2¢7, porciones de un liquido rojizo,
simulado ser la sangre del animal sacrificado y que en realidad son porciones de vino
(...). Luego sacan pequeiios trozos de carne cocida en grasa animal o ‘chicharrén’ que
distribuyen entre los concurrentes (Cuentas, 1982:10).

La ceremonia termina con una comida ritual2es,

Segin Tschopik, la ceremonia chugila tiene por objetivo “beneficiar a toda la
comunidad en el afio venidero” (1968:124), y “producir el bienestar y la pros-
peridad generales” (1968:210). De los diferentes elementos de la ceremonia no
se distinguen facilmente estas tres funciones pero se advierten algunos indicios
en la descripcién de Hickman de un rito realizado en Chucuito. En primer lugar,
uno de sus informantes, hablando de las oraciones que el oficiante dirige a los
cerros, dijo: “El pago necesita conocer todos los nombres de los lugares para
poder realizar una buena mesa o ceremonia. Si comete un error es malo para la
choquela,la comunidad y la cosecha del afio por venir” (1975:100). En segundo
lugar, “en el pasado inmediato, los musicos solian ir de casa en casa después de
la ceremonia a tocar musica por bebida y alimentos. Este acto se efectuaba en
beneficio de los campos del duefio de la casa” (1975:100). Finalmente, segtin
la conviceion de los campesinos del sur del Pert, la ejecucion de la chugila
es indispensable para tener una buena cosecha. Cuando la Guardia Civil de
Chucuito prohibié una vez la chugila “no hubo ninguna cosecha por dos afios
mientras la choquela estuvo prohibida. El afio anterior, la choquela se realiz6 en
Chucuito (...) La soberbia cosecha de ese afio no deja dudas sobre el resultado
del regreso de la choquela” (1975:101).

Tomando en serio estas observaciones, nos sorprende leer en el estudio que
Cuentas publicé sobre la chugila: “esta danza nativa se ejecuta durante fes-
tividades religiosas en honor al patrono del pueblo o comarca. No guarda re-
lacion con las estaciones o cambios climatéricos ni con actividades agricolas
ni con el apareamiento o reproduccion del ganado” (1982:5). Es cierto que la
chugila actualmente es ejecutada en diferentes fiestas patronales o genera-
les, pero siempre dentro de muy determinados periodos del afio, es decir, el
periodo de la cosecha y el periodo de la siembra2e. Es igualmente cierto que
muchos campesinos ya no conocen el significado original de esta danza y el
motivo por el cual ha sido integrada al ciclo ritual agricola. Pero no se puede

267 Chuwa: plato pequeiio de barro.

268 Para descripcciones detalladas de la chugila, véase Hickman, 1975: 96-101, y Cuentas, 1982.

269 Lachugila es bailada con cierta preferencia en la fiesta de la Cruz, el 3 de mayo, pero también en las diferentes fiestas patrona-
les. Véase Cuentas, 1982: 5 y Harcourt y Harcourt, 1959: 33-34 y 83-84.

SOOT 01S05E o QT-CT OIDWNU BISIANY



Revista nimero 15-16 * agosto 2005

negar que hay una conciencia de la necesidad de ejecutar esta danza. En la
época de la cosecha se celebra con esta danza la (relativa) abundancia del
momento, abundancia en la que se hace participar a los desamparados pasto-
res de la puna, y por medio de la chugila se proyecta la vida hacia el futuro,
mientras que en la época de la siembra se ejecuta la chuqila para atraer la
lluvia, como ya hemos mostrado en nuestro andlisis de los ritos de la lluvia.

3.2.14.6. Los destinatarios de los ritos de la cosecha

Los destinatarios principales de los ritos de la cosecha son la Pachamama y
los espiritus de los productos.

La Pachamama es la que, en tltima instancia, produce los frutos de la tierra.
A ella siempre hay que dar, hay que ofrecer por medio de los ritos, para que
‘contintie vigilando la fertilidad de sus tierras’. Pero ella transmite su fuerza a
los espiritus de los productos, que son sus hijos: “Estos (...) tienen que ver con
la mayor o menor produccioén de cada una de las especies de los productos. Por
eso, la gente trata de agradar e invocan una serie de peticiones y ritos a estos
espiritus” (Ochoa, 1976d:6).

Los espiritus de los productos, a su vez, transmiten su fuerza a los mismos
productos, de modo que éstos reciben su “espiritu vital” o “alma”. Asi, los
aymaras “reconocen un espiritu vital en los alimentos y una fuerza vital en la
tierra para producir frutos en beneficio de ellos” y, por eso, la fiesta de la co-
secha llega a ser un “homenaje al “Espiritu vital” o alma alimenticia de todos
los productos agricolas” (Llanque, 1972:239).

Bouysse, al comentar el rito de la cosecha que describe el doctrinero Otazo,
dice que esta alma se encuentra concentrada en la llama que se sacrifica en
el rito de la cosecha: “Al matar la llama se mataba el camay (fuerza vital) de
las mamas (madres vegetales) de la anterior cosecha. Al regar con sangre las
papas, se le devolvia la fuerza a la futura cosecha. El sacrificio aseguraba la
continuidad de la vida (...); en el rito agrario, la aspersién de las papas permite
renacer el alma de la vegetaciéon, concentrada en la llama” (1987: 272). No
creo que esta interpretacion sea correcta. No hemos encontrado en ninguna
fuente una referencia en que se identifique el alma o espiritu vital de los pro-
ductos con el “alma” de la llama. Creemos, en contraste, que la sangre es otra
fuerza vital, distinta de la tierra y de los productos, que es capaz de vivificar el
alma vegetativa y la misma tierra. Esta otra fuerza vital se encuentra tanto en
los animales que se sacrifican en los ritos como en los hombres que, en ciertos
momentos, estan dispuestos a derramar su sangre para dar fuerza a la tierra.
Lo que si es verdad es que esa fuerza vital de los hombres y de los animales
es, a su vez, fortalecida por la fuerza vital de la tierra a través de los alimentos
que ella produce.





